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अथ समपंणम। 
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श्रीगीतार्थ: क् गंभीरः व्याख्यातः कविभिः पुरा। | 
आचार्ययश्व चहुघा क्व मेपल्पविषया मतिः॥ रा 


०००६६२« हे ५७, 88५ ९७%, 8५4 4००2० री ५; 


तथापि चापलादस्मि वक्ुं त॑ पुनरुद्मतः। 


) शाल्नार्थान्‌ सम्मुखीकृत्य प्रलान नव्येः सहोचिंतेः ॥ 6 
है! तमाययां: श्रोतुमईन्ति कार्याकार्य-दिहिक्षेवः (९ 
' ण्वं विज्ञाप्प सुजनानं कालिदासाक्षरेः प्रियेः ॥ 
| वालो ग्रांगाधरिध्रापहं विलकान्वयजों ह्विजः | (ढ 
|] महाराष्ट्र पुण्यपुरे वसन्‌ शांडिल्यगोमभृत ॥ (0 
0) ज्ञाके सुन्यभिवजुत्‌ - सम्मिते जञालिबाहने | ( 
) अनुसत्य सतां माई स्मरंश्रापि वचो% हरे। ॥ है; 
ई समर्पये प्रन्थमिमं भ्रीशाय जनतात्मने | ै 
९) अनेन प्रीयतां देवों भगवान पुरुषः पर ॥ 
| ३ यत्करोषि यदश्षासि यज्जुहोपषि व्यति यत्‌। ए ! 
) यत्तपस्थसि कौन्तेय तत्कुरुष्ष मद्पेणम्‌ ॥ ९ 
0) - गीता ९. २७ (९) 
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श्री हंसराज बच्छराज नाहठा 
सरदारशहर निवासी 
हारा 
जैन विश्व भारतो, लाडनूं 
को सप्रेम भेंट - 


भारतीय आध्यात्मिकता का सुमधुर फल 


५ प्रत्यक्ष अनुभव से यह स्पष्ट दिखाई देता है, कि श्रीमद्वगवद्गीता वर्तमान 
युग में भी उतनी ही नावीन्यपूर्ण एवं स्फूरतिदात्री है, जितनी की महाभारत में समाविष्ट 
होते उमय थी । गीता के सन्देश का अमाव केंबल गशेनिक ०-० +--- 
अथवा विद्गच्चर्वा का विषय नहीं है, अपिद॒ भाचार-विचारों कि > ;। 
के क्षेत्र में मी विद्यमान होकर मार्ग बतलनेवाल्य हैं । एक. ्‌ की 
राष्ट्र तथा संस्कृति का पुनरजीवन गीता का उपदेश करता हा 4०, 
आया है | संसार के अत्युच्र शाज्रविषयक अन्यों में उठका. 20,./ रॉ ऐ 
अविरोध से समावेश हुआ है। गीताग्रन्य पर स्वगीय.. 800 रँ 
लोकमान्य तिलकजी की व्याख्या निरी मललीनाथी व्याख्या. *? ,# 
नहीं है। वह एक खतन्त्र प्रवन्ध है। उसमें नैतिक सत्य. , «० _.. ४. 
का उचित निदर्शन मी है। भपनी सूक्ष्म भौर ध्यापक 
विचारग्रणाही तथा प्रमावोत्पादक लेखनरीढी के कारण... + मतिन्द नो 
मराठी माषा का पहली भेणी का यह पहला प्रचण्ड गद्यग्रन्य भमिजात वाद्मय मे 
सप्माविष्ट हुआ है | इस एक ही ग्रन्य से यह स्पष्ट होता है, कि यदि तिबकजी सोचते 
तो मराठी साहित्य और नीतिशात्न के इतिहास में एक अनोखा स्थान पा सकते | 
किन्तु विधाता ने उनकी महत्ता के लिए वाक्तायक्षेत्र नहीं रखा था| इसलिए, फेघल 
मनोरंजनार उन्होंने अनुसन्धान का महान्‌ कार्य किया। यह अर्थपूर्ण घटन। है, कि 
उनकी कीर्ति अजरामर करनेवाले उनके अनुसंघान ग्रंथ उनके जीवितकायों से विविद्यता- 
पूवंक लिए हुए विभान्तिकाल में निर्मित हुए हैं। खर्गीय तिलकजी की प्रतिभा के ये 
गौण आविष्कार भी इस हेत॒ से संबद्ध हैं, कि इस राष्ट्र का महान्‌ भवितव्य उसके 
उच्ज्व्त गतेतिहास के योग्य हो | गीतारहस्य का विपय जो गीताग्रन्थ है, वह मारतीय 
आध्यात्मिकता का परिपक्ष सुमधुर फल है। मानवी श्रम, जीवन और कर्म की महिमा 
का उपदेश अपनी अधिकारवाणी से देकर सच्चे अध्यात्म का सनातन सन्देश गीता दे 
रही है, जो कि आधुनिक काल के ध्येयवाद के लिए भावश्यक है|.” 


- षाबू अरविन्द घोष 


दिव्य 'टीका-मोक्तिक 


४ बाल्यावस्था में ही मुझे ऐसे शाज्जीय अन्य की आवश्यकता प्रतीत होने लगी, 
जो कि जीवितावस्था के मोह तथा कप्तीटी के समय उचित मार्गदर्शक हो । मैंने कहीं पढ़ा 
था, कि केवल सात सौ ोकों में गीता ने सारे शा््रों का, न 
ओर उपनिषदों का सार - गायर में सागर - भर दिया है। ह 
मेरे मन का निश्चय हुआ। गीतापठन सुविधाजनक होने ४... 
वी दृष्टि रखकर मैंने संस्कृत का अध्ययन किया | वर्तमान. (७... 
अवस्था में तो गीता मेरा बाइबछ या कुराण ही नहीं, 
वल्कि प्रत्नक्ष माता ही हुईं है। भपनी छौकिफ माता से ., 
तो कई दिनों से में बिछुड़ा हूँ। किन्तु तभीसे गीतामैया ने 
ही मेरे जीवन में उसका स्थान अहण कर लिया है और 
उसकी चुटी नहीं के चरावर कर दी) आपत्काल में वही 
मेरा सहारा हैं। महात्मा गान्घी 


स्वर्गीय छोकपान्य तिलकजी अपने अभ्यास एवं विद्वत्ता के शानसागर से 'गीता- 
प्रसाद! के चछपर ही यह दिव्य टीका-मौक्तिक पा चुके। बुद्धि से आविष्कार करने के 
व्यापक सत्य का भण्डार ही उन्हें गीता में प्रास हुआ | 


गीता पर तिलकजी की टीका ही उनका शाश्रत स्मारक है। खराज्य के युद्ध मैं 
विजयी प्राप्त होनेपर भी वह सदा के लिए बना रहेगा। तिलक जी का विशुद् चारित्य 
झऔर गीता पर उनकी महान टीका दोनों बातों से उनकी स्मृति चिरप्रेरक होगी। उनके 
जीवनकाल में अथवा साप्रत भी ऐसा कोई व्यक्ति मिलना असंभव है, जिसका उनसे 
अधिक व्यापक और गहरा शाज्ज्ञान हो | उनकी गीता पर जो भभिकारयुक्त थीका है, 
उससे अधिक मौरिक ग्रन्थ की निर्मिति न अमीतक हुई है और न निकट के भविष्य- 
काल में होने की संभावना है। गीता और वेद से निर्मित समस्याओंका तिल्‍कजी ने 
जो सुचार रूप से संशोधन किया है, उससे अधिक अमीतक और किसीने नहीं किया 
है। भयाह विद्वतता, असीम स्थार्थत्याग और भाजन्म देशसेवा के कारण जनता जनादन 
के हन्मन्दिर में तिलकजी ने अद्वितीय स्थान पा लिया है | ” 


न 


7 
७ 





- महात्मा गान्धी 
( घनारस-कानपूर के अमिमापण ) 


प्रकाशक का निवेदन 


हमारे पितामह स्वर्गीय छोकमान्य बाल-गंगाधर तिलक महोढ्य प्रणीत श्रीमत्‌ 
भगवद्गीता भयवा कर्मयोगशात्र अन्य का तेरहवों संस्करण प्रकाशित करनेका का सुभवसर 
आब ग्राप्त हुआ है। इसके तीन संस्करण छोकमान्यजी के जीवनकाछ में प्रतिद्ध हो 
चुके थे। चतुर्थ संस्करण में इस ग्रन्थ का थोड़े में इतिहास दिया था | यहाँ भी उसको 
दुहदराना हम उचित मानते हैं। 

यह सर्वत्र सुविद्ति ही है कि गीतारहस्य ग्रन्थ लो, तिलक महोदय ने वर्मा के 
मण्डाले नगर में कारागहवास के समय में लिखा था| हमारे पास की इस ग्रन्थ की 
मूल पेन्सिह से लिखी हुईं हरतलिखित चार चहियों से ज्ञात होता है कि इस ग्रन्थ के 
मसविदे का भारंम मण्डाले में ता. २ नर्व्र सन १९१० में करके छृगमंग ९०० 
पष्ठों का यह संपू् अन्य ता. ३० माचे १९११ के रोज ( अथौत्‌ केवल पॉच महीनों 
में उन्होंने अपने हाथ से अल्ग कर दिया | सोमवार, ता. ८ जूत १९१४ इस रोज 
लोकमान्य महोदय की मण्डाले के करारागह से मुक्तता हुई | बहोँ से पूना लौट भाने पर 
कई सप्ताहों तक राह देखके भी, मण्डाले के फारागह के अधिकारी के स्वाधीन की हुई 
गीतारहस्य की हस्तलिखित बहियों जर्ू वापिस करने का सरकार फा इरादा दीख नहीं 
पड़ा। कैसे जैसे अधिक दिन व्यतीत हो जाने लगे, वैसे वैसे सरकार के हेतुओं के बारेमें 
लोग अधिफाधिक साशंक होते चछे। कोई कोई तो आखिर स्पष्ट कहने लगे, कि 
£# सरकार का विचार कुछ टीक नहीं मादम होता । पुस्तकें वापिस न करने का ढेंग ही 
शत होता है। ” ऐठे शब्द जत्र किसी के मुँह से निकल कर छोकमान्यजी के कानों पर , 
आते ये, तब वे कहा करते थे, कि - डरने का कुछ कारण नहीं | अन्य यदि सरकार 
के स्वाधीन है, तो भी उसका मजपृन मेरे मस्तिष्क में है। निवृत्ति के समय में शान्तता 
से सिंहगढ़ के किले पर मेरे बेगले में बैठ कर ग्रन्थ फिर से मैं यथास्थित लिख डाढूँगा | !- 
यह आत्मविश्वास की तेजस्वी भाषा उत्तरती उम्रवाले - भर्यात्‌ ६० वर्ष के - बयोबृद्ध 
यहस्थ की है, और यह ग्रन्थ मामूली नहीं; बल्कि गहन तच्नज्ञान के विषय से मरा हुआ 
६०० पृष्ठों का है। इन सब बातों को ध्यान में लेने से छोकमान्य महोदय के प्रतृत्तिपर 
प्रयत्ववाद की यथार्थ कस्पना त्वरित हो जाती है| सुभाग्य से तदनन्तर जल्दी ही 
सरकार की ओर से संभी वहियों छुरभित वापिस हुई; और लोकमान्य के जीवनकालमों 
ग्रन्थ के तीन हिन्दी संस्करण प्रकाशित हुए । 
हि गीतारहस्य का मूल मसविदा चार बहियों में था, यह उल्लेख ऊपर किया गया 
हैं | उन बहियों के संबन्ध में विशेष परिचय इस प्रकार है :- 


प्रकाशक का निवेदन है 


प्युस्तक विषय पृष्ठ लिखने का काल 
१, रहस्य. प्र. श्से८ श१्सेडश्३ रनवंत्र १९१० से ८ दिसंबर १९१० 
१३ दिखंत्र १९१० से 
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पुस्तक की अनुक्रमणिका, समर्पण और प्रस्तावना मी लोकमान्य महोद्य ने 
कारागुद में लिखी थी; और और जगह जगह पर कीन कौन-सी बातें रखनी थीं, उनकी 
“सूचना भी लिख कर ग्रन्थ परिपूर्ण करा रखा था। उतपर से यों शात होता है कि उनको 
कारागुह से अपने जीते जी मुक्तता होगी या नहीं, इस बात का भरोसा नहीं था; और 
मुक्तता न होने के कारण अपना परिश्रमपूर्वक संपादन किया हुआ शान और उस से 
सूचित विचार व्यर्थ न जाएँ; बल्कि उनका लाभ भगली पीढ़ी को मिले यह उनकी 
अल्युत्कट इच्छा थी। पुस्तक की अनुक्रमणिका पहले दोनों पुस्तकों के आरंभ में उन 
पुत्तका के विधय की ही हैं; पुस्तक का मुखप्ठ्ठ और तीसरे पुस्तक में २४५ से २४७ 
पृष्ठों में है और प्रत्तावना चौथें पुस्तक में ३४१ से ३४३ और ३७५८ से ३८४ पृष्ठों में 
है। कारागुह से मुक्तता होने पर अस्तावना में कुछ सुधार किया है; और वह जिन्होंने 
प्रकाशनकाल में सहायता दी थी उन च्यक्तिनिर्ेशविपयक है। यह विषय प्रथमाश्ृत्ति की 
प्रस्तावना के अन्तिम पैरिआ्फ के आगे के पैरिग्राफ में लिखा है। अन्तिम पैरिग्राफ तो 
काराणह में ही लिखा हुआ या। 
उनमें से पहली पुस्तक में पहले आठ प्रकरणों को “पूर्वा्ध! संज्ञा दी गई है 
( बह पुस्तक के पृष्ठ के चित्र से ज्ञात होगा ), दूसरी पुस्तक को उत्तरार्ध माग पहला 
और तीसरी को उत्तरा् मांग दूसरा इस प्रकार संज्ञाएँ दी गई है । उस पर से यो ज्ञात 
होता है कि गन्य के प्रथम दो साग करने का उनका विचार था ] उनमें से पहली पुस्तक 
के आड़े प्रकरणों का मसविदा केवछ एक महीने में ही लिखकर तैयार हुआ था; और 


१० गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास््र 


ये ही प्रकरण अत्यन्त महत्त के हैं। उस पर से छोकमान्य महोदय इस विषय से 
कितने ओतप्रोत्त तैयार थे, इसका और उनके अस्खछित ग्रवाह का यथार्थ ज्ञान पाठकों 
को सहज ही होगा। पुस्तकों से पृष्ठ फाइ ढेने की अथवा नये जोइने की काराशह के 
नियमानुसार उनको भाशा न थी; किन्ठु विचार से यूचित होनेवाली बातों फी नये 
पृष्ठों के भीतर जोड़ने की सुविधा उनको मिली थी। यह खबर दूसरे और तीसरे 
मुखप्रष्ट में भन्‍्दर के बाज में लिखी हैं। अन्तिम पुस्तक सिर्फ एक पखवाड़े में लिखी 
है। मुख्य वाच्रत दाहिने हाय के तरफ के प्रष्ठों पर लिखके उन प्रष्ठो के पीछे की कोरी 
बाजू पर अगले प्रष्ठ पर की अधिक ददनेवाली वावत जोड़ी है। भाशा है, कि मूल 
हस्तलिखित प्रति-सवन्धी जिन्ासा इस विवेचन से पूर्ण होगी। 

इस ग्रन्थ का जन्म होने के पहले प्रस्तुत विपय के संबन्ध मे उनका व्यासंग 
जारी था, इसका उत्तम प्रमाण उनके और दो ग्रन्थों में है। ' मासानां मार्गमीपा5ह * 
(गीता १०-१५, गीतारहस्य पृष्ठ ७७४ ) इस छोक का क्षर्य (भावार्य ) निश्चित 
फरते समय उन्होंने वेद के महोदधि में ड॒त्रकी लगा कर ओरायनरूपी मुक्ता जनता की 
साघीन की हैं और वेदोदि का पर्यटन फरते करते ही आयों के मूल वसतिस्तान का 
पता छ्गाया है। कालानुक्रम से गीतारहस्प अन्तिम ठहरा; तो भी महत्त्व की दृष्टि से 
उसकी ही- ऊपर के दो पुस्तकों का पूर्वव्त्तान्त ध्यान में रखने से - आधश्रम्थान 
देना पड़ता है| गीता संबंध के ब्यातंग से ही ये ढो पुस्तकों निर्माण हुई हैं 
भोरायन! पुस्तक की प्रस्तावना में छोकमान्य महाशय ने गीता के अभ्यास का उल्लेख 
किया हैं। 

“ओरायन? भीर “आर्यों का मूछ वसतिस्थान? ये दोनों अन्य यथावद्धाश 
अठिद्ध हुए और जगत्‌ मर में विख्यात हो चुके | परन्तु गीतारहस्य लिखने छा मुह 
डोफमान्य के तीसरे दी्घ कारावास से प्राप्त हुआ | ऊपर लिखे हुए दोनों अन्थों का 
जेखन भी कारण में ही हुआ है। सार्वबनिक प्रइृत्तियों की उपाधि उे मुक्त हो कर 
अन्यलेखन के लिए आवश्यक स्वस्थता कारायह में मिल सकी ] परन्तु प्रत्यक्ष ग्न्थलेखन 
का आरंम करने के पूर्व में उनको चड़ी मारी मुसीव्तों से झगड़ना पड़ा। उन्हें उनके 
ही शब्दों में इस जगह कहना उचित है।- कुछ टिन बाद सब पुस्तकें मेंररे पास 
रखने का चंढ हुआ और हुक्म हुआ कि एक समय सिर्फ चार ही पुस्तकें रखी जाय | 
उत पर वा सरकार को अर्ज करने पर ग्रन्थलेखन के लिए सब्र पुस्तकें मेरे पास 
रखने की परवानगी हुई | पुस्तकों की संख्या जज मे वहाँ छे छोटा, तब र३े५० से ४०० 
तक हुई थी | अन्यलेखन के लिए नो कागज चने में आते थे, वे घूटे न कर, डिल्ववेंट 
किताव बोध के भीतर के सफे गिनके और उनपर दोनों ओर मंत्र छिख कर देने में 
आते थे; भौर छिख़ने को स्याही न ठेके सिफ पेन्सिलें छील देने में आती थी |? 
( छोकसान्य तिलक महाश्यय के छूटने के बाद की पहली मुलाकात - 'कैसरी?, ता. ३०- 
जून १९१४ ), 


प्रकाशक का निवेदन ५११ 


अपनी कब्पनाशक्ति को थोड़ा ही और तान देंने से वाचकइन्द तिलक महोदय 
को अन्यलेखन में कैंसी मुखीव्तों का सामना करना पड़ा होगा, यह बरावर समझ छेंगे। 
तिस पर मी उनकी पर्वाह न करके सन १९१० के जाड़े में उन्हों ने हस्तलिखित 
नकूल लिखकर तैयार कर दी। पुस्तक का कच्चा मसबिदा तैयार होने की खबर उन्होंने 
१९११ साल के भारंभ में एक पत्र में देंने पर वह पत्र सन १९११ मार्च महीने में 
पराठा! पत्र की एक संख्या में समग्र प्रसिद्ध हुआ। गीतारहस्य में दिया हुआ 
विवेचन लोगों को अधिक सुगम हो, इस कारण से तिलक महोदय ने सन १९१४ के 
गणेशोत्सव में चार व्याख्यान दिये थे; और वाद में ग्रन्थ छापने के काम आरंम 
होने पर १९१५ के जून महीने में उसका पूर्णावतार हुआ। इसके आगे का पूर्ण 
इतिहास सर्वेत्न सुविदित है। 

लोकमान्य तिलकजी के इस मौलिक अन्य के लिए अध्ययकारियोंकी मांग बढती 
ही जा रही है। उसी मांग को पूरी करने के हेतु आज हम यह तेरहवाँ संत्करण 
प्रकाशित कर रहे हैं। 

केरी-मराठा संस्था के विश्वस्तनें यह अन्य केसरी कार्यालय में छाप दिया 
इसलिए, आपको धन्यवाद प्रदान करना हम अपना कर्तव्य मानते हैं। 

हम मानते हैं, कि इस तेरहवों संस्करण को देखकर पाठक अवश्य ही सनन्‍्तोष 
पाएँगे। जहॉतक हो सके, इस तेरहवो संस्करण को अद्ययावत्‌ एवं सुझयोमित करने के 
लिए, मरसक कोशिश की है। इसकी बिल्ट पूर्णतया कपड़े की हैं; और अन्य में सफेद 
कागज़ का उपयोग किया है। 

हमारे चिल्कारमिल श्रीमान्‌ दलालओी ने मूल कव्पना की अपेक्षा भी वे दोनों 
चित्र इतनी सफलतापूर्वक चित्रित किये कि उनकी अलग प्रशंसा करने की कोई 
भावश्यकता नहीं रही | चित्रकार से मोहक एवं अत्युत्तम चित्र खिंचवाये आनेपर भी 
छपाई का कार्य उतनी ही लगन से करना पड़ता हैं। शिवराज फाइन आर्ट लियो 
वक्‍्से ( नागपुर ) ने वेष्टन-छपाई का वह कार्य सुचारू रूपसे पूर्ण कर दिया | 

” इस प्रकार इस अन्थ की सजावट में अनेकों ने परिश्रम उठाये हैँ। स्वतन्ल 

भारत के भाग्यशाली पाठकों के हाथ में भाज यह अन्य हम डे रहे है भाशा है, कि 
पाठक इसका सहर्ध और सानन्‍्द स्वीकार करेंगे। 


गीठाजयंती, शक १८८७ - ज., श्री, विछक 
दि. ४ दिसंबर १९६७५ - श्रीं, श्री, तिछक 


अनुवादक की भूमिका 


भूमिका लिख कर महात्मा तिलक के ग्रन्थ का परिचय कराना मानों सर्य को 
दीपक से दिखलाने का प्रयत्न करना है। यह अन्थ स्वयं प्रकाशमान होने के कारण 
अपना परिचय आप ही दे देता है। परन्तु सूमिका लिखने की प्रणाडीसी पड गई है। 
अन्य को पति ही पत्र उलट-पलूट कर पाठक भूमिका खोजने छगते है) इसहिए उक्त 
प्रणाली की रक्षा करने और पाठकों की मनस्त॒ष्टि करने के लिए इस शीर्षक के नीचे दो 
शब्द लिखना आवश्यक हो गया है| 

सन्तोष की बात है, कि श्रीसमर्थ रामठगखामी की अशेप कृपा से तथा सदगुरु 
ओऔरा।मठासानुदास महारान (हनुमानगढ़, वर्धा निवासी श्रीघर विष्णु परांजपे ) के 
अत्यक्ष अनुग्रह से जब से मेरे हृदय में अध्यात्म विषय की जिगासा उत्पन्न हुई है, तमी 
से इस विपय के अध्ययन के महत्त्वपूर्ण अवसर मिलते जाते हैं। यह उसी झृपा और 
अनुगह का फछ था, कि मैं सवत्‌ १९७० में श्रीसमर्थ के दासबोध का हिन्दी भनुवाद 
कर सका। अब उसी कृपा और अनुग्रह के प्रभाव से छोकमान्य बाल गंगाधर तिलकक्ृत 
श्रीमद्भगवद्धीतारहस्य के अनुवाद करने का अनुपम भवसर हाथ लग गया है | 

जब मुझे यह काम सौंपा गया, तन अन्थकार ने अपनी यह इच्छा प्रकट की, कि 
मूल्प्न्य में प्रतिपाश्ति सब भाव ज्यों-के-त्यों हिन्दी में पूर्णतय। न्यक्त किये जाएँ | क्योंकि 
अन्य में प्रतिपादित सिद्धान्तों पर जो भाछ्ेप होंगे, उनके उत्तरगता मूल लेखक ही हैं। 
इसलिए मैने अपने लिए दो कर्तव्य निश्चित किये। ( १) यथामति मूलमावों की पूरी 
'पूरी रक्षा की जाए; और (२) अनुवाद दी मापा यथाशक्ति शुद्ध, सरल, सरस और 
सुनोध हो | अपनी अव्पबुद्धि और सामर्थ्य के अनुसार इन दोनों कर्तव्यों के पालन 
करने में मैंने कोई बात उठा नहीं रखी है। और मेरा आन्तरिक विश्वास है, कि 
मूल्यन्थ के भाव यत्किश्चित्‌ मी अन्यथा नहीं हो पाये हैं | परन्तु संभव है, कि विपय 
'की-कठिनता और भावों की गंभीरता के कारण मेरी मापाशैली कहीं कहीं विल्ष्ट अयवा 
डुर्बोधसी हो गई हो। और यह संभव है, कि दँदमेवालों को इसमें “ मरादीपन फी 
चू! भी मिल जाय | परन्तु इसके लिए किया क्‍या जाय ! लाचारी है। मूल्यन्थ मराठी 
में है। मैं स्वयं महाराष्ट्र का हूँ। मराठी ही मेरी मातृभाषा है। महाराष्ट्र देश के 
केन्द्रस्थल पूना में ही यह भनुबाद छापा गया है| और में हिन्दी का कोई 'धुरन्धर! 
लेखक भी नहीं हूँ। ऐसी अवस्था में यदि इस अन्य में उक्त दोप न मिले, तो बहुत 
आश्रय होगा। कट 

ल्‍> यद्पि मराठी रहत्यः को हिन्दी पोशाक पहना कर सर्वोगतुन्दर रूप से हिन्दी 

पाठकों के उत्सुक इृत्यों में अवेश कराने का यत्न किया गया है; और ऐसे मह्टच्यपूर्ण 
विषय को समझने के लिए उन सब साधनों की सहायता ली गई है, कि जो 
गहिन्दी साहित्य-संसार में प्रचलित हैं; फिर भी स्मरण रहे, कि यह केवल अनुवाद ही 


अनुवादक की भूमिका श्३- 


है - इसमें बह तेज नहीं आ सकता, कि जो मूल्यन्य में हैं | गीता के संस्कृत छोफों 
के मरादी अनुवाद के विपय में स्वयं महात्मा तिलक ने उपोद्धात ( प्रष्ठ ६०२ )मे 
यह हिखा है :- “ स्मरण रहे, कि अनुवाद भाखिर अनुवाद ही हू | हमने अनुवाद 
में गीदा क सरल, खुले और प्रधान अर्थ को ले आने का अयत्त किया है उही; परन्तु 
संस्कृत शब्दों में और विशेषतः भगवान्‌ की प्रेमयुक्त, रसीली, व्यापक और क्षण क्षण 
में नई रुचि उत्पन्न करनेवाली वाणी में लक्षणा से अनेक व्यंग्या्थ उत्पन्न करने का जो 
सामर्थ्य है, उसे जरा भी न घटावढ़ा कर दूसरे शबन्हों में ज्यो-का-त्यों झलका देना 
असंभव है ... !” ठीक यही ब्रात महात्मा तिलक के अन्य के हिन्दी अनुवाद के 
विपय में कही जा सकती है। 

एक तो विपय तात्विक, दूसरे गंभीर और फिर महात्मा तिलक की वह भोज- 
लिनी, व्यापक एवं निकट भाषा, कि जिसके मर्म को ठीक ठीक समझ छेना कोई 
साधारण बात नहीं है। इन दूहरी-तिहरी कठिनाइयों के कारण यदि वाक्यरचना 
कहीं कठिन हो गई है हो, या भशुद्ू भी हो, तो उसके लिए, सहृदय पाठक मुझे क्षमा 
करें। अन्य के अनुवाद में किन किन कठिनाइयों से सामना करना पड़ता है और 
अपनी स्वतन्धरता का त्याग कर पराधीनता के किन किन नियमों से बन्ध जाना होता है, 
इसका अनुभव वे सहानुभूतिशील पाठक और छेखक ही कर सकते हैँ, जिन्होंने इस 
ओर कभी ध्यान दिया है| 

राष्ट्रभाषा हिन्दी को इस बात का अभिमान है, कि वह महात्मा तिलक के गीता- 
रहस्यसंत्रन्धी विचारों फो अभनुवादरूप में उस सम्रय पाठकों को मेंट कर सकी है, जब 
कि और किसी भी माषा का अनुवाद अकाशित नहीं हुआ, - यद्यपि ठो एक अवनाद 
तैयार थे। इससे आशा है, कि हिन्दीग्रेमी अवश्य प्रसन्न होंगे। 

अनुवाद का भीगणेशा जुलाई १९१५ में हुआ था भर दिसंबर में उसकी पूर्ति 
हुईं। जनवरी १९१६ से छपाई का आरंम हुआ, जो जून सन १९१६ में उुमात्त हो 
गया। इस प्रकार एक धर्ष में यह ग्रंथ तैयार हो पाया। यदि मित्रमंडर्ली ने मेरी 
पूर्ण सहायता न की होती, तो में इतने समय में इस काम को कमी पूरा न कर 
सकता । इनमें वैद्य विश्वनाथराव डुखे और भ्रीयुत मौलिप्रसाडजी का नाम उल्लेख 
करने योग्य है। कविंवर वा. मेथिलीशरण गुप्त ने कुछ मरादी पत्चों का हिन्दी रूपान्तर 
करने में अच्छी सहायता दी है। इसलिए ये घन्यवाद के भागी हैं। भ्रीयुत पं. 
लछ्लीप्रसाद पाण्डेय ने जो सहायता की है, वह अवर्णनीय एवं अत्यन्त प्रश्ंतरा के योन्य 
है। लेख लिखने में, हस्तलिखित प्रति की दुहराने में और प्रफ का संशोधन करने में आपने 
दिनरात कठिन परिश्रम किया है। अधिक क्या कहा जाय ! घर छोड़ कर मद्दीनों तक 
आपको इस काम के लिए पूमे में रहना पड़ा है। इस सहायता और उपक्ार का 
बदला केवल धन्यवाद दे देने से ही नहीं हो जाता। हृदय जानता है, कि में झापका 
कैसा ऋणी हूँ | हि० चि० ज० के संपादक भ्रीयुत भास्कर रामचन्द्र मालेराव ने तथा 
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और भी अनेक मित्रों ने समय समय पर यथाशक्ति सहायता की है। भत्तः दन सच् 


महाशयों को में आन्तरिक धन्यवाद देता हूँ । 

एक वर्ष से अधिक समय तक इस ग्रन्थ के साथ मेरा भहोंरात्र सहवास रहा 
है। सोते-जागते इसी अन्थ के विचारों की मधुर फर्पनाएँ नज़॒रों में खलती रही है| 
इस विचारों से मुझे मानत्तिक तथा भात्मिक अपार लाम हुआ हैं| अतः जगदीश्वर से 
यही विनय है, कि इस अन्य के पदनेवालों फो इससे लाभान्वित होने का मंगल्मय 
भादीवांद दीनिये। 


ओऔरामढासी मठ, रायपुर (सी. पी. ) 
मंगलवार, देवशयनी, ११ - माधवराव सतप्रे 


अंवत्‌ १९७३ बि० 


अस्तावना 


सन्‍्तों की उच्द्िष्ट उक्ति दे मेरी बानी। 
जाईूँ उसका भेद्‌ भक्त क्या, क्‍या मैं जज्ञानी॥ # 


औमदन्नगवद्गीता पर अनेक संस्कृत भाष्य, टीकाएँ तथा देशी भाषाओं में स्वे- 
मान्य निरूपण हैँ) ऐसी अवस्था में यह ग्रन्थ क्‍यों प्रकाशित किया गया १ यद्यपि 
इसका कारण अन्य के आरंभ में ही चतलाया दिया गया है, तथापि कुछ बातें ऐसी 
रह गई हैं, कि जिनका अन्थ के प्रतिपाद्य विषय के विवेचन में उल्लेख न हो सकता 
था| उन चार्तों फो प्रकट करने के लिए  प्रस्तावना को छोड़ और दुसरा स्थान नहीं है। 
इनमें सत्र से पहली बात खय॑ ग्रन्थकार के विषय में है! कोई तैतालीस चर्ध हुए, जन 
हमारा भगवद्गीता से प्रथम परिचय हुआ था। सन १८७२ इंसवी में हमारे पूज्य 
पिताजी अन्तिम रोग से आक्तान्त हो शब्या पर पड़े हुए ये। उस समय उन्हें मग- 
चद्गीता की 'भाषाविज्ञत्ति! नामक मराठी टीका सुनाने का काम हमें मिछा था। तब, 
भर्थात्‌ अपनी आयु के सोलहवें वर्ष में गीता का सावाथे यूणेतया समझ में न भा 
सकता था। फिर भी छोटी अवस्था में मन पर जो संस्कार होते है, वे दृढ हो जाते 
हैं। इस कारण उस समय मगवद्गीता के संबन्ध में जो चाह उत्पन्न हो गई थी, वह 
स्थिर बनी रही। जब संस्कृत और अंग्रेजी का अभ्यास अधिक हो गया, तब हमने 
गीता के संस्कृत भाष्य, अन्यान्य टीकाएं, और मराठी तथा अंग्रेजी में लिखे हुए. अनेक 
पण्डितों के विवेचन समय समय पर पढ़े। परन्तु अब मन में एक शंका उत्पन्न हुई; 
और वह दिनोंदिन बदती ही गई। वह हॉंका यह है, कि जो गीता उस अजुन को युद्ध 
में प्रदत करने के लिए. अतलाई गई है, कि जो अपने स्वजनों के साथ थुद्ध करने को 
चढ़ा भारी कुकर्म समझ कर खिन्न हो गया था, उस गीता में ब्रह्मश्ञान से या भक्ति से 
मोक्षप्रात्ति की विधि का - निरे मोक्षमार्ग का - विवेचन क्यों किया गया है १ यह शंका 
इसलिए, और भी हृढ होती गई, कि किसी भी टीका में इस विषय का योग्य उत्तर 
डूँढ़े न मिल | कौन जानता है, कि हमारे ही समान और लोगों को भी यही शंका हुई 
न होगी ! परन्तु टीकाओं पर ही नि्मेर रहने से टीकाकारों का दिया हुआ उत्तर समा- 
धानकारक न भी जैंचे, तो भी उसको छोड़ और दूसरा उत्तर सूझता ही नहीं है| इसी 
लिए हमने गीता की समस्द टीकाओं और माष्यों को लपेट कर घर दिया; और केवल .. 
गीता के ही विचारपूर्वक अनेक पारायण किये। ऐसा करने पर टीकाकारों के चंगुरू से 
छूटे; मर यह बोध हुआ, कि गीता निश्वत्तिप्रघान नहीं है; वह तो कर्मप्रधान है। 
ओर अधिक क्या कहें ! गीता में अकेला योग” शब्द ही 'कर्मयोंग' के अर्थ में प्रयुक्त 





* साधु तुकाराम के एक “अमेग? का भाव। 
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हुआ है। महामारत, वेदान्तसून, उपनिपद्‌ और वेदान्तशास्रविपयक भन्‍्यान्य ससस्‍्कृत 
तथा अंग्रेजी भाषा के ग्रन्थों के अध्ययन से भी यही मत दृढ होता गया; और चार- 
पॉच स्थान मैं इसी विषयों पर व्याख्यान इस इच्छा से दिये, कि सर्वाधारण में इस 
विषय को छोड़ देने से अधिक चर्चा होंगी; एवं सत्य तत्त्व का निर्णय करने में और भी 
सुविधा हो जाएगी | इनमें से पहला व्याख्यान नागपुर में जनवरी सन १९०२ में हुआ 
और दूसरा सन १९०४ इंसवी के अगस्त महीने में करवीर एवं संकेश्वर मठ के जगदू- 
गुरु भीशंकराचार्य की भाज्ञा से उन्हीं की उपस्थिति में संफेश्वर मठ में हुआ था। उस 
समय नागपुरवाले व्याख्यान का विवरण भी समाचारपत्रों में प्रकोशित हुआ | इसके 
अतिरिक्त इसी विचार से, जन जब समय मिलता गया, तब तब कुछ विद्वान मित्रो के 
साथ समय समय पर वाद-विवाद भी किया। इन्हीं मित्रों में स्वर्गीय श्रीपति बाद 
मिंगारकर थे | इनके सहास से भागवत संप्रदाय के कुछ प्राकृत ग्रन्थ देखने में भाये; 
और गीतारहस्य में वर्णित कुछ बातें तों आप के और हमारे वाद-विवाद में ही पहले 
निश्चित हो चुकी थी। यह बढ़े दुःख की वात है, कि आप इस ग्रन्थ को न देख पाये] 
अस्तु; इस प्रकार यह मत निश्चित हो गया, कि गीता का प्रतिपाद्य विपय प्रहत्तिप्घान 
है; और इसको लिख कर ग्रन्यरूप में प्रकाशित करने का विचार किये भी अनेक वर्ष 
बीत गये | वर्तमान समय में पाये जानेवाले भाष्यों, टीकाओं और भनुबादों में जो 
गीतातात्पये स्वीकृत नहीं हुआ है, फेवल उसे ही यदि पुस्तकरूप से प्रकाशित कर देते- 
भर इसका कारण न बतलाते, कि प्राचीन टीफाकारों का निश्चित किया हुआ तात्पय 
हमें ग्राह्य क्यों नहीं है- तो बहुत संभव था, कि लोग कुछ-न-कुछ समझने लग जाते - 
उनको भ्रम हो जाता । और समस्त टीकाफारों के मर्तों का संग्रह करके उनकी सकारण 
अपूर्णता दिखल्य देना, एवं अन्य धर्मों तया तत्त्तशान के साथ गीताधम की तुलना करना 
कोई ऐसा साधारण काम न या, शीघ्रतापूवंक चटपट हो जाय] अतएव यद्यपि हमारे 
मित्र श्रीयुत दाजीखाहन खरे और दादासाहब खापडें ने कुछ पहले ही यह प्रकाशित कर 
दिया था, कि हम गीता पर एक नवीन अंय शीघ ही प्रसिद्ध करनेवाले हैं; तथापि अंथ 
लिखने का काम इस समझ से रलछता गया, कि हमारे समीप जे| सामआ्री है वह अभी 
अपूर्ण है। जब सन १९०८ ईसवी में सज़ा दे कर हम मण्डाले में भेज दिये, तब इस 
अंथ के लिखे जाने की भाशा बहुत कुछ घट गई थी। किन्तु कुछ समय में गरथ लिखने 
के लिए. आावदयक पुस्तक आदि सामग्री पूने से मैंगा लेने की अनुमति जम्र सरकार की 
मेहररबानी से मिछ गई, तव १९१०-११ के काल में (संवत्‌ १९६७, कार्तिक भक् 
१ से चैत्र कृष्ण ३० के भीतर ) इस ग्रंथ की पाण्डुलिपि (मसविदा ) मण्डाले के 
जेल्खाने में पहछे पहल लिखी गई। और फिर समयानुसार जैसे जैसे विचार सूझते 
गये, वैसे वैसे उनमें कारछोंट होती गई। उस समय समम् पुस्तकें बहँ न होने के कारण 
कई स्थानों में अपूर्णता रह गई थी | यह अपूर्णता वहाँ से छुटकारा हो जाने पर पूर्ण 
तो कर ली गई है? परन्तु अभी यह नहीं कहा जा सकता, कि यह ग्रथ सर्वाश्ञ में पूर्ण 


बज 
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हो गया। क्योंकि मोक्ष और नीतिघम के तत्व गहन तो है ही; साथ ही इरु संत्रन्ध 
में अनेक आचीन और भर्वाचीन पण्डितों ने इतना विस्तृत विवेचन किया हैं, कि न्यर्थ 
फैला से चच कर यह निर्णय करना कई बार कठिन हो जाता है, कि इस छोटे-से ग्रन्थ 
में किन किन बातों का समावेश कियः जाए ! परन्तु अब हमारी स्थिति कवि की इस 
उक्ति के अनुसार हो गई है - 

यम-सेना की विमल ध्वजा जब 'जरा” दृष्टि में जाती है। 


के के 


करती हुई युद् रोगों जे देंद्द द्वारवी जाती हैं ॥ & 


भौर हमारे सांशारिक साथी भी पहले ही चल बसे है। अतएव अब इस अन्य को यह 
समझ कर प्रसिद्ध कर दिया है, कि हमें जो बातें माद्म हो गई हैँ और जिन विचारों 
को हमने सोचा है, वे सत्र लोगों को भी ज्ञात हो जाएँ। फिर कोई-न-कोाई 'समानधघर्मार 
अमी या फिर उत्पन्न हो कर उन्हें पूर्ण कर ही लेना । 


भारंभ में ही यह कह देना भावश्यक है, कि यद्यपि हमें यह मत मान्य नहीं 
है, कि सांसारिक कर्मो को गौण अथवा त्याज्य मान कर अक्मश्ान और मक्ति अमृत्ति निरे 
निवत्तिप्रधान मोक्षमार्ग का ही निरूपण गीता में है; तथापि हम यह नहीं कहते, कि 
मोक्षप्राप्तिमार्ग का विवेचन मगवद्गीता में बिलकुल है ही नहीं। हमने भी अन्य में स्पष्ठ 
दिखला दिया है, कि गीताशास्र के अनुसार इस जगत्‌ में प्रत्येक मनुष्य का पहला कर्तव्य 
यही है, कि वह परमेश्वर के शुद्ध स्वरूप का ज्ञान प्रास करके उसके द्वारा अपनी घुद्धि 
को, जितनी हो उके उतनी, निर्मल और पवित्न कर ले | परन्तु यह कुछ गीता का मुख्य 
विषय नहीं है। युद्ध के आरंम में अर्जुन इस कततेन्यमोह में फंसा था, कि युद्ध करना 
क्षत्रिय का घर्म मेले ही हो; परन्तु कुलक्षय आदि घोर पातक होने से जो युद्ध मोक्ष- 
आतिरूप आत्मकल्याण का नाश कर डाछेगा, उस युद्ध को करना चाहिये अथवा नहीं 
अतएव इमारा यह अमिप्राय है, कि उस मोह को दूर करने के लिए शुद्ध वेदान्त के 
आधार पर कर्म-अकर्म का और साथ ही साथ मोक्ष के उपायों का भी पूर्ण विवेचन कर 
इस पकार निश्चय किया गया हैं, कि एक तो कर्म कमी छूट्ते ही नहीं है, और दूसरे 
उनको छोडना मी नहीं चाहिये। एवं गीता में उठ युक्ति का - शानमुलक भक्तिप्रधान 
कर्मयोग का - ही प्रतिपादन किया गया हैं कि जिससे कर्म करने पर भी कोई पाप नहीं 
जगता; तथा अन्त में उसी से मोक्ष मी मिल जाता है] कर्म-भकर्म के या घर्म-अधर्म 
के इस विवेचन दो ही बतमानकालीन निरे भाधिमौतिक पण्डित नीतिशाल्र कहते हैं) 
सामान्य पद्धति के अनुसार गीता के छोकों के क्रम से टीका छिख कर मी यह दिख 
लाया जा सकता था, कि यह विवेचन गीता में किस प्रकार किया गया है ! परन्तु 


वेदान्त, मीमांसा, सांख्य कर्मविपाक अथवा भक्ति प्रभति शास्त्रों के निन भमेक वादों 
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अथवा प्रमैयों के आधार पर गीता में कर्मयोग का प्रतिपादन किया गया है; और 
जिनका उल्लेख कमी कमी चहुत ही संक्षिप्त रीति से पाया जाता है, उन झाजीय 
विद्धान्तों का पहले से ही शान हुए त्रिना गीता के विवेचन का पूर्ण रहस्य सहसा ध्यान 
में नहीं जमता।| इसी लिए गीता में जो जो विषय अथवा छिद्धान्त आये हैं, उनके 
शास्त्रीय रीति से प्रकरणों में विभाग करके प्रमुख प्रमुख युक्तियोंसहित गीतारहस्य में 
उनका पहले संक्षेप में निरूपण किया गया हैं, और फिर वरतंमान युग की आलेचना- 
त्मक पद्धति के अनुसार गीता के प्रमुख सिद्धान्तों की तुलना अन्यान्य धर्मो फे और 
तत्व॒शानों के सिद्धान्तों के साथ प्रसंगानुसार संक्षेप में कर दिखाई गई हैं। इस 
पुस्तक के पूर्वार्ध में जो गीतारहस्य नामक निव्रन्ध है, वह इसी रीति से कर्मयोग- 
विषयक एक छोटासा किन्तु स्वतन्त्र अन्थ ही कहा जा तकता हैं। जो हो इस प्रकार के 
सामान्य निरूपण में गीता के प्रत्येक छोक का पूर्ण विचार हो नहीं सकता था। 
अतएव अन्त भें गीता के प्रत्येक 'छोक का अनुवाद्र दे विया है; और इसी के साथ 
स्थान-स्थान पर यथेष्ट टिप्पणियाँ भी इसलिए जोड़ दी गई हैं, कि जिसमें पूर्वापर 
सन्दर्भ पाठकों की समझ में मली मेति आा जाय; अथवा पुराने टीकाकारों ने अपने 
संप्रदाय की सिद्धि के लिए गीता के 'छोकों की जो खींचातानी की है, उसे पाठक समझ 
जाएँ (देखो गीता ३. १७-१९; ६. ३; और १८. २); या वे सिद्धान्त सहन ही 
ज्ञात हो जाय, कि जो गीतारहस्य में तततलाये गये है। और यह मी शात हो जाय, 
कि इनमें से कौन-कौन-से सिद्धान्त गीता की संवादत्मक प्रणाली के अनुसार कहाँ फहों 
किस प्रकार आये हैं! इसमें सन्देद्द नहीं, कि ऐसा करने से कुछ विचारों की द्विकक्ति 
अवश्य हो गई है। परन्तु भीतारहस्य का विवेचन गीता के अनुवाद से प्थक्‌ इसलिए 
रखना पडा है, कि गीताग्रन्थ के तात्पर्य के विषय में साधारण पाठकों में जो श्रम फैल 
गया है, वह भ्रम अन्य रीति से पूर्णतया दूर नहीं हो सकता था। इस पद्धति से 
पूर्व इतिहा3 और आधारसद्दित यह विखलने में सुविधा हो गई है, कि वेदान्त, 
मीमाठा और भक्ति प्रमति विषयक गीता के सिद्धान्त भारत, साख्यशास््र, वेदन्तसून्न, 
उपनिषद्‌ और मीमांता आदि मूल ग्रन्थों में कैसे और कहों आये है ! इसमे स्पष्टठया 
यह बतलाना सुगम हो गया है, कि संन्यासमाग और कर्मयोगमार्थ मे क्या भेद है। 
तथा अन्यान्य धर्ममतों और तच्ननानों के साथ गीता की तुलना करके व्यावहारिक 
कर्महष्टे से गीता के महत्त्व का योग्य निरूपण करना सरल हो गया है। यदि 
गीता पर अनेक प्रकार की थीकाएँ न लिखी गई होतीं भौर भनेकों ने अनेक प्रकार 
से गीता के तात्पयार्थों का प्रतिपादन न' किया होता, तो हमें अपने ग्रन्थ के सिद्धान्त 
के लिए. पोषक और आधारथूत मूछ संस्कृत बचनो के अवत्रण स्थान स्थान पर 
देने की कोई आवश्यकता ही न थी। किन्तु यह समय दूसरा है; लोगों के मन में यह 
शंका हो जा सकती थी, कि हमने जो गीतार्थ अथवा सिद्धान्त बतलाया है, वह टीक 
है था नहीं! इसी लिए हमने सर्वत्र स्थछनिदेश कर बतछा दिया है, कि हमारे कथन 
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के लिए प्रमाण क्‍या है? और मुख्य स्थानों पर त्तों मूल संस्कृत वचनों को ही 
अनुवादसहिंत उद्धध्ृत कर विया हैं इसके व्यतिरिक्त संस्क्रत वचनों का उद्बृत करने 
का भौर मी प्रयोजन है। वह यह, कि इनमें से अनेक वचन वेदान्तग्रन्थों में साघारण- 
तया प्रमाणार्थ लिए जाते हैं। अतः पाठकों को यहाँ उनका सहन ही ज्ञान हो जाएगा 
और इससे पाठक उन खिद्धान्तों को भी मरी माँति उमझ सकेंगे। किन्द॒ यह कच संभव 
है, कि सभी पाठक संस्कृतज्ञ हों ? इसलिए, समस्त अन्थ की रचना इस ढंग से की गई 
है, कि यदि संस्कृत न जाननेवाले पाठक - संस्क्रत छोर्कों को छोड़ कर - केवल माषा 
ही पढ़ते चले जाएँ, तो अर्थ में कही गडबड न हो | इस कारण संस्कृत छोकों का 
आब्दशः अनुवाद न लिख कर अनेक स्थलों पर उनका केवल सारांश दे कर ही निर्वाह 
कर लेना पड़ा है। परन्तु मूल ्छोंक सदैव ऊपर रखा गया है। इस कारण इस प्रणाली 
से भ्रम होने की कुछ मी भाशंका नहीं हैं । 

कहा जाता है, कि कोहनूर हीरा जब भारतवर्ष से विछायत को पहुँचाया गया 
सच उसके नये पहल बनाने के लिए. वह फिर खरीदा गया; और खरीदें जाने पर वह 
और भी तेबस्दी हो गया। हीरे के लिए उपयुक्त होनेवाला यह न्याय सत्यरूपी रख्नें 
के छिए, भी प्रयुक्त हो सकता हैं | गीता का धर्म सत्य और अभय है सही; परन्तु वह 
खजित समय और जिस स्रूप में बतछाया गया था, उस देश-फाल आटि परिश्यिति में 
भत्र बहुत अन्तर हो गया है। इस कारण अब उसका तेज पहले की मोति कितनों ही 
की दृष्टि में नहीं समाता हैं। किसी कम को भला-बुरा मानने के पहले, जिंत समय यह 
सामान्य य्श्न ही महत्त्व का समज्ञा जाता था, कि “कर्म करना चाहिये अथवा न 
करना चाहिये! उस समय गीता बतलाई गई है) इस कारण उसका बहुत-सा भंश 
अब कुछ लोगों को अनावच्यक प्रतीत होंता हैं। और, उस पर भी निद्तिमार्गीय 
औकाकारों की लीपा-पोती ने तो गीता के कर्मयोग के विवेचन को आजकल बहुतेरों के 
लिए दुओनघ्र कर डाला है। इसके अतिरिक्त कुछ नये विद्वानों की यह समझ हों गई, 
कि आर्वाचीन काल में भाधिमौतिक ज्ञान की पश्चिमी देशों में जैसी कुछ बाढ़ हुई है, 
उस बाढ़ के कारण अव्यात्मशाश्र के आधार पर किये गये प्राचीन कर्मग्रोंग के विवेचन 
चतेमान काल के लिए पूर्णतया उपयुक्त नहीं हो सकते; किन्तु यह समझ टीक नहीं । 
इस समक्ष की पोल टिखलछाने के लिए गीतारहस्प के विवेचन में गीता के सिद्धान्तों की 
जोड़ के ही पश्चिमी पण्डितों के सिद्धान्द भी हमने स्थान स्थान पर संक्षेप में दे दिये हैं] 
चस्त॒तः गीता का धर्म-अधघर्म-विवेचन इस तुलना से कुछ अधिक सुददृढ नहीं हो जाता; 
तथापि अवॉचीन काल में आधिमौतिक शात्रो की अश्रुवपूर्व चृद्धि से जिनकी दृष्टि में 
चकाचौघ लग गई है; अथवा जिन्हें आजकल की एकदेशीय शिक्षापद्धति के कारण 
आधिमौततिक अर्थात्‌ बाह्य दृष्टि से ही नीतिशासत्र का विचार करने की सादुत पड़ गई 
है, उन्हें इस तुलना से इतना तो स्पष्ट ज्ञात हो जाएगा, कि मोक्षघर्म और नीति दोनों 
विषय आधिमौतिक ज्ञान के परे के हैं; और वे यह भी जान जाएँगे, कि इसी-से 
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प्राचीन काल में हमारे झासतरकारों ने इस विपय में जो सिद्धान्त स्थिर किये हैं, उनके 
आगे मानवी ज्ञान की गति अब तक नहीं पहुँच पाई है। यही नहीं; किन्तु पाश्चात्त्य 
देशों में मी भध्यात्मदृष्टि से इन अक्षों का विचार अभी तक हो रहा है, इन आध्यात्मिक 
ग्न्थकारों के विचार गीताशास्र के सिद्धान्तों से कुछ अधिक भिन्न नहीं हैं ।' गीतारहस्य 
के भिन्न मिन्न प्रकरणों में जो तुलनात्मक विवेचन है, उससे यह वात स्पष्ट हो जाएगी। 
परन्तु यह विषय अत्यन्त व्यापक है, इस कारण पश्चिमी पण्डितों के मतों क। जो सारांदा 
विभिन्न स्थलों पर हमने दे विया है, उसके संत्रन्ध में यहों इतना वतछा देना 
आवकद्यक है, कि गीतार्थ को प्रतिपादन करना ही हमारा मुख्य काम है। अतएव 
गीता के सिद्धान्तों को प्रमाण मान कर पश्चिमी मर्तों का उछेख हमने केवल यही 
दिखलाने के लिए किया है कि इन सिद्धान्तों से पश्चिमी नीतिशास्रशों अथवा पण्डितों' 
के सिद्धान्तों का कहों तक मेल है), और यह काम हमने इस ढँग से किया है, कि 
जितमें सामान्य मराठी पाठकों को उनका अयथे समझने में कोई कठिनाई न हो। भत्र 
यह निर्विवाद है, कि इन दोनों के बीच जो सूध्म भेद हैं, - और वे हैं मी बहुत - 
अथवा इन रिद्धान्तों के जो पूर्ण उपपादन या विस्तार हैं, उन्हें जानने के लिए मूल 
पश्चिमी अन्य ही देखना चाहिये। पश्चिमी विद्वान्‌ कहते हैं, कि कर्म-भकर्मविवेक 
अयवा नीतिशास्त्र पर नियमबद्ध ग्रन्थ सब से पहले युनानी तत्त्ववेत्ता अरिस्टाटल ने 
छिखा है। परन्तु हमारा मत है, कि भरिस्टाटल से भी पंहले उसके ग्रन्थ की अपेक्षा 
अधिफ व्यापक और तात्तविक दृष्टि से गीता में जिस नीतितत्त्व का प्रतिपादन किया 
गया हैं, उससे मिन्न कोई नीतितत्व अब तक नहीं निकलता है। ' संन्यातियों के 
समान रह कर तत्वशान के विचार में शान्ति से भायु बिताना अच्छा है अथवाः 
अनेक प्रकार की राजकीय उथलू-पुथछ करना भछा है? इस विपय का जोः 
खुछासा अरिस्टाटछ ने किया है, वह गीता में है; और साक्रेटीज के इस मत का भी 
गीता में एक प्रकार से समावेश हो गया है, कि “ मनुष्य कुछ पाप करता है, वह 
अशान से ही करता है। ? क्योंकि गीता का तो यही ठिद्धान्त है, कि बरह्मश्न से बुद्धि 
सम हों जाने पर फिर मनुष्य से कोई भी पाप हो नहीं सकता। एपिक्यरिम और 
स्टोइक पन्‍्यों के युनानी पण्डितों का यह कथन भी गीता को आह्य है, कि पूर्ण अवस्था 
में पहुँचे हुए ज्ञानी पुरुष का व्यवद्वार ही नीतिहश्या सब के लिए. भादर्श के समान 
प्रमाण है; और इन पन्थवार्लों ने परम ज्ञानी पुरुष का जो वर्णन किया हैं, वह गीता 
के स्थितप्रश अवस्थाबाले वर्णन के समान है। मिल, स्पेन्सर और काट प्रमृति आधि- 
मौतिकवादियों का कथन है, कि नीति की पराकाष्ठा अथवा कसौटी यही है कि प्रत्येक 
मह॒ष्य को सारी मानवजाति के हितार्थ उद्योग करना चाहिये | गीता में वर्णित स्थित- 
अज्ञ के * स्वेभूतहिते रद॥ ! इस बाह्य रक्षण में उक्त कसौटी का भी समावेश हो गया 
है। काट और औन दर, द्रीतिशाज्र की उपपत्तिवेषयक तथा इच्छास्वातन्व्यसंवन्धी 
सिद्धान्त मी उपनिपदों के शान के आधार पर गीता में भा गया है। इसकी अपेक्षा: 
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थदि गीता में और कुछ अधिकता नहीं होती, तो मी वह सर्वेमान्य हो गयी होती | 
परन्तु गीता इतने ही से उन्हुष्ट नहीं हुईं; अत्युत उसने यह दिखाया है, कि मोक्ष, 
भक्ति और नीतिघर्म के बीच आाधिमौतिक ग्रन्थकारों को जिस विरोध का आभास होता 
है, वह विरोध सच्चा नहीं हैं! एवं यह भी दिखलाया है, कि ज्ञान और कर्म में संन्यास- 
मार्गियों की उमक्ष में जो विरोध आड़े आता है वह भी ठीक नहीं है। उनते यह 
दिखलाया है, कि ब्रह्मविद्या का और मक्ति 'का जो मूलतत्त्व है, वही नीति का और 
सत्कर्त का भी आधार है | एवं इस बात का भी निर्णय कर दिया है, कि शान, संन्यास, 
कम और भक्ति के समुचित मेल से इस लोक में भायु बिताने के किस मार्ग को मनुष्य 
स्वीकार करे १ इस प्रकार गौताग्रन्थ प्रधानता से कर्मयोग का है; और इसी लिए, ' ब्रह्म- 
पिद्यान्तगंत (कर्म-)योगशासत्र ? इस नाम से समस्त वैदिक अन्‍्यों में उसे अग्रध्यान 
प्राप्त हो गया है। गीता के विपय में कहा जाता हैं कि * गीता सुगीता कतंव्या किमन्येः 
शाजविस्तरे! | ? - एक गीता का ही पूरा पूरा अध्ययन कर छेना बस है | शेष शाज्न्रोके 
कोरे फैलाव से क्या करना है? यह वात कुछ झठ नहीं है। अतंख्ज़ जिन लोगों को 
हिन्दुधर्म और नीतिशास्र के मूलतत््वों से परिचय कर लेना हो, उन लोगों से हम 
सवियन किन्तु आग्रहपूर्वक कहते हैं, कि सब से पहले आय इस अपू्े अन्य का 
अध्ययन कीजिये। इसका कारण यह है, कि क्षर-अक्षर-स॒ध्टि का और क्षेत्रक्षेत्रत का 
विचार करनेवाले न्याय, मीमांसा, उपनिषद्‌ और वेदन्त आदि प्राचीन शाख्र उस समय 
जितने हो सकते ये उतने, पूर्ण अवस्था में भा चुके थे; और इसके बाद गीता में ही 
वैदिक धर्म को ज्ञानमूछक भक्तिप्रधान एवं कर्मयोगविषयक अन्तिम स्वरूप प्रास हुआ; 
तथा वर्तमान काल में प्रचलित वैदिक धर्म का मूछ ही गीता में प्रतिपादित होने के 
कारण हम कह सकते है, कि संक्षेप में किन्तु निस्सन्दिग्ध रीति से वतेमानकालीन हिन्दुधर्म 
तत्वों को समझ देनेवाल्ा गीता की जोड़ का दूसरा अन्य संस्क्रत साहित्य में है ही नहीं। 
उल्लिखित वक्तव्य से पाठक सामान्यतः समझ सकेंगे, कि गीतारहस्य के विवेचन 
'का कैसा क्‍या देंग है ! गीता पर जो शांकरमाष्य है, उसके तीसरे अध्याय के आरंभ 
में पुरातन थीकाकार्रो के अभिप्रायों का उल्लेख है। इस उल्लेख से ज्ञात होता है, कि 
गीता पर पहले कर्मयोगप्रधान टीकाएँ रही होंगी | किन्तु इस सप्तय ये टीकाएँ उपलब्ध 
नहीं हैं। अतएवं यह कहने में कोई क्षति नहीं, कि गीता का कर्मेयोंगप्रधान और 
सुलनात्मक यह पहला ही विवेचन है। इसमें कुछ छोरकों के अर्थ उन अर्थों से मिन्न हैं, 
कि जो आजकाल की टीकाओं में पाये जाते हैं| एवं ऐसे अनेक विषय -भी वतलाये गये 
हैं, कि जो अबतक की आकृत टीकाओं में विस्ताग्सहित कहीं भी नहीं ये | इन विषयों 
को और उनकी उपपत्तिओं को यद्यपि हम॑ने संक्षेप में ही वतलाया है, तथापि यथा- 
शक्य सुर्पष्ट और सुत्रोध रीति से बतलाने के उद्योग में हमने कोई बात उठा नहीं रखी 
है। ऐसा करने में यद्यपि कहीं कहीं द्विवक्ति हो गई है, तो भी हमने उसकी कोई-परवाह _ 
नहीं की। और जिन शब्दों के अर्थ अब तक भाषा में प्रचलित नहीं हो पाये हैं उनके 
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पर्यीय शब्द उनके साथ-ही-साथ अनेक स्पर्छों पर दे व्यि हैं| इसके अतिरिक्त इस 
विपय के प्रमुख सिद्धान्त सारांशरूप से स्थान स्थान पर, उपपाहत से प्रथक प्थक्‌ कर 
दिस व्यि गये है। फिर मी शात्रीय और गहन विपयों का थोड़े शब्दों में करना 
सदैव कठिन है; और विपय की मापा मी अमी स्थिर नहीं हो पाई है। अतः हम 
जानते हैं, कि अरम से, दृष्टिदोप से, मयवा अन्यात्य कारणों से हमारे इस नग्रे ढंग के 
विवेखन में कठिनाई, डुर्बोधता, अपूर्णता और अन्य कोई दोप रह गये होंगे | परन्तु 
भगवद्वीता पाठकों से अपरिचित नहीं है - वह हिन्दुओं के लिए एकदम नई वस्तु नहीं 
है, कि जिसे उन्होंने कमी देखी सुनी न हो। ऐसे बहुतेरे लेग हैं जो नित्य निभ्रम से 
मगवद्रीता का पाठ किया करते हैं; और ऐसे पुरुष भी थोड़े नहीं हैं, कि विन्‍्होंने इसका 
शांखीयहएथा अध्ययन किया है अथवा करेंगे] ऐसे अधिकारी .युक्पों से हमारी एक 
प्रार्थना है, कि जब उनके हाथ में यह अन्य पहुँचे; भौर यबि उन्हें इस प्रकार के कुछ 
दोष मिल जाएँ, तो वे कपा कर हमें उनकी सूचना दे ढें। ऐसा होने से हम उनका 
विघार करेंगे; और यदि द्वितीय संस्करण के प्रकाशित करने का अवश्र आयेगा, तो 
उसमें यथायोग्य संशोधन कर दिया जाएगा। संमव है, कुछ टैग समझे, कि हमारा 
कोई विशेष संप्रदाय है; और उसी संप्रदाय की सिद्धि के लिए हम गीता का एक 
प्रकार का विशेष अर्थ कर रहे हैं। इसलिए यहाँ इतना कह डेना आवश्यक हैं, कि 
यह गीतारहस्य ग्रन्थ किसी मी व्यक्तिविशेष अथवा संग्रदाय के उद्देग्य से लिखा नहीं 
गया है। हमारी घुद्धि के अनुसार गीता के मृछ संस्कृत शोक का जो सरल अथ होता 
है, वही हमने दिखा है। ऐसा उरछ अर्थ कर देने से - और आजकल संस्कृत का 
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चहुतकुछ प्रचार हो लाने के कारण बहुंतेरे लोग समझ सकेंगे, कि अर्थ सरल है था नहीं 
- यदि इसमें कुछ संप्रताय की ग्रन्ध भा जाए, तो वह गीता की है, हमारी नहीं। 
अर्जुन ने मगवान्‌ से कहा था, कि ' मुझे दो चार मार्ग बतला कर उलझन में न डालिये । 
निश्चयपूर्वक ऐसा एक ही मार्ग बरतछाइये, कि जो अयस्कर हो ! (गीता रे, २; ५. २ )] 
इसमें प्रकट ही है, कि गीता में किसी न-किंसी एक ही विशेष मत-का प्रतिपाइन होना 
चाहिये। मुछ गीता का ही अर्थ करके निरामह बुद्धि से हमें देखना है, कि वह ही विशेष 
मत कौन-सा है! इमें पहले ही से कोई मत स्थिर करके यीता के अर्थ इसलिए 
खींचातानी नहीं करनी है, कि इस पहले से ही निश्चित किये हुए मत से गीता का 
मेल नहीं मिलता । सारांश, गीता के वास्तविक रहस्य का - फिर चाहे वह रहत्य 
किसी मी संग्रदाय का हो - गीतामकों में अछार करके मंगवान्‌ के ही कथनानुतार 
यह शन यज्ञ करने के लिए हम प्रइतत हुए है। हमें आशा है, कि इस ज्ञानवन की 
अन्यंगवा की विद्धि के लिए, ऊपर थो जानमिक्षा मेँगी गई है, उसे हमारे देशवन्धु 
ओऔर घमंबन्धु बड़े भानन्द से दँंगे। | 

प्राचीन थीकाकारों ने गीता का जो तात्पर्य निकाला है, उसमें - और हमारे 
मतानुसार गीता कार्ओ रहस्य है उसमें - भेद क्‍यों पड़ता है! इस मेंद्र के कारण 
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गीतारहस्य में विस्तारपूर्चकत बताये गये है। परन्तु गीता के तात्परयसंबन्ध में यद्यपि 
इस प्रकार मतमेंद हुआ करे, तो मी गीता के जो माषानुवाद हुए हैं, उनसे हमें इस 
ग्रन्थ को लिखते समय अन्‍्यान्य बातों में सदैव ही प्रसंगानुसार थोडीवहुत सहायता 
मिली है | एलदर्थ हम उन सबके अत्यन्त ऋणी हैं | इसी प्रकार उन पश्चिमी पण्डितों 
का भी उपकार मानना चाहिये, कि जिनके अन्थों के सिद्धान्तों का हमने स्थान स्थान पर 
उल्लेंख किया है | और तो कया! यदि इन सब ग्रन्थों की सहायता न मिली होती, तो 
यह ग्रन्थ लिखा जाता या नहीं - इसमें उन्देह ही हैं। इसी से हमने प्रस्तावना के 
आरंभ में ही साधु तुकाराम का यह वाक्य लिख दिया हैं-* सनन्‍्तों की उच्छि्ट उक्ति 
है मेरी वानी। ! सदा सर्वेदा एक-सा उपयोगी होनिवाला अर्थात्‌ जिकाल-अत्राधित जो 
ज्ञान हैं, उसका निरूपण करनेवाले गीता जैसे ग्न्थ से कालमेंटर के अनुसार मनुष्य को 
नवीन नवीन स्फूर्ति प्रातत हो, तो इसमें कोई आश्चर्य नहीं हैं; क्योंकि ऐसे व्यापक ग्रन्थ 
का तो यह धर्म ही रहता है। परन्तु इतने ही से प्राचीन पण्डितों के वे परिश्रम कुछ 
व्यर्थ नहीं हो जाते, कि जो उन्होंने उस पर किये ६। पश्चिमी पण्डितों ने गीता 
के जो अनुवाद आँग्रेडी और जन प्रमति यूरोप की मापाओं में किये हैं, उनके लिए, 
मी यही न्याय उपयुक्त होता है। ये अनुवाद गीता की प्रायः प्राचीन टोकाओं के 
आधार से किये जाते हैँ। फिर कुछ पश्चिमी पण्डितों ने खतंत्र रीति से गीता के अर्थ 
करने का उद्योग भारंभ कर विया है। परन्तु सच्चे (कर्म) योंग का तत्त्व अथवा 
बैटिक धार्मिक संप्रदायों का इतिहास भरी मेति समझ न सकने के कारण या बहिरंग- 
परीक्षा पर ही इनकी विशेष रुचि रहने के कारण अथवा ऐसे ही और कुछ कारणों से 
इन पश्चिमी पण्डितों के ये विवेचन अधिकतर अपूर्ण और कुछ कुछ स्थार्नों में तो 
सर्वया भ्रामक और भूलों से मेरे पड़े हैं। यह पर पश्चिमी पण्डितों के गीताविषयक 
ग्रन्थों का विस्तृत बिचार करने अथवा जोच करने की फोई आवश्यकता नहीं है | 
उन्होंने जो प्रमुख प्रश्न उपस्थित किये हे उनके संबन्ध में हमारा जो वक्तव्य हैं, वह 
इस ग्रन्य के परिशिष्ट प्रकरण में है। किन्तु यहों गीताविषयक उन अंग्रेजी लेखों का 
उछेल कर देना उचित प्रतीत होता है, कि जे इन दिनों हमारे देखने में आयें है। 
पहल लेख मि. ब्रुक्त का हैं, हु॒क्स थिओॉसफिस्ट पन्‍्य के है। उन्होंने अपने 
गीताविधयक ग्रन्थ में सिद्ध किया है, कि मगवद्गीता कर्मप्रधान है; और वे अपने 
च्याख्यानों में भी इसी मत को प्रतिपादन किया करते हैं। दूधरा छेख मद्रास के मि. एस. 
राधाकृष्णन्‌ का है। वह छोटे निवन्ध के रूप में अमेरिका के ' साव॑राष्ट्रीय नीतिशात् 
संबन्‍्धी तैमासिक ? में प्रकाशित हुआ है (जुछाई १८११)। इसमें आत्मस्वातन्त्य 
और नीतिधमे इन दो विपयों के संजन्ध से गीता और कान्ट की समता दिखलाई गई 
है। हमारे प्त से यह साम्य इससे मी कहीं अधिक व्यापक है; और कान्ट की अपेक्षा 
ओन की नैतिक उपपत्ति गीता से कहीं अधिक मिलती-जुलती है | परन्तु इन दोनों पश्नों 
का खुलासा जब इस ग्रन्थ में किया ही गया है, तत्र यहाँ उन्हीं को दुहराने की 
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आवश्यकता नहीं है। इसी प्रकार पण्डित सीतानाय तत्त्वभूषण-कर्तुक क्िष्ण मौर गीता! 
नामक एक कषग्रेजी अन्य मी इन िनों प्रकाशित हुआ हैं । इसमें उ्क्त पण्डितजी के 
गीता पर दिये हुए बारह व्याख्यान हैं। किन्तु उक्त अन्यथों के पाठ करने से कोई भी 
जान छेगा, कि तक्त्वमूषणनी के अथवा मिं. धुक्स के प्रतिपादन में और हमारे अतिपादन 
में बहुत अन्तर है | फिर मी इन छेखें से ज्ञात होता है, कि गीताविषयक हमारे विचार 
कुछ अपूर्थ नहीं हैं। और इस सुचिन्ह का भी शान होता है, कि गीता के कर्मयोग की 
ओर छोगों का ध्यान अधिकाधिक भाकर्षित हो रहा है । अतणएव यहाँ पर हम इन 
सत्र आधुनिक लेखकों का अमिनन्दन करते हैं। 
यह ग्रन्थ मण्डाले में लिखा गया था, पर लिखा गया था पेन्सिल से; और 
काटछोंट के अतिरिक्त इसमें और भी कितने ही नये सुधार किये गये थे। इसलिए 
सरकार के यहाँ से इसके लौट आने पर प्रेस में देने के छिए झुद्ध कॉपी करने की _ 
भावश्यकता हुईं। और याद यह काम हमारे ही मरोंसे पर छोष्ट व्या जाता तो 
इसके प्रकाशित होने में न जाने और कितना समय लग गया होता ! परन्तु श्रीयुत 
वामन गेपाल जोशी, नारायण कृष्ण गोगंटे, रामकृष्ण दत्तात्रेय पराइकर, रामकृप्ण 
सद्मशिव पिंपुटकर, अप्पाजी विष्णु कुलकर्णो प्रशति सजनों ने इस काम में बड़े उत्साह 
से सहायता दी। एतदर्थ इनका उपकार मानना चाहिये। इसी प्रकार भरीयुत कृष्णाजी 
"प्रमाकर खाडिलकर ने और विशेषतया वेब्शा|स्रसंपन्न दीक्षित काशीनाथदास्त्री' छेले ने 
बनई से यहाँ आाकर ग्रन्थ की हस्तलिखित प्रति को पढ़ने का कष्ट उठाया | एवं अनेक 
उपयुक्त तथा मार्मिक सूचनाएँ, दी, जिनके लिए. हम उनके ऋणी हैं। फिर मी स्मरण 
रहे, कि इस ग्रन्थ में प्रतिपादित मर्तों की जिम्मेहारी हमारी ही है। इस प्रकार प्रन्थ 
छापने योंग्य तो हो गया, परन्तु युद्ध के कारण कागज की कमी होनेवाली थी। इस 
कमी को बंबई के स्वेडेशी कागज के पुतछीघर के मालिक भेसर्स * डी, पठ्मजी और सन ! 
ने हमारी इच्छा के अनुसार अच्छा कागज समय पर तैयार करके दूर कर दिया । इससे 
गाता ग्रन्य को छापने के लिए अच्छा कांसज मिल सका | किन्द॒ ग्रन्थ अनुमान से अधिक 
बढ़ गया, इससे कागज की कमी फिर पड़ी | इस कमी को पूने के पेपर मिल के मालिकों 
ने यदि दूर न कर विया होता, तो भौर कुछ मह्दीनों तक पाठकों को ग्रन्थ के प्रकाशित 
होने की प्रतीक्षा करनी पडत्ती ) अत्तः उक्त दोनों पुतलीघर के मालिकों को, न केवल 
हम ही, प्रत्युत पाठक भी धन्यवाद दें] अब अन्त में प्रफ-स्योधन का काम रह गया; 
बिसे श्रीयुत रामकृष्ण वत्तानेय पराइकर, रामक्ृप्ण सटाशिव पिंपुटकर और श्रीयुत हरि 
रघुनाथ भागवत ने स्वीकार किया। इसमें मी स्थान स्थान पर अन्यान्य ग्रन्थों का जो 
उल्लेख किया गया हैं, उनको मूल ग्न्थों से ठीक ठीक जॉचने एवं यदि कोई व्यंग रह 
गया हो, तो उसे व्खिलाने का काम श्रीयुत हरि रघुनाथ मागवत ने अकेले ही किया 
हैं। बिना इनकी सहायता के इस ग्न्थ को इतनी शीघता से प्रकाशित न कर पाते 
अतएव इम इन सब को हृदय से घन्यवाद देते है| भव रही छपाई; जिधे चित्रशाका 
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अ्स्तावना र५ 


छापखाने के स्वत्वाधिकारी ने सावधानीपूवेक शीमता से छाप देना स्वीकार कर तदनुसार 
इस काम को पूर्ण कर दिया | इस निमित्त अन्त में इनका मी उपकार मानना आवद्यक 
है। खेत में फलल हो जाने पर भी सफ़लू से अनान तैयार करने और मोजन करनेवार्लो 
के मुंह-में पहुँचने तक जिस प्रकार अनेक ल्ेगों की सहायता भपेक्षित रहती है, वैसी 
ही कुछ अंशों में ग्न्थकार की - कम से कम हमारी तो अवश्य - स्यिति है | अतएब 
उक्त रीति से जिन लोगों ने हमारी सहायता की - फिर चाहें उनके नाम यहाँ आये हों 
अथवा न भी आये हों - उनकी फिर एक बार धन्यवाद दे कर इस प्रस्तावना को 
समाप्त करते हैं। 
प्रस्तावना समास हो गई। अब जिंठ विषय के विचार में बहुंतेरे वष बीत गये 
हैं और जिसके नित्य सहवास एवं चिन्तन से मन को समाधान हो कर आनन्द होता 
गया, वह विषय आज ग्रन्थ के रूप में हाथ से पथक्‌ होनेवाला है। यह सोच कर 
यद्यपि बुरा छगता है, तथापि सन्‍्तोष इतना ही है, कि ये विचार -सघ गये तो 
च्याजसद्दित अन्यथा ज्यों-के-त्यों - अगली पीदी के छोगों को देने के लिए ही हमें प्राप्त 
हुए थे। अत्तण्व बैदिक धर्म के राजगुहाय के इस पारस को कठोपनिषद्‌ के “ उत्तिष्ठत ! 
जाग्रत | प्राप्य वरानिवोधत ! ? ( कठ. ३. १४ ) - उठो ! जागो ! और ( भगवान्‌ के 
विये हुए ) इस वरदान को समझ छो - इस मन्त्र से होनहार पाठकों को प्रेमोदकर्पूक 
सौंपते हैं । प्रत्यक्ष मगवान्‌ का ही निश्रयपूवंक यह भाश्वासन है, कि इसी में कम-अकर्म 
का सारा बीज है; और क्‍या चाहिये! सृष्टि के इस नियम पर ध्यान दें कर भी, 
“बिना किये कुछ होता नहीं है ? तुमको निष्काम बुद्धि से कार्यकर्ता होना चाहिये; तब 
फिर सब कुछ हो गया। निरी स्वार्थपरायणबुद्धि से ग्रहस्थी चलाते चलाते जो लोग 
हार कर थके गये हों, उनका समय बिताने के रहिए, अथवा संसार को छुडा देने की 
तैयारी के लिए गीता नहीं कही गई हैं। गीताशास्त्र की प्रवृत्ति तो इसलिए हुई है, 
कि वह इसकी विधि बतलावे, कि मोक्षदृष्टि से संसार के कर्म ही किस प्रकार किये जाएँ: 
और तात्विक दृष्टि से इस बात का उपदेश करे, कि संसार में मनुष्यमात्र का सच्चा 
कर्तव्य क्या है? अतः हमारी इतनी ही बिनती है, कि पूर्व अवस्था में ही - चढ़ती 
हुईं उम्र में ही - प्रत्येक मनुष्य एहस्थाश्रम के अथवा संसार के इस प्राचीन झास्त्र 
की जितनी जरूदी हो सके उतनी समझे बिना न रहे । 


पूना, अधिक वैशाख, 
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- इनके अनुसार गीता का तात्पये - श्रीशंकराचार्य - मघुयदन - तत्त्मसि - पैशाच- 
माष्य - रमानुजाचाये - मध्वाचार्य - वल्लमाचार्य - निंवार्क - श्रीधरस्वामी - शानेश्वर 
-सब की सांप्रदायिक दृष्टि - साप्रद्ाथिक दृष्टि छोड़ कर ग्रन्थ का तात्पर्य निकालने 
की रीति- सांप्रदायिक दृष्टि सें उसकी उपेक्षा - गीता का उपक्रम और उपसेहार - 
परस्परविरुद्ध नीतिघमों का झगड़ और उनमें होनेवाल् कर्तव्यधर्ममोह - इसके 
निवारणार्थ सीता का उपदेश १... दे नस »« ४. १-२८ 


दूसरा प्रकरण - कर्मजिज्ञासा 


क्तव्यमूढ़ता के दो अंग्रेजी उदाहरण - इस दृष्टि से महाभारत का महत्त्व - 
अहिंसाधर्म भौर उसके अपवाढ - क्षमा और उसके अपवाद - हमारे शाल्रों का सत्या- 
इतविवेक - अंग्रेजी नीतिशाक्ल के विवेचन के साथ उसकी तुलना - हमारे शात्मकारों 
की दृष्टि की भेठ्ठता और महत्ता -ग्रतिज्ञापालन और उसकी मर्यादा - अस्तेय और 
उसका अपवाद - “ मरने से जिन्दा रहना श्रेयस्कर है! इसके अपवाद - आत्मरक्षा - 
माता, पिता, गुरु प्रमृति पुज्य पुरुषों के संबन्ध में कतेव्य और इनके अपवाद - काम, 
क्रोध और लोभ के निग्रह का तारतम्य -चैय आदि गुणों के अवसर और देशकाल 


भादि मयोद - आचार का तारतम्य - घमे-अथर्म की सूद्मता और गीता की 
भपूर्वता। ... के अल ४2 मल --- पृ, २९-५१ 


तीसरा प्रकरण - कर्मजिज्ञासा 
कम॑बिशासा का महत्त्व, गीता का प्रथम अध्याय और कर्मयोगशाक्म की 
आवश्यकता - कम शब्द के भर्थ का निर्णय - मीमांसकों का कर्मविभाग - योंग शब्द 


के बर्थ का निर्णय - गीता में योग > कर्योंग, और वही पतिपाद्य हैं - कर्म-बकमे 
के पर्योय शब्द - शास््रीय प्रतिपाठन के तीन पन्‍थ (आधिमौतिक, भाविदेिक 


श्८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


और आध्यात्मिक )- इस पन्‍्थमेद का कारण -कोंट का मत 6२४ के अनुसार 

आध्यात्मदृष्टि की शेष्ठता - धर्म भन्द के गे अर्थ, पारलेकिक और व्यावहारिक - 

च्ातुर्दण्य - आदि धर्म - जगत्‌ का घारण करता है, इसी लिए घम - चोदनालक्षण 

चर्म - घर्म-अधर्म का निर्णय करने के लिए साधारण नियम - महाजनो येन गतः स 

पन्‍्या: ? और इसके दोप - अति सर्वत्र बनेयेत्‌” और उसकी आपूर्णता - अविरोध 

से धर्मनिर्णय - कर्मयोगशाऊत्र का कार्य ।. ..- द «प्र, ५२-७४ 
चौथा प्रकरण - आधिभोतिक झुखबाद 


खरूप-प्रस्ताव - घर्म-अधरमम-निर्णायक तत्त्व चावौक का केवल स्वार्थ - हॉन्स 
का दृरर्शी स्वार्थ - स्वार्यवुद्धि के समान ही परोपकारबुद्धि भी नैसर्मिक है | याशव॒ल्क्य 
का आत्मार्थ - खार्थ-परा्-उमयवाद अथवा उडाच या उच्च स्वार्य - उस पर आश्षैप - 
किए प्रकार मौर कौन निश्चित करें, कि अधिकाश लोगों का भभिक सुख क्‍या है १ - 
कार की अपेक्षा कर्ता की लुद्धि का महत्त्व - परोंपकार क्यों करना चाहिये १- मनुप्य- 
जाति की पूर्ण भवख्था - श्रेय और प्रेय - सुखदुःख की भनित्यता और नीतिधर्म की 
नित्यता। ..- कर 5 बन *४ «०. पृ, ७७-९४ 

पाँचवाँ ध्करण - खुखदःखबिवेक 

सुख के लिए, प्रत्येक की प्रवृत्ति - सुखदुःख के लक्षण भौर मेद - सुख स्वतन्त्र 
है या हुःखामावरूप ! संन्यासमाग का मत - उसका खण्डन - गीता का सिद्धान्त - 
सुख और दुःख, थे स्वतन्त्र भाव हैं| इस लोक मेँ प्राप्त होनेवाले मुन्रदुःख-विपर्यय 
संसार में सुख अधिक है या दुःख १ - पश्चिमी सुखाधिक्यवाद - मनुष्य के आत्महत्या 
न करने से ही संसार का सुखमयत्व सिद्ध नहीं होता - सुख की इच्छा की अपार वृद्धि - 
मुख की इच्छा सुखोपमोग से तृत नहीं होती - अतणव संसार में दुःश्त की अधिकता 
हमारे शात्रकारी का तदनुकृछ सिद्धान्त - गोपिनहर का मत- अशन्तोप का उपयोग 
उसके दुष्परिणाम को हटने का उपाय - सुखडुःख के अनुभव की भाव्मवशता और 
फलाशा छक्षण - फछशा को त्यागने से ही दुःखनिवारण होता है। अतः कर्मत्याग 
का निषेध - इन्द्रियनिग्रह की मर्यादा - कर्मयोग की चत॒ः्यन्नी - शारीरिक सर्थात्‌ 
आधिमीतिक सुख का पश्मुधर्मत्व - भाव्मपरादज भर्थात्‌ आध्यात्मिक सुख की श्रेष्ठता 
और नित्यता- इन दोनों सु्खों की प्राप्ति ही कर्मयोंग की दृष्टि खे परम खाध्य है - 
विपयोपभोग सुख अनिल है और परम ध्येय होने के लिए, अयोग्य है - आधिमीतिक 
खुखबाद की अपूर्णा।.... म 25 2 पृ, ९५-१ २३ 


छठवाँ प्रकरण - आधिदेवतपक्ष और क्षेत्रक्षेत्रज्ञविचार 
पश्चिमी सदसद्विवेकदेवतापक्ष - उसी के समान मनोदेवता के संबन्ध में हमारे 
अन्थों के बचन,- आधिदिवतपक्ष पर भाधिमीतिक का आक्षेप - आदत और अभ्यास 


हि 
है. 
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में कार्य-अकार्य का निर्णय शीघ्र हो जाता है- सदसद्विवेक कुछ निराली शक्ति नहीं है - 
अध्यात्मपक्ष के आक्षिप - मनुष्यदेहरूपी बड़ा कारखाना -कम्मन्द्रियों और शनेन्द्रियों में' 
व्यापार - मन और चुद्धि के पृथक प्थक्‌ काम - व्यवसायात्मक और वासनात्मक बुद्धि 
का भेद एवं संवन्ध - व्यवसायात्मक चुद्धि एक ही है, परन्ठ सात्त्विक आटि मेंढों से 
तीन प्रकार की है - सदसद्िवेकबुद्धि इसी में है, प्रथक्‌ नहीं हैं- क्षेत्रक्षेत्रशविचार का 
और क्षर-अक्षर-विचार का स्वरूप एवं कर्मयोंग से संवन्ध- क्षेत्र शब्द का अर्थ-श्वेलज्ञ 
का अर्थात्‌ भात्मा का अस्तित्व -क्षर-अक्षर-विचार की प्रस्तावना। पू. १९४-१४५९ 
सातवाँ प्रकरण - कापिलसांख्यशासत्र अथवा क्राक्षरविचार 

क्षर भर अक्षर विचार करनेवाले शात्र - काणादों क। परमाणुवाढ - कापिल- 
सांख्य शब्द का भर्थ - कापिलसांल्यविषयक अन्थ - सत्कार्यवाद - जगत्‌ का मृहद्गध्य 
अथवा प्रकृति एक ही है - सत्तत, रज और तम उसके तीन गुण हैं - लिगुण की 
साम्यावस्था और पारस्पारिक रगड़े-झगड़े से नाना पढायों की उत्पत्ति - प्रकृति अब्यक्त, 
अखण्डित, एक ही और भचेठन है - अन्यक्त से व्यक्त कृति से ही मन और बुद्धि 
की उत्पत्ति - सांख्यशास्त्र को हेकेल का जडाद्वैत और प्रकृति से आभाष्मा की उत्पत्ति 
खीकृत नहीं - प्रकृति और पुरुष दो स्वतन्त्र तत्व हैं - इनमें पुरुष अकर्ता, निर्गुण' 
और उदासीन हैं, सारा कर्वृत्व प्रकृति का है - ढोनों के संयोग से सृष्टि का विस्तार - 
प्रकृति और युरुष के मेद को पहचान लेने से कैवल्य की अर्थात्‌ मोंछ की प्राप्ति - 
मोक्ष किसका होता है! प्रकृति का या पुरुष का !-सांख्यों के असंख्य पुरुष और 
वेदान्तियों का एक पुरुष - त्रिगुणातीत अवस्था - सांख्यों के और तत्सदश गीता के 
बिद्धान्तों के मेद। ... 3४ न्ड रे -«» ६. १५०-१६९ 


आठवाँ पकरण - विश्व की रचना और संहार 


प्रकृति का विस्तार - शान-विशान का रक्षण - भिन्न मिन्न उष्टथत्पत्तिकम और: 
सनकी अन्तिम एकवाक्यता-भाधुनिक उत्कान्तिवाद का खरूप और सांख्य के गुणेत्कषे 
तत््व से उसकी समता-गुणोत्कर्ष का अथवा गुणपरिणामवाद का निरूपण -प्रकृति-से _ 
प्रथम व्यव॒सायात्मक बुद्धि की भर फिर अहंकार की उत्पत्ति - उनके त्रिघात अनन्त- 
मैद-अहंकार से फिर सेन्द्रियसष्टि के मनसहित ग्यारह तत्वों की और निरिन्द्रिय चृष्टि 
के तन्मात्ररूपी पॉच तत्वों की उत्पत्ति - इस बात का निरूपण, कि तन्मान्राएँ पॉच ही 
क्यों हैं! और सह्ेन्द्रियों ग्यारह ही क्यों !- चक्मसष्टि से स्थूछ विशेष - पच्चीस तत्तों 
का ब्रह्चाण्डवृक्ष - अनुगीता का ब््नज्॒क्ष और गीता का अश्वत्यबृक्ष - पत्चीस तत्वों का 
वर्गीकरण करने की साख्यों की तथा वेंदान्तियों की मिन्न-मिन्न रीति-उनका नकशा- 
वेदान्तप्रस्थों में वर्णित स्थूछ पंचमहाभूतों की उत्पत्ति का ऋम और फिर पंचीकरण से 
सारे स्थूछ पढाथे - उपनिषरदों के त्रिवत्करण से उनकी तुलना -सजीब सृष्टि औौर 


० मीतारहस्य अथवा कर्मयोग्रशास््र 


किंगशरीर - वेदान्त मैं वर्णित झिंगशरीर का और सांख्यशाज्र में. वर्णित लिंगशरीर 
का भेद- घुद्धि के माव और वेदान्तच का कर्म - ग्रछय - उत्पत्ति - ग्रढयकाल -- 
कव्पयुगमान - ब्रह्मा का दिनरात और उसकी सारी आायु - सष्टि की उत्पत्ति के 
अन्य क्रम से विरोध और एकता). --- कि «««. पृ. १७०-१९६ 
नौवोँ प्रकरण -- अध्यात्म 

प्रकृति और पुरुष-रूप द्वैत पर भाक्षेप - दोनों से परे रहनेवाले का विचार 
करने की पद्धति - दोनों से परे का एक ही परमात्मा अथवा परमपुरुष - प्रकृति 
'( जगत्‌ ), पुरुष (जीव ) और परमेश्वर, यह त्रयी - गीता में वर्णित परमेश्वर का 
-खरूप - व्यक्त अथवा सगुुण रूप और उसकी गौणता - अव्यक्त किन्ठ माया से 
होनेवाल्य - अव्यक्त के ही तीन भेद ( सगुण, निर्गुण और सग्मुणनिर्गुण ) - उपनिपदों 
के तत्सदश वर्णन - उपनिषदों में उपासना के लिए बतलाई हुई विद्याएँ और प्रतीक - 
भंत्रिबिध अव्यक्त रूप में निगगंण ही श्रेष्ठ है (प, २०९ ) - उक्त सिद्धान्तों की शाज्रीय 
उपपत्ति - निर्गुग और सगुण के गहन अथे- भमृतत्त्व की स्वमावसिद्ध कल्पना - 
सष्टिज्ञान कैसे और किसका होता हैं ! ज्ञानक्रिया का वर्णन और नामरूप की व्याख्या 
- नामरूप का धश्य और वस्तुतत्त्व - सत्य की व्याख्या - विनाशी होने से नामरूप 
भरुत्य है और नित्य होने से बस्त॒तत्त्व सत्य है - वस्तुतत््व ही अक्षर्रह्म है; और 
नामरूप माया है - सत्य और मिथ्या शब्दों का वेदान्तशाज्ानुसार अर्थ - भाधि- 
मीतिक शाज्नों की नामरूपात्मकता (. २३३ ) - विज्ञानवाद बेदान्त को ग्राह्म नहीं 
- मायावाद की ग्राचीनत। - नामरूप से आच्छादित नित्य ब्रह्म का और शारीर आात्मा 
का स्वरूप एक ही है - दोनों को चिट्रप क्‍यों कहते हैं ! - अक्षात्मैक्य यानी यह शान, 
कि “जो पिण्ड में है, वही ब्रह्माण्ड में है? - अह्ानन्द में मन की मृत्यु, तुरीयावस्था 
अथवा निर्विकत्प सप्ताधि - अमृतत्वसीमा और मरण का मरण (प्र. २३५)- 
द्वैतवांद की उत्पत्ति - गीता और उपनिषद्‌ दोनों अद्वैत वेधन्त का ही प्रतिपादन करते 
हैं - निगुंण में सगुण माया की उत्पत्ति कैसी होती है ! -- विवर्तवाद और गुणपरिणाम- 
वाह - जगत्‌ , जीव और परमेश्वरविपयक अध्यात्मवाद का संक्षिप्त सिद्धान्त ( २४५ ) 
- म्ह्ष का सत्यनतत्व - 3“ तत्सत्‌ और अन्य अद्लनिर्देश - जीव परमेश्वर का 'अंश? 
कैसे है! - परमेश्वर दिक्का ते अमर्यादित है (प्र, २४८) - भध्यात्मशात्र का 
अन्तिम सिद्धान्त -देहेन्द्रियों में मरी हुई साम्यबुद्धि - मोक्षकप और सिद्धावस्था 
का वर्णन ( पर. २५१ ) - ऋग्वेद के नासदीय सूक्त का साथ विवरण - पूर्वापर प्रकरण 
'की संगति | 86 0२२१९ < २:८४ .... प्र, १९७-२६१ 


'हुखवाँ प्रकरण - कमेविपाक और आत्मस्वातन्त्य 


मायास॒ष्टि और ब््नयष्टि -देह के कोश और कर्माश्रयीभूत लिंगशरीर - कर्म, 
चामरूप ओर माया का पारंपरिक संबन्ध - कर्म की और माया की व्याख्या - माया 


न्‍ैँ 


विषयों की अनुक्रमणिका ड१्‌ 


का मूल अगम्य है| इसलिए यद्यपि माया परतन्त्र हो, तथापि मायात्मक प्रक्नति का 
वित्तार अथवा सुष्टि ही कर्म है - अत्तणव कर्म मी अनादि है - कर्म के अखण्डित 
भयल - परमेश्वर इसमें हस्तभेप नहीं करता; और कर्मानुसार ही फल देता हैं 
( पृ. २६९ ) - कर्मबन्ध की स॒दृदता और प्रन्नत्तिखातन्त्यवाद की फल अस्तावना - करमे- 
बिभाग, संखित, प्रारव्ध और क्रियमाण - ' आरब्धकर्ंणा मोगादेव क्षग्र; ? -वेडान्त 
को मीमांसकों का नैप्कम्यंसिद्धिवाद अग्राह्म है - ज्ञान बिना कमत्रन्ध से छूटकारा नहीं - 
ज्ञान शब्द का अर्थ-ज्ञानप्राति कर लेने के लिए शरीर भात्मा स्व॒तन्त्र है। (५,२८४ )- 
परन्तु कर्म करने के साघन उसके पास निजी नहीं हैं। इस कारण उतने ही के लिए 
परावलंबी हैं - मोक्षप्राप्यर्य आचरित स्वब्य कर्म मी व्यर्थ नहीं जाता - अत्तः कमी -न- 
कमी दी उद्योग करते रहने से सिद्धि अवश्य मिलती हैं - कर्मक्षय का स्वरूप - कर्म 
नहीं दृल्ते, फलाशा को छोडो - कमे का वन्धकत्व मन में है, न कि कर्म में - इसलिए, 
ज्ञान कमी हो, उसका फल मोक्ष ही मिलेगा - तथापि उसमें भी अन्तकाल का महत्त्व 
“(पृ, २८९ ) - कर्मफाण्ड और शानकाण्ड - श्रतयज्ञ और स्मातेयज्ञ - कर्मप्रधान 
गाईस्थ्यन्नत्ति - उसी के दो मेद्र ( जानयुक्त और ज्ञानरहित ) - इसके अनुसार भिन्न 
पिन्न गति - देवयान और पितृयान - कालवाचक या ठेवतावाचक १ -- तीसरी नरक की 
गति - जीवन्पुक्तावस्था का वर्णन | ०४ हि -««  ह« २६२-३०२ 


ग्यारहवाँ प्रकरण - संन्यास और कर्मयोग 


अजुन का यह प्रश्न, कि संन्यास और कपयोग दोनों में श्रेष्ठ मागे कौन-सा 
है १- इस पन्‍्य के समान ही पश्चिमी पन्‍थ - संन्यास और कर्मग्रोग के पर्याय झब्द 
- संन्यास शब्द का आर्थ -कर्मयोग संन्यास का भड् नहीं है, दोनों खतन्त्र हैं - 
इस संबन्ध में टीकाकारों की गोल्माल- गीता का यह स्पष्ट सिद्धान्त कि इन टोनों 
मार्गों में कमयोग ही श्रेष्ठ हैं - संत्यासमार्गीय ठीकाकारों का क्रिया हुआ विपयास - 
उत पर उत्तर-अर्जुन को अज्ञानी नहीं मान सकते (पू, ३१३ )-इस बात 
के गीता में निर्टिप्टठ कारण, कि कर्मयोग ही श्रेष्ठ क्यों है - भाचार अनादि काल 
से ट्विविध रहा है। अतः वह श्रेष्ठता की निर्णय करने में उपणेगी नहीं है - 
जनक की तीन और गीता की दो निष्ाएँ-कर्तों को त्रंधक कहने से ही यह सिद्ध नहीं 
होता, कि उन्हें छोड देना चाहिये। फलाशा छोड उडेने से निर्वाह हो जाता है - कर्म 
छूट नहीं सकते - कर्म छोड़ ढेने पर खाने के लिए. भी न मिलेगा - ज्ञात हो जाने पर 
अपना कतेंव्य न रहे, अयवा वासना का क्षय हों जाय, तो भी कर्म नहीं छूटते - 
अतएव जानप्राप्ति के पश्चात्‌ भी निःखार्थचुद्धि से कर्म अवव्य करना चाहिये-मगवान 
का भौर जनक का उठाहरण - फलशात्याग, वैराग्य और कर्मोत्लाह (ए. ३२१ ) - 
लोकसंग्रह और उसका छक्षण -ब्रह्मजञान का यही सच्चा पर्यवसान है -तथापि वह लोक- 
सग्रह भी चातुवेण्य॑व्यवस्था के अनुसार और निष्काम हो ( प्र. ३३८ ) - स्ट्ृतिग्रंथीं 


३२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र 


में वर्णित चार आश्रमों का भायु विताने का मार्ग - णहस्थाश्रम फा महत्त्व न 
भागवतधर्म - भागवत और स्मार्त के मूल भर्य -गौता में कर्मयोग भर्थात्‌ मांगवतघर्म 
ही प्रतिपाथ है-गीता का कर्मयोग और मीमासकों के # ५४३९ में “स्‍्मार्त संन्यास 
और भागवतसंन्यास का भे5-दोनों की एकता - मनुस्मृति के बेद्िक कमंग्रोग की और 
मागवतघर्म की प्राचीनता - गीता के अव्यायसमातियूचक संकल्प का भर्य - गीता की 
अपूर्वता और प्रस्थानत्रयी ये तीन भागों की रा्यकता (४. १५४) - संन्यास (साख्य ) 
और कर्मयोंग (“योग ), टोनों मार्गों के मेह-अमेंदर का नवशे में संक्षित वर्णन आयु 
बिताने के भिन्न भिन्न मार्ग - गीता का यह छिद्धान्त, कि इन सब्र में करमयोग ही श्रेष्ठ हैं - 
इस छिद्धान्त का प्रतिपाइक ईशावास्योपनिषद्‌ का मन्त्र, इस मन्त्र के झाकरमाप्य का 
विचार - मनु और अन्यान्य स्थृतियों के शानकमंसमुच्ययात्मक बचन | प्र. ३०३-३६८ 


बारहवाँ प्रकरण - सिद्धावस्था और व्यवहार 


समाज की पूर्ण अवस्था - पूर्णावस्था में सभी स्थितग्रज होते हैं - नीति की 
परमावधि - पश्चिमी स्थितप्रन- स्थितप्रज्ञ की बिधिनियर्मों से परे स्थिति - कमयोगी 
स्थितप्रश्ञ का आचरण ही परम नीति है - पूर्णावस्थावली परमावधि की नीति में भीर 
लेभी समान की नीति में भेद - दासदोध में वर्णित उत्तम पुरुष का लक्षण - परन्तु इस 
भेढ से नीतिधर्म की नित्यता नहीं घटती (प्र. २८० ) - इन मेरे को स्थितप्रश किस 
दृष्टि से करता है ?-समान का अय, कल्याण अयवा सर्वभूतद्धित-तथापि इस बाह्म- 
दृष्टि की अपेक्षा साम्यबुद्धि ही श्रे० है - अधिकाश लोगों के अधिक हित भर साम्बबुद्धि, 
इन तत्वों की तुलमा-साम्यबुद्धि से जगत्‌ में बर्ताव करना -परोपकार और निवाह- 
आत्मौपम्यब्रुद्धि - उसका व्यापकृत्व, महत्व और उपपत्ति -  वमुधैव कुटम्वकम 
( ए. ४०२ ) - बुद्धि सम हो जाय तो मी पात्र-अपान्न का विचार नहीं छूटता - 
निर्वेर का अर्थ निष्किय अथवा निष्यतिकार नहीं है - जैसे को तैसा - दुषटनिमरह - 
देशामिमान, कुछामिमान इत्यादि की उपपत्ति - देशकाल-मर्यादापरिपालम और भात्म- 
रक्षा - ज्ञानी पुरुष का कर्तव्य - लोकसंग्रह और कर्मयोग- विपयोपसंहार - स्वार्थ, 
परार्थ और परमार्थ «०. -«. -« ४, ३१९-४०७ 


तेरहवाँ! प्रकरण - भक्तिमार्ग 


अव्पबुद्धिवाले साधारण मनुष्यों के लिए निर्गुण अह्मस्वरूप की दुर्चोधता - जान- 
श्राप्ति के साधन, भ्रद्या भौर बुद्धि - दोनों की परस्परापेक्षा - श्रद्धा से व्यवहारसिद्धि - 
भरद्धा से परमेश्वर का श्ञान हो जाने पर भी निर्वाह नहीं होता - मन मे उसके प्रति- 
फल्ति होने के लिए, निरतिशय और निहेँत॒क प्रेम से परमेश्वर का चिन्तन करना पडता 
है, इसी को मक्ति कहते हैं - सगुण अन्यक्त का चिन्तन कष्टमय और दुःसाध्य है - 
अतणएद-ज्यासना के लिए सत्क्ष बस होनी चाहिये - ज्ञाममार्ग और मक्तिमार्ग परिणाम 


है 2. 


बिपयों की अनुक्रमाणिका ३३ 


में एक ही द- तथापि ज्ञान के समान माक्ति निछठा नहीं हो सकती - मक्ति करने के 
लिए अहण किया हुआ परमेश्वर का प्रेमगम्य और पत्मश्ष रूप - प्रतीक शब्द का अर्थ 

'जविद्या और राजगुह्य शब्दो के अर्थ - गीता का प्रेमरस (प्र. ४२१ ) - परमेश्वर 
की अनेक विभूतियों में से कोई भी प्रतीक हो सकती है - बहुतेरों अनेक पत्तीक और 
उससे होनेवाल्य अनर्थ -डंसे टालनें का उपाय - प्रतीक और तत्संचन्धी भावना में 
भेद - प्रतीक कुछ भी हो; भावना के अनुसार फल मिलता हैं - विभिन्न देवताओं की 
उपासनाएँ-इसमें मी फल्यता एफ ही परमेश्वर है, देवता नहीं- किसी भी देवतों की 
मजों, वह परमेश्वर का ही अविधिपूर्वक भजन होता हैं - इस दृष्टि से गीता के भक्ति- 
मार्ग की ओछता-भ्र्ा और प्रेम की शुद्धता-अग्ुुद्धता - ऋमशः उद्योग करने से सुधार 
भौर अनेक जन्मों के पश्चात्‌ सिद्र- जिसे न श्रद्धा है न बुद्धि, बह द्रवा - घुद्धि से 
और नक्ति से अन्त में एक ही भद्दैत ब्रह्मजान होता है (प्र. ४३२ ) - कर्मविपाकाक्रिया 
के कषीर अध्यात्म के सब सिद्धान्त भक्तिमार्ग मे भी स्थिर रहते हैं - उदाहरणार्थ, गीता 
के जीव और परमेश्वर का खरूप - तथापि इस सिद्धान्त में कभी कमी शब्दमेढ हो 
जाता हैं-कर्म ही अब परमेश्वर हो गया -ब्रह्मापण और कृप्णापण - परन्तु अर्थ का 
अनर्थ होता हो, तो शब्वमेढ भी नहीं क्रिया जाना -गीताधर्म में प्रतिपादित श्रद्धा 
और ज्ञान का मेल - भक्तिमाग में संन्यासधर्म की अपेक्षा नहीं है - मक्ति का और 
कर्म का विरोध नहीं है - भगवद्धक्त और छेकसंग्रह - त्वकर्म से ही भगवान्‌ का यजन 
पूजन - शानमार्ग न्रिवर्ण के लिए है, तो भक्तिमार्ग हरी, द्राद्र भादि सत्र के लिए. खुला 
हुआ हूँ -अन्तकाल में भी अनन्यभाव से दारणापन्न होने पर मुक्ति- अन्य सब घमों 
की अपेक्षा गीता के घम की श्रेण्ता |. ... ३२ ५०० पृ, ४०८-४४४ 


चौोदहवाँ प्रकरण -- गीताध्यायसंगदि 


विपयप्रतिपादन की दो रीतियों - शात्रीय और संवादात्मक- संबादत्मक 
पड़ति के गुणदोप - गीता का आरंम - प्रथमाध्याय - द्वितीय अध्याय में 'साख्य! 
ओर योग! इन दे मानों से ही आरंभ- तीसरे, चौथे और पॉचवें अध्याय में 
कर्मयोंग का विवेचन - कर्म की अपेक्षा साम्यबुद्धि की ओला - कर्म छूट नहीं सकत - 
साख्यनिष्ठा की अपेक्षा कमंयोंग श्रेयस्कर है -साम्यबुद्धि को पाने के लिए इन्द्रिय- 
नित्रह की आवश्यकता - छठे अध्याय में वर्णिद इन्द्रियनिप्रह का साधन - कर्म, भक्ति 
आर जान, इस प्रकार गीता के तीन स्वतन्त्र विभाग करना उचित नहीं हैं - शान 
ओर भक्ति, कर्मयोग की साम्यघुद्धि के साधन हैं - अतएवं त्वम्‌, तत्‌, असि इस 
सरकार पडच्यायी नहीं होती-सातवे अध्याय से लेकर बारहवे अध्याय तक ज्ञान- 
विजान का विवेचन कर्मयोग की सिद्धि के लिए ही है। वह स्वतन्त्र नहीं हैँ - सातये 
से लेकर अन्तिम अध्याय तक फा तात्पर्य - इन अध्यायों में मी भक्ति और ज्ञान 


है 62088 नहीं है, परस्पर एक दूसरे से यूँथे हुए हैं, उनका शञानबिनान यही 
4 न ई> 
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एक नाम है -तेरह से लेकर तत्रदर्वे अध्याय तक का सारांश - अठारहवें का उप- 
संहार कर्मयोगप्रधान ही हैं - अतः उपक्रम, उपसंद्ार आदि मीमांसकों की दृष्टि से 
गीता में कर्मयोग ही प्रतिपाद्य निश्चित होता है - चतुर्विध पुरुषा् - घमं और काम 
धर्मोनुकूछ होना चाहिये - किन्ठ मोक्ष का और घमम का विरोध नहीं है - गीता का 
संन्याप्तप्रधान अर्थ क्‍्योंकर किया गया है !- सांख्य + निष्कामकर्म - कर्मयोग - 
गीता में क्या नहीं है १-तथापि अन्त में कर्मयोग ही प्रतिपाद्य है-संन्यासमागैवालों 
से प्राथना | हमर *«४ 5४ ५३६ «०. पूं, ४४५-४७४ 
पन्द्रहवोँ प्रकरण -- उपसंहार 

कर्मयोगशात्र और आचारसंग्रह का भेद - यह अमपूर्ण समझ्न, कि वेदान्त से 
नीतिशास््र की उपपत्ति नहीं लगती - गीता वही उपपत्ति बतलाती है -केंचल नीतिहश्टि-से 
गीताघर्म का विवैचन - कर्म की अपेक्षा बुद्धि की भेष्ठता - नकुलोपाख्यान - ईसाईयों 
भर बौद्धों के तत्सहश सिद्धान्त - ' अधिकांश लोगों का अधिक हित ? और 'मनोग्वितः 
इन दों पश्चिमी पक्षों से गीता में प्रतिपादित साम्यबुद्धि की तुलना - पश्चिमी आाध्या- 
ह्मिक पक्ष से गीता की उपपत्ति की समता “ कान्‍्ट और ग्रीन के सिद्धान्त - वेदान्त 
और नीति (ए. ४९१ ) -नीतिशात्न में अनेक पन्य होने के कारण - पिण्ड-बरह्माण्ड 
की रचना के विषय में मतभेद - गीता के भाध्यामिक उपपादन में महत्त्वपूर्ण विशेषता - 
मोक्ष, नौतिधर्म और व्यवहार की एकवाक्यता - ईसाइयों का संन्यासम्ार्ग - सुखहेतुक 
पश्चिमी कर्ममागे - उसकी गीता के कर्ममार्ग से तुलना - चातुरबेण्यन्यवस्था और नीति- 
धर्म के बीच भेद - दुःखनिवारक पश्चिमी कर्ममार्ग और निष्काम गीताधर्म ( प, ५०१ ) 
-कर्मयोंग का कल्युगवाला सक्षिसत इतिहास - जैन और बौद्ध थति - शंकराचार्य 
के संन्यासी - मुसलमानी राज्य - मगवन्नक्त, सनन्‍्तमण्डडी और रामदास - गीता- 
धर्म का जिन्ठापन - गीताघमम की अभयता, नित्यता और समता - ईश्वर से मरार्थना | 
पृ, ४७५-५१२ 

परिशेष्ठ भकरण - गीता की बहिरंगपरीक्षा 
महाभारत में योग्य कारणों से उचित स्थान पर गीता कही गई है; वह प्रक्षिप्त 
नहीं है। भाग १- गीता ौर मद्दाभारत का कर्तृत्व - गीता का वर्तमान स्वरूप - 
महामारत का वतंमान स्वरूप - महाभारत में गीताविपयक सात उल्लेख - दोनों के 
एक-से मिलतेजुछते हुए छोक और मापासाहझ्य - इसी प्रकार अश्साहरुय - इससे 
सिद्ध होता है, कि गीता और महामारत टोनों का प्रणेता एक ही है। भाग २. 
गीता ओर उपनिपदों की घुलना-हाज्दसाहह्य और अर्थसाहर्य - गीता का 
अध्यात्मज्ञन उपनिषदों का ही हैं - उपनिषटों का और गीता का मायावाद - उप- 
निषदों की अपेक्षा गीता का विशेपता -साख्यशासत्र और बेदान्त की एक्वाक्यता - 
व्यक्तोपातता अथवा मत्तिमार्ग - परन्तु कर्मयोगमार्ग का प्रतिपादन ही सब में महत्त्वपूर्ण 


रे 


विषयों की अनुक्रमाणिका श्पु 


विशेषता है - गीता में इन्द्रियनिग्रह करने के लिए. बतलाया गया योग, पातंजलयोंग 
और उपनिषद्‌ | - भाग हे गीता और बअह्मसूत्रों की पू्वोपरता - गीता में ब्रह्मसूत्रों 
का स्पष्ट उल्लेख - ब्रह्मसूत्रों में स्मृति) शब्द से गीता का अनेक बार उल्लेख - दोनों 
ग्रन्थों के पूवोपर का विचार - ब्रह्मसूत्र या तो बर्तमान गीता के समकालीन है या 
ओऔर पुराने, बाद के नहीं - गीता में ब्रह्मदत्रों के उछिख होने का एक प्रबल कारण |- 
भाग ४. भागवत्धर्म का उदय कौर गीता-गीता का भत्तिमार्ग वेदान्त, सांख्य 
और योग को लिए हुए है - वेदान्त के मत गीता में पीछे से नहीं मिकछाये गये है - 
वैदिक धर्म का अत्यन्त प्राचीन स्वरूप कर्मप्रघान है- तदनन्तर ज्ञान का अर्थात्‌ 
बेदान्त, साख्य और वैराग्य का प्रादुर्माव हुआ - छेनों की एकवाक्यता प्राचीन काल 
में ही हो चुकी है - फिर भक्ति का प्राहुमाव - अतएव पूर्वोक्त मार्गों के साथ मक्ति 
की एकवावयता करने की पहले से ही आवश्यकता थीं- यही मागवतघर्म की भतएव 
गीता की भी दृष्टि - गीता का ज्ञानकर्मसमुच्यय उपनिपदों का है। परन्तु भक्ति का मेल 
अधिक है - भागवतधमेविषयक प्राचीन अन्य, गीता और नारायणीयोपाख्यान - 
श्रीकृण का और सात्वत अथवा मागवतधर्म के उदय का काल एक ही है - बुद्ध से 
प्रथम लगभग सातभआाठ सौ अर्थात्‌ इंसा से प्रथम पन्द्रह सौ व्ष- ऐसा मानने का कारण - 
न मानने से होनेवाली अनावस्था- मागवतधर्म का मूलत्वरूप नैष्कर्ग्यप्रधान था, फिर 
भक्तिग्रघान हुआ; और अन्त में विशिशहैतमधान हो गया - मूलगीता ईसा से प्रथम 
कोई नौ सौ वर्ष की है |- भाग ७. वर्तमान गीता का काछ-वर्तमान महामारत और 
वर्तमान गीता का समय एक ही है। इन में वर्तमान महाभारत मास के, अश्वघोष के, 
आश्वल्ययन के, सिकन्दर के और मेघषादि गणना के पूर्व का है; किन्द, बुद्ध के पश्चात्‌ 
का है - अतएव शक से प्रथम लगमग पॉच सौ वर्ष का है - वर्तमान गीता कालिदास 
के, चाणमड्ठ के, पुराणों और बौधायन के, एवं वौद्धघम के महायान पन्‍य के मी प्रथम 
की है; अर्थात्‌ शक से प्रथम पॉच सौ वध की है। - भाग ६. गीता औौर चीछ ग्रस्थ - 
गीता के स्थितप्रक्ष के और बौद्ध अईत्‌ के वर्णन में समता - बौद्ध धर्मे का स्वरूप और 
उससे पहले ब्राह्मणघर्म से उसकी उत्पत्ति - उपनिषदों के आत्मवाद को छोड़ कर केवल 
निडृत्तिप्रधान आचार को ही बुद्ध ने अंगीकार किया - बौद्ध मतानासार इस आचार के 
हृब्य कारण, अथवा चार आये सत्य - बौद्ध गाह॑स्थ्य घर्म और वैदिक स्मार्त धर्म में 
समता - ये सब विचार पूछ वैदिक धर्म के ही हैं - तथापि महाभारत और गीता- 
विषयक प्थक्‌ विचार करने का प्रयोजन - मूछ अनात्मवादी और निश्वततिप्रधान मक्ति- 
धर्म से ही आगे चल कर मक्तिप्रधान बौद्ध धर्म का उत्तन्न होना असंभव है - महायान 
पन्ध की उत्पत्ति; यह मानने के लिए प्रमाण कि, उसका प्रशचिप्रधान मक्तिधर्म गीता-से 
हैँ हे कर गया हैं- इससे निर्णित होनेवाला गीता का समय | - भाग ७, गीता 
और इंसाइयों की बाइबछ - ईसाई धर्म से गीता में किसी भी तत्त्व का लिया जाना 
असंभव है - ईसाई घर्म यहुदी धर्म से धीरे धीरे स्वतन्त्र रीति पर नहीं निकल है - 
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वह क्यों उत्पन्न हुआ दै ! इस विपय में पुराने ईसाई पण्डितों की राय - एसीन पन्‍्थ 
और यूनानी तक्त्वनान - वौद्ध धर्म के साथ इंसाई घम की अद्भुत समता - इनमे वौद्ध 
भर्म की निर्विवाद प्राचीनता - उस बात का प्रमाण कि यहुदियों के देश में बोद्ध 
यतियों का प्रवेश प्राचीन समय में ही हो गया था - अभतएव ईसाई धर्म के तत्त्वो 
का वौद्ध धर्म से ही अथांत्‌ पर्याय से बैंदिक धर्म से ही अथवा गीता से ही ढिया 
जाना पूर्ण संभव है - इससे 'तिद्ध हानेवाली गीता की निस्सन्दिग्ध ग्राचीनता। 

« ५१३-५९८ 


गीतारहस्य के संक्षिप्त चिन्हों का व्योरा और 
संक्षिप चिन्हों से जिन अन्थों का उछेख 
किया है, उनका परिचय 


नव. अयथर्व वेद | काण्ड, चूक्त और ऋचा के ऋम से नम्बर है। 

शरष्टा. अशबक्रगीता। अध्याय और छोक | अप्टेकर और मण्डली का गीतासंग्रइ का 
संत्करण | 

इंश इशा|वास्ोपनिपद्‌ | भानन्दाश्रम का संत्करण | 

ऋ. ऋत्वेद। मण्डल, यृक्त ओर ऋचा। 

ऐें, अथवा ऐ. ड. ऐतरेयोपनिपद्‌] अध्याय, खण्ड और छोक। पूने के आनन्दाश्रम 
का संस्करण | 

पे. था. ऐतंरय ब्राह्मण | पंचिका और खण्ड | डॉ. हीडा का संल्करण | 

क., कठ, अथवा कठोपनिपद्‌ । वी और मन्त्र] आजन्दाश्रम का संस्करण | 

केन. फनोपनिपद्‌ | (+तलवकारोपनिपद्‌ )। खण्ड और मन्त्र | आनन्दाश्रम का संस्करण 

के. कैंवस्योपनिपद्‌ | खण्ड और मन्त्र | २८ उपनिषद्‌, निर्णयसागर का संस्करण | 

क्रोपी, कंपीतक्युपनिपद्‌। अयवा कीपीतकी आह्मणोपनिपद्‌ ) अध्याय और व्वण्ड | 
कहीं कहीं इस उपनिपद्‌ के पहले अध्याय यो ही ब्राह्मगानुक्रम से तृतीय सध्याय 
कहते है| आनन्दाभ्रम का संस्करण | 

गी. भगवद्ीता। भव्याय और कोक | भी, शां. भा. गीता शांकरमाप्य । 

गी. रा. भा. गीता रामागुजमाप्य | भानन्दाश्रमवाली गीता और शॉकरमाप्य की प्रति के 
अन्त में शब्दे की सूच्री है। हमने निम्न लिखित टीकाओ का उपयोग किया 
है। - श्रीव्यंकटेश्वर ग्रे का रामानुजमाप्य | कुभकोण के कृष्णाचार्य द्वारा प्रका- 
शित्त माव्यभाष्य; आानन्दगिरी की टीका और डगद्धितेच्छु छापखाने (पृना) में 
छपी हुई परमार्थप्रपा टीका; नेटिंब ओपिनियन छापखाने (त्रंबई) में छपी हुई 
मधुयूइनी टीका; निर्णयसागर में छपी हुई श्रीधरी और बामनी (मराठी) टीका; 
भानन्दाश्षम में छपा हुआ पैशाच माष्य; गुजराती प्रिन्टिह् प्रेस की वल्लम संप्रदाय 
तत्वदीपिका; बंचई में छोपे हुए महाभारत की नीलकण्टी; और मद्रास में छपी 
हुई ब्र्मानन्दी | परन्तु इनमें से पेशाचमाप्य और ब्रह्मानन्दी को छोड़कर शेप 
थीैकाएँ, और निल्यार्क संप्रश्यय की एवं दूसरी कुछ और टीकाएँ- कुछ 
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पखह संस्कृत टीकाएँ - गुजराती परिन्टिग प्रेस ने अभी छाप कर प्रकाशित की 
हैं। भर इस बात एक ही ग्रन्थ से सारा काम हो जाता ह। 

गी. र. अथवा गीतार. गीतारहस्य | हमारी पुस्तक का पहलछा निव्रन्ध 

ण. छान्‍्दोग्योपनिषद | अध्याय, खण्ड भीर मन्त्र | आनन्दश्रम का संस्करण | 

जै, से. जैमिनी के मीमासाचत्न | अध्याय, पाद और सत्र | कलकत्ते का संस्करण। 

मैं, अथवा है. उ, तैत्तेोरीय उपनिपद्‌ | वली, अनुवाक ओऔर मन्त्र। भानन्दाश्रम 
का संस्करण | 

है. ब्रा. तैत्तिरीय ब्राह्मण | काण्ड, प्रपाठक, अनुवाक और मन्त्र। आननन्‍दाश्रम का 
संस्करण | 

सं, तैत्तिरीय संहिता | काण्ड प्रपाठक और मन्त्र | 

दा. अथवा दास, श्रीसमथ रामदासख्ामीकृत दासबोध | घुलिया उत्काय त्तिजक समा की 
प्रति का, चिंत्रशाल्व ग्रेस में छपा हुआ हिन्दी अनुवाद | 

ना. प, नारढपंचशन्र | कछऊत्ते का संस्करण। 

ना. सू. नारदसूम | बंबई का संस्करण । 

नूस्तिद्द उ. शर्िहोत्तरतापनीयोपनिपद्‌ | 

पानंजरूसू, पातंजलयोंगसृत्र | तुकाराम तात्या का संस्करण | 

पंच, पंचदरशी | नियसागर का स्ीक्ष संस्करण | 

प्रश्नेपनिपद्‌ । प्रश्न और मन्त्र | आनन्दाश्रम का संस्करण | 
बु, अथवा बृह- बृहदारण्यकीपनिपद्‌ | अध्याय, ब्राह्मण ओर मन्त्र | भानन्दश्रम का 


संस्करण | साधारण पाठ काण्व; फेंवड एक स्थान पर माध्यन्दिन शाखा फ पाठ 
का उल्लेख है। 


व्र, सू. आगे वे. सृ. देखे। | 

भाग. श्रीमद्धांगवतपुराण | निर्णयसागर का संस्करण । 

भा. ज्यों, भारतीय ज्योतिःशास्र। स्वर्गीय शंकर बालक्ृष्ण दीक्ितकृत । 

मत्स्य. मत्स्यपुराण। आननद्राश्रम का संस्करण | 

मु. मनुस्मृति | अध्याय और छोक | डॉ. जाली का संस्करण | मण्डल्कि के अथवा 
और किसी भी संस्करण में ये ही छछोक प्रायः एक ही स्थान पर मिर्लेंगे। मनु 
पर जो टीज़ा है, वह मण्डलीक के संस्करण की है | 

से, भा. श्रीमन्मद्यामुरत | इसके आगे के अक्षर विभिन्न पवों के दशक हैं; नंभेर 
अध्याय के हर, “ओोकों के है । कलकते में वाबू प्रतापचन्द्र राय के द्वारा 

(५ 


संक्षिप्त चिन्हों का परिचय ३० 


मुद्रित संस्कृत प्रति का ही हमने सर्वत्र उपयोग किया है | बंबई के संस्करण में 
ये छोक कुछ आगे-पीछे मिलेंगे। 

मि, प्र. मिलिन्दप्रश्ष | पाली अन्य | अंग्रेजी अनुवाद | 

मु. अयवा मुंड- मुण्डकोपनिषद्‌ | मुण्ड, खण्ड और मन्त्र | आनन्द्राश्नम का संध्करण। 

मैश्यु. मैन्युपनिपद्‌ अथवा मैत्रायण्युपनिपद्‌ | प्रपाठक और मन्त्र | आनन्दाभ्रम का संत्करण। 

याज्ञ. याशवल्कयस्मृति | अध्याय और छोक | चेबई का छपा हुआ | इसकी अपरार्क 
टीका ( भानन्दश्रम के संस्करण ) का भी व्े-एक स्थानों पर उल्लेख है 

यो, अथवा योग. योगवासिए् | प्रकरण, सगे और छोक ) छठे पकरण के वो भाग हैं | 
(पू, ) पूर्वाध, और (उ. ) उत्तरार्ध | निर्णयसागर का सटीक संत्करण। 

रामपू. रामपूर्वततापिन्युपनिपद्‌) आनन्दाश्रम का संस्करण ] 

बाज, सं. वाजसनेयी संदिता अध्याय और मन्‍्ल | वेवर का संस्करण | 

वाल्सीकिरा, अथवा वा. रा. वाव्मीकिरामायण। काण्ड, अध्याय और छोक। बंतरई 
का संस्करण | 

विष्णु, विष्णुपुराण | अंश, अध्याय और छोक | बंत्रई का संस्करण | 

वे. सू. वेदान्तसूत्र | अध्याय, पाद और सूत्र ] वे. सू. शां. भा. वेदन्तसूत्रशांकरमाप्य | 
आनन्दाश्रमवाले संस्करण का सर्वत्र उपयोग किया है। 

शां. सू. शाण्डिल्यसूत् | बंबई का संस्करण | 

क्षिव. शिवगीता | अध्याय और छोक। अप्रेकर मण्डढी के गीताएंग्रह का संस्करण | 

शे, श्रेताश्चतरोपनिपद्‌ | अध्याय और मन्त्र | आननन्‍्दाश्रम का संस्करण ] 

सां. का. साख्यकारिका | तुकाराम तात्या का संस्करण | 

सूर्यगी, सुर्यगीता | अध्याय और -छोक | मद्रास का संस्करण ] 

दरि. हरिवंश | पे, अध्याय और छोक | बेचई का संस्करण | 
सूचना :- इनके अतिरिक्त और कितने ही संस्कृत, अंग्रेजी, मराठी एवं पाली 

अन्यों का खान स्थानपर उल्लेख हैं। परन्तु उनके नाम यथास्थान पर पायः पुरे लिख 


व्यि गये हैं; अथवा वे समझ में भा सकते हैँ] इसलिए उनके नाम इस फेहरिस्त 
में शामिल नहीं किये गये | 





मंढाले जेल में लिखित गीतारहस्य की पण्डुलिपी के प्रति के 
प्रथम बहीका प्रथम शष्ठ- 


न्‍ ह किक ॥ हक |] 


डर सेसते_ < 
- >ीमबगवर्जा ता- रएस्थ | 
जथना 
- कर्म योग-शारर, - | 
33002 रबक 
झअकरण १०े. ; 
विषय अकेश 


तारामण न मल्ट्अ नर सेब सरोजतार। प 


7त जम अशीरयेन॥ 
देवी सरस्मती च्यासे॑ व7 प्रशारत भारित 


शीसफ्यनजीय हा आामच्य कर! अ्रपोर्गक एड भलते+ 
2; जिम दिशा आह» पिंड ऋग्दाड शान पडा जाउीजलि- 
ओचीपानित्र तलें धीडक्यांतव एण असंदिग्ध शी ने की पून ४" 
पस्या ,ल्ाधारे , सदु्गतानास झापध्या, अशच्माशिक: है? 
अमेचीएशलजे परमबुरुण्नी।ओड रस दपक ऐकर समा अजब व ० 
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मो हों सांपउणे' धुर्मिबश्ेय- द्ेवय काम्य कटरीने जि 
) याः नमः 









जशीगणेशाय नमः। 


3» तत्सन्‌। 


श्रीमद्भगवरद्गीतारहस्य 


अथवा 


कमंयोगशाख 





पहला प्रकरण 
विषयप्रवेश 


नारायण नमस्कृत्य मरं चैद नरोत्तमम्‌ । 
देंचीं सरस्वर्ती व्यास ततो जयमुदीरयेत्‌ ॥ # 
- महाभारत, आदिम ठोक | 


अ्रीमकगबढीता हमारे घर्मग्रन्थों में एक अत्यन्त तेजस्वी और निर्मल हीरा है। 
पिंइ-अक्मांड-नानसद्ित आत्मविद्या के यूद ओर पविनत्न तत्त्वों को थोड़े में 
भौर स्पष्ट रीति से समझा देनेवाला, उन्हीं तत्वों के आधार पर मनुप्यमात्र के 
पुरपार्थ की - अर्थात्‌ आभाध्यात्मिक पूर्णाचस्था की - पहचान करा ठेनेवाला, मक्ति, और 
शान का मेछ कराके इन दोनों का शाज्रोक्त व्यवहार के साथ संयोग करा देनेवाला 
और इसके द्वारा संसार से दुःखित मनुष्य फो झान्ति दे कर उसे निष्काम कर्तव्य के 
आचरण में ढगानेवाला गीता के समान वाल्योध अन्थ, संस्कृत की कौन कहे, समत््त 
संसार के साहित्य में नहीं मिल सकता | केवल काव्य की ही दृष्टि से यदि इस 
परीक्ष की जाय तो भी यह तन्थ उत्तम काव्यों में गिना जा सकता हैं; क्योंकि इसमे 
भाक्मशञान के अनेक गृद सिद्धान्त ऐसी ग्रासादिक भाषा में लिखे गये है, कि व बूढ़ी 
और बच्चों को एकसमान सुगम हैं; और इसमें शानयुक्त मक्तिसस भी भरा पढ़ा है। 
ग्न्य में समस्त वेदिक धर्म का सार स्वयं श्रीकृष्ण भगवान्‌ की वाणी से संग्रह्ित 


नज-+-+..तत, 





+ नारायण को, मनुओं में जो श्रेष्ठ नर है उसको, सरस्व्रती देवी को और व्यासजी 
को नमस्कार करके फ़िर जय” अर्थात्‌ महाभारत को पढ़ना चाहिय-यह होकर का 








ञर्‌ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्र 


किया गया है, उसकी योग्यता का वर्णन कैसे जो क जाय ! महामारत की लड़ाई 
समास होने पर एक दिन श्रीकृष्ण और अज्ैन प्रेमपूर्वक बातचीत कर रहे थे। उस 
समय अर्जुन के मन इच्छा हुई कि श्रीकृष्ण से एक बार और गीता सुने । तुरन्त अर्जुन 
ने बिनती की, “महाराज! आपने जो उपंदेश मुझे युद्ध के भारंभ में दिया था उसे 
मैं भूछ गया हूँ। कृपा करके एक बार और वतलाइये |” तत्र श्रीकृष्ण भगवान्‌ ने 
उत्तर दिया कि-* उस समय मैने अत्यन्त योगयुकत अन्तःकरण से डपदेद किया 
था। भव संभव नहीं कि मैं वैसा ही उपदेश फिर कर सकूँ।? यह वात अनुगीता 
के आरंभ (म, मा. अश्वमेष, अ, १६. कछोक १०. १३) में दी हुई है। सच पूछे 
तो भगवान श्रीकृष्णचंद्र के लिये कुछ भी असंभव नहीं है; परन्तु उनके उक्त फथन से 
यह बात भच्छी तरह मादम हो सकती है, कि गीता का महत्त्व कितना अधिक है । 
यह ग्रन्थ, बैदिक धर्म के मित्र मिन्न संप्रदायों में, वेद के समान, आज करीब ढाई 
हजार वर्ष से सर्वृसामान्य तथा अमाणस्वरूप हो रहा है; इसका कारण भी उक्त ग्रन्थ 
का महत्त्व ही है। इसी लिए गीता-ध्यान में इस रुट्ृतिकालीन गन्थ का अलंकारयुक्त, 
परन्तु यथार्थ वर्णन इस प्रकार किया गया है :- 


सर्वोपनियपदों गावो दोग्धा गोंपालनन्दनः | 
पार्थों बत्सः सुधीर्माक्ता दुग्ध गीतास्ूते महत्‌॥ 


अर्थात्‌ जितने उपनिपद्‌ हैँ वैं मानों गौ है, श्रीकृष्ण ख्रयं दूध दुहनेवाले 
(ग्वाला ) हैं, बुद्धिमान्‌ अज्जुन ( उस गौ को पन्द्दानेवाला ) भोक्ता चछुडा (वृत्स ) 
है, और जो दूध दुह्य गया वही मघुर गरीताम्त है। इसमें कुछ आश्चर्य नहीं, कि 
हिन्दुस्थान की सब मापाओं में इसके अनेक अनुवाढ, टीफाएँ और विवेश्चन हो चुके 
हैं; परन्तु जब से पश्चिमी विद्वानों को संस्कृत भापा का शान होने लगा है, तब से 
ओऔक, छेटिन, जर्मन, फ्रेंच अंग्रेजी आदि यूरोप की मापाओं में भी इसके अनेक 
अनुबाद प्रकाशित हुए हैं। तात्पर्य यह है, कि इस समय यह अद्वितीय अन्य समस्त 
संसार में प्रसिद्ध है। 





अर्थ हट । महाभारत (उ. ४८- ७-५ और ६०-६५, तथा बन. १६. ४४-४६ ) में लिखा है, कि 
नर और नारायण ये दोनों ऋषि दो स्वरूपों में विमक्त - साक्षात्‌ परमात्मा - ही है, और इन्ही 
दोनों न फिर अर्जुन तथा श्रीकृण का अवतार लिया। सत्र भागवतभर्मीय अन्‍्धों के आरंम 
में इन्हीं को प्रथम इस्नलिय नमस्कार करते है, कि निन्‍्काम-कर्म-बुक्त नारायणीय तथा 
भागवत-भर्म को इन्होंने ही पहले पहछे जारी क्रिया था। इस शोक में फहीं कई व्यासः 
के बदले “चित! पाठ भी है, परन्तु हमें यह युक्तिसंगत नहीं माह्दम होता, क्‍योंकि, जैसे 
मागवत-पर्म के प्रचारक नर-नारायण को प्रणाम करना सर्वधा उचित है, वैसे ही इस धर्म 
के दो झख्य अन्धों (महाभारत और गाता ) के कर्ती व्यातजी को भी नमस्कार करना उचित 
हैं। महाभारत का प्राचीन नाम “जय? है ( म. भा. भा. ६९, ६० )॥ 


विषयप्रवेश के 


इस अन्य में सत्र उपनिषदों का सार आ गया है; इसीसे इसका पूरा नाम 
<श्रीमद्धगवद्गीता-उपनिषत्‌? है। गीता के धत्येक अध्याय के अन्त में जो अध्याय- 
अमाप्ति-दर्शक्त संकष्प है, उससे “इति भ्रीमछूगवद्गीतायूपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां 
योगशास््र श्रीकृष्णाजुसंवांदे ” इत्यादि ऋब्द हैं। यह संकल्प यद्यपि मूलग्रन्थ 
( महामारत ) में नहीं हैं, तथापि यह गीता की सभी ग्तियों में पाया जाता है। 
इससे अनुमान होता हैं, कि गीता की किसी मी प्रकार की टीका होने के पहले 
ही, जब महामारत से गीता नित्यपाठ के लिए अलग निकाल ली गई होगी तभी 
से उक्त संकल्पका अचार हुआ होगा। इस दृष्टि से, गीता के तात्पर्य का निर्णय 
करने के कार्य मे उसका महत्त्व कितना है, यह भागे चल कर बताया बाएगा। 
अयहाँ इस संकहप के केवल दों पद (भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ) विचारणीय हैं। 
“उपनिपत्‌? -शब्द हिन्दी में पुल्लिंग माना जाता है; परन्तु बह संस्कृत में ज्रीलिंग 
है। इसलिए “श्रीमगवान्‌ से गाया गया अर्थात्‌ कहा गया उपनिपद्‌ ! यह 
अर्थ प्रकट करने के लिए संस्कृत में “ श्रीमद्वगवद्रीता उपनिपत्‌” ये ठो विशेषण- 
विश्ेष्यरूप स्नीलिंग शब्द प्रयुक्त हुए हैं; और यद्यपि अन्य एक ही है, तथापि 
सम्मान के लिए “श्रीमक्गवद्गीतासप्रनिपत्स! ऐसा सप्तमी के वहुवचन का 
अयोग किया गया है। शंकराचार्य के भाष्य में मी इस अन्य को लक्ष्य करके “इति 
गीताछु ? यह बहुवचनान्त प्रयोग पाया जाता है। परन्ठ नाम को संक्षित्त करने के 
समय भाइरसूचक प्रत्यय, पद तथा अन्त के सामान्य जातिवाचक “उठपनिपत्‌? झब्द 
भी उड़ा ठिये गये; जिससे “ श्रीमद्गगवद्गीता उपनिपत्‌ ” इन प्रथमा के एकवचनान्त 
आब्दी के बदले पहले “भगवद्गीता' और फिर केवछ "गीता? ही संक्षित्र नाम 
शरचलित हो गया। ऐसे बहुत-से संक्षित नाम प्रचल्ति हैँ । जैसे - कठ, छांदेग्य, केन 
इत्यादि | यद्वि 'उपनिपत्‌? शब्द मूछ नाम में न होता तो 'मागवतम?! “भारतमा 
“गोपीगीतम? इत्यादि शब्दों के समान इस ग्रन्थ का नाम मी “मगवद्गीतम? या 
केवल 'गीतम! बन जाता; जैसा कि नपुंसकलिंग के झच्छों का स्वरूप होता हैं। परन्तु 
जन्र कि ऐसा हुआ नहीं है और “भगवद्गीता! या गीता? यही स्रील्ग शब्द तर 
तक बना है, तत्र उसके सामने 'उपनिपत्‌” शब्द को नित्य अध्याह्ृत समझना हीं 
चाहिये। अनुगीता की भज्जुनमिश्रकृत दीका में 'अनुगीता” शब्द का अर्थ भी इसी 
"रीति से किया गया है| 

परन्तु सात सो छोकों की मगवद्गीता को ही गीता नहीं कहते। अनेक ज्ञान- 
विषयक ग्रन्थ भी गीता कहलते हैं। उदाहरणार्थ, महामारत के श्ांतिपवातर्गत मोक्षपर्व 
के कुछ फुटकर प्रकरणों को पिंगलगीता, शंपाकरगीता, मंकिगीता, वोध्यगीता, विचख्यु- 
गीता, हारीतगीता, इत्रगीता, पराशरगीता और हंसगीता कहते हैं। अश्वमेघ पर्व में 
अनुगीवा के एक भाग का विज्ञेप नाम '्राह्मणगीता! हैं। इनके सिवा अवधूतगीता, 
अप्ाप्रकगीता, ईश्वस्गीवा, उक्तगीता, कपिल्गीता, गणेशगीता, देवीगीता, पाण्डवर्गाता, 
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ब्रह्मगीता, मिक्षुगीता, यमगीता, रामगीता, व्यासगीता, शिवर्गीता, सूतर्गीता, सूर्यगीता 
इत्यादि अनेक गीताएँ प्रसिद्ध हैं। इनमें से कुछ: तो, स्वतन्त्र' रीति से निर्माण की गई 
हैं और शेप भिन्न मिन्न पुराणों से ली गई हैं | जैसे गणेशपुराण के भन्तिम'क्रीडालंड के 
१३८ से १४८ अध्यायों में गणेशगीता कही गई है| इसेः यदि, थोड़े फेरफार के 
साथ भगवद्गीता की नक& कहें तो कोई हानि नहीं | कूर्मपुराण के उत्तर माग के 
पहले ग्यारह अध्यायों में ईशवरगीता है। इधके वाद व्यासगीता'का आरंम हुआ है। 
स्कंदपुराणान्तर्गत सूतसंह्िता के चौये अर्थात्‌ यश्वैमवर्खंड के उपरिमाग के आरंभ 
(१ से १२ अध्याय तक ) में अक्षणीता है और इसके बाद अध्यायों में छृतगीता है। 
यह तो हुई एक ब्रह्मगीता; दूसरी एक और ब्रह्मगीता हैं, जो योगवासिए्ठ के निर्वाण। 
प्रकरण के उत्तराधे (सगे १७३१ से १८१ तक ) में आ गद है। यमगीता तीन प्रकार 
की है। पहली विष्णुपुराण के तीसरे अंश के सातवें अध्याय: में; दुसरी, भभिपुराणके 
तीसरे खंड के २८१ वे अध्याय में; भौर तीसरी, हर्सिहपुराण के भाठवे भध्याय में. 
है। यही हाल रामगीता का है। महाराष्ट्र में नो रामगीता प्रचलित है वह अध्यात्म 
रामायण के उत्तरकाण्ड के पांचवे सर्ग में है; और यह अध्यात्मरामायण ब्रह्माण्डपुराणका 
एक भाग माना जाता है; परन्तु इसके सिवा एक दूसरी रामगीता 'गुरुश्ञानवासिष्ठ- 
तत्त्वसारायण? नामक ग्रथ में है, जो मद्रास की ओर प्रसिद्ध है| यह ग्रन्थ वेदान्त- 
विपय पर छिखा गया है। इसमें ज्ञान और कर्म-संबन्धी तीन काण्ड हैं। इसके उपासना 
कांड के द्वितीय पाद के पहले अठारह अध्याय में रामगीता है और कर्मकाण्ड के 
तृतीय पाद के पहले पाँच अध्यायों मैं सूयंगीता है। कहते हैं कि शिवगीता पद्मपुराण 
के पाताल्खण्ड में है। इस पुराण की जो प्रति पूने के भानन्दाश्रम में छपी है उसमें, 
शिवगीता नहीं हैं। पण्डित ज्वालाप्रसाद ने अपने 'अष्टावशपुराणदर्शन ग्रन्थ में 
लिंखा है कि शिवगीता गौडीय पश्मोत्तरपुराण में है। नारदपुराण में अन्य पुराणों 
के साथ पश्मपुराण की भी जो विपयानुक्मणिका टी गई है उसमें श्षिवगीता 
का उल्लेंख पाया जाता है। श्रीमक्नागवतपुराण के ग्यारहंवे स्कन्ध के तरहवे अध्याय 
में हंचगीता और तेई्सवें अध्याय में मिक्ष॒ुगीता कही गई है। तीसरे स्कन्ध के 
कपिलोपाख्यान (२३-३३ ) को कई छोग 'कपिलगीता? कहते हैं; परन्तु 'कापिल- 
गीता” नामक एक पी हुई स्वतन्त्र पुस्तक हमारे देखने में भाई है, बिसमें हठयोग 
का अ्रधानता से वर्णन किया गया है; और छिखा है, कि यह कपिल्गीता पद्मपुराण' 
से छी गई है; परन्तु यह गीता पद्मपुराण में है ही नहीं) इसमें एक स्थान (४- ७ ) 
पर जैन, जंगम और सूफी का उछेख किया गया है, जिससे कहना पड़ता है, 
कि यह गीता मुसल्मानी राज्य के वाद की होगी! मागवतपुराण ही के समान 
देवीमागवत में भी, सातवे स्कन्ध के ३१ से ४० अध्याय तक एक गीता है, जिसे 
डेवी से कटी चने के कारण देवीगीता कहते हैं। खुद मगवद्गीता ही का सार 
अभिपुराण के दीते खण्ड के ३८० के अध्याय में, तथा गरुडपुराण के पूर्वलण्ड के 
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२४२ वे अध्याय में दिया हुआ है। इसी तरह कहा जाता है, कि वसिष्ठजी ने जो 
उपदेश रामचंद्रजी की दिया, उसीकोी योगवासिष्ठ कहते है; परन्तु इस अन्य के अन्तिम 
( अथात्‌ निर्वाण ) प्रकरण में 'अज्लुनोपाख्यान! मी शामिल है; जिसमें उस मगवद़ी- 
साका सारांश दिया गया है, कि जिसे मगवान्‌ श्रीकृष्ण ने अर्जुन से कहा था। इस 
ठपाख्यान के मगवद्गीता के अनेक छोक ज्यो-के-त्यों पाये जाते है ( योग, ६ पू, सगे, 
७२-५८ )| ऊपर कहा जा चुका है कि पूने में छपे हुए पश्मपुराण में शिवगीता नहीं 
"मिलती; परन्तु उसके न मिलने पर भी इस प्रति के उत्तरखण्ड के १७१ से १८८ अध्याय 
तक भगवद्गीता के माहात्म्य का वणन है, और भगवद्वीता के प्रत्येक अध्याय के लिए, 
माहात्म्य-बर्णन में एक एक अध्याय है; और उसके संबन्ध में कथा भी कही गई 
है। इसके सिवा वराहपुराण में एक गीतामाहात्म्य है और शिवपुराण में तथा 
चायुपुराण में भी गीता-माहात्म्य का होना चतलाया जाता है; परन्तु कलकतें के 
पे हुए. वायुपुराण में वह हमें नहीं मिला । भगवद्गीता की छपी हुईं पुस्तकों के 
भारंभ में 'गीता-ध्यान! नामक नो छोर्कों का एक प्रकरण पाया जाता है। नहीं 
जान पड़ता, कि यह कहाँ से लिया गया है; परन्तु इसका भीष्मद्रोंगतट जयद्रथन॒छा ० ?? 
-छोक, थोड़े हेरफेर के साथ, हाल ही में प्रकाशित 'ऊदुमंंग!” नामक भास कविकृत 
नाक के आभारंभ में दिया हुआ है। इससे शात होता हैं, कि उक्त ध्यान भास 
कवि के समय के अनन्तर प्रचार में आया होगा। क्योंकि यह मानने की अपेक्षा कि 
सास सरीखे प्रसिद्ध कवि ने इस छोक को गीता-घ्यान से लिया- है; यहीं कहना 
अधिक युक्तिसंगत होगा, कि गीता-ध्यान की रचना मिन्न मिन्न स्थार्नोसि लिए हुए, 
ओऔर कुछ नये बनाये हुए “छोकों से की गई है| मास कवि कालिदास से पहले हो 
“गया है। इसलिए उसका समय कम-से-कम संवत ४३५ (शक तीन सौ ) से अधिक 
अर्वाच्वीन नहीं हो सकता | # 

ऊपर कही गईं बातों से यह बात अच्छी तरह ध्यान में भा सकती है, कि 
मगवद्गीता के कौन कौन-से और कितने अनुवाद तथा कुछ हेरफर के साथ कितनी 
ननकलें, तात्पपे और माहात्म्य पुराणों में मिलते हैँ। इस बात का पता नहीं 
“चलता, कि अवधृत और अशवक्र आदि दो-चार गीताओं को कब और किसने 
स्वतन्त्र रीति से रचा; अथवा वे किस पुराण से छी गई हैँ। तथापि .इन सब 
गीताओं की रचना तथा विषय-विवेचन को देखने से यही माद्म होता हैं, कि ये 
सब ग्रन्थ, मगवद्गीता के जगत्यसिद्ध होने के बाद ही, बनायें गये हैं। इन गीताओं के 
“संबंध में यह कहने से भी कोई हानि नहीं कि वे इसी लिए रची गई हैं, कि किसी 
'विशिष्ट पन्‍थ या विशिष्ट पुराण में भगवद्गीता के समान एक-आध गीता के रहेविना 
उस पन्‍्थ या पुराण की पूर्णता नहीं हो सकती थी। बिल तरह श्रीमगवान्‌ ने 


# उपर्युक्त अनेक गीताओं तथा मगवद्गीता को श्रीयृत हरि रघुनाथ मागवत आजकल 
घने से प्रकाशित कर रहे है। 
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भगवद्दीता मैं अर्जुन को विश्वरूप दिखा कर शान बतछाया है, उसी तरह शिचगीता,, 
दैवीगीता और गरणेद्गीता में भी वर्णन है।शिवगीता, ईंश्वस्गीता' आर में ते। 
भगवद्गीता के अनेक कछोक अक्षरद्ाः पाये जाते हैं। यदि शान की दृष्टि से देखा 
जाय तो इंन सब गीताओं में मगवद्गीता की अपेक्षा कुछ विशेषता नहीं है; और 
मगवद्गीता में अध्यात्मगान और कर्म का मेल कर देंने की जो अपूर्व दौछी है वह 
किसी भी अन्य गीता में नहीं है। मगवद्गीता में पातंजलयोग अथवा हठयोग' 
ओऔर कर्मत्यागरूप संन्यास का यथोचित वर्णन न देख कर, उसकी पूर्ति के लिए, 
कृप्णाजुनसंबाद के रूप में, किसीमे उत्तरगीता पीछे से लिख डाढी हैं। अवधूत और 
अष्टावक्र भादि गीताएँ. बिल्कुछ एकदेशीय हैं। क्योंकि इनमें केवल संन्यासमार्ग 
का हीं प्रतिपादन किया गया है) यमगीता और पाण्डवर्गीता दो केवल मक्तिविषयक 
संक्षिप्त स्तोन्नों के समान हैं। शिवगीता, गणेशगीता और सूचेंगीता ऐसी नहीं 
हैं। यद्यपि इनमें ज्ञान और कर्म के समुच्चय का युक्तियुक्त समर्थन अवध्य किया 
गया है, तथापि इसमें नवीनता कुछ भी नहीं है; क्‍योंकि यह विषच प्रायः 
मग्वद्ीता ते ही लिया गया है) इन कारणों से भगवद्गीता के गंभीर तथा व्यापक 
तेजके सामने वाद की बनी हुई कोई भी पौराणिक गीता ठहरु नहीं सकी, और इन 
नकली गीताओं से उछठा भगवद्गीता का ही महत्व भधिक बढ़ गया है। यही 
कारण है, कि “भगवद्गीता' का गीता? नाम प्रचलित हो गया है। अध्यात्म- 
रामायण और योगवासिष्ट यद्यपि विस्तृत ग्रन्थ हैं तो भी वे पीछे बने हैं! और 
यह बात उनकी रचना से ही स्पष्ट माढ्म हो जाती है। मद्रास का 'गुरुशानवासिष्ठ- 
तत्तततारायण? नामक अन्य कई एकों के मतानुसार बहुत प्राचीन है; परन्तु हम 
ऐसा नहीं समझते; क्योंकि उसमें १०८ उपनिपदों का उल्लेख है, जिनकी प्राचीनता 
सिद्ध नहीं हो सकती। यूर्यगीता में विशिष्टादेत मत का उल्लेख पाया जाता है 
(३, ३० ); और कई स्थानों में भगवद्गीता ही का युक्तिवाद लिया हुआ-सा जान 
पड़ता है (१.६८ )। इसलिए यह अन्य भी बहुत पीछे से'- श्रीशंकराचायें के भी 
बाद - चनाया गया होंगा। 

अनेक गीताओं के होने पर भी भगवड़ीता की श्रेष्ठटता, निर्विवाट सिद्ध है। 
इसी कारण उत्तरकालीन वैद्किधमीय पण्डितों ने, अन्‍य गीतार्भों पर अधिक ध्यान 
नहीं दिया, और मगवद्गीता ही की परीक्षा करने और उसीके तत्त्व अपने बन्धुओं 
को समझा देने में, अपनी इतक्ृत्यता मानने छंगे।' ग्र्थ. की दो प्रकार से परीक्षा 
की जाती है। एक अन्तरंग-परीक्षा और दूसरी बहिरंग-परीक्षा कहलाती हैं। पूरे 
अन्थ की देखकर उसके मर्म, रहस्य, मथितारथ और प्रमेय हूँद॒ मिकलना “अन्तरेग- 
परीक्षा” है। अन्थकी किसने और कब बनाया, उसकी भाषा ससस है या नीरस, 
काव्य-इष्टिसे उसमें माधुयें और भसाद गुण हैं या नहीं, शब्दों की रचना में व्याकरणे 
पर ध्यान दिया गया है या उस अन्य में अनेक आर्प प्रयोग हैं, उसमें किन कि 
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मतों-खलों और व्यक्तियों का उल्लेख है; इन चातों से ग्रन्थ के काल-निर्णफय और 
तत्कालीन समाजस्थिति का कुछ पता चलता है या नहीं; ग्रन्थ के बिचार स्वतन्त्र 
हैं अथवा चुराये हुए हैं; यदि उस में दूसरों के विचार मेरे है तो वे कौन-से है 
ओर कहेंसि लिए गये हैं; इत्यारि बातों के विवेचन को 'चहिरंग-परीक्षाः कहते हैं । 
जिन प्रादीन पण्डितों ने गीता पर टीका और माष्य लिखा है उन्होंने उक्त बाहरी 
बातों पर अधिक ध्यान नहीं दिया। इसका कारण यही है, कि वे छोग मगवद्गीता 
सरीखे अलौकिक अन्थ की परीक्षा करते समय उक्त वाहरी बातों पर ध्यान देने को 
ऐसा ही समजते थे, जैसा कि कोई मनुष्य एक-आध उत्तम सुगन्धयुक्त फूछ को पाकर 
उसके रंग, सौंदर्य, सुवास भादि के विषम में कुछ भी विचार न करें, और केवल 
उसकी पंखुरियों गिनता रहे अथवा जैसे कोई मनुष्य मधुमक्खी का मघुयुक्त छत्ता 
पाकर केवल छिद्रों को गिनने में ही समय नष्ट कर दे | परन्तु अब पश्चिमी विद्वानों के 
अनुकरण से हमारे आधुनिक विद्वान्‌ लोग गीता की चाह्म-परीक्षा भी बहुत कुछ करने 
लगे हैं। गीता के आर्य प्रयोगों को देख कर एक ने यह निश्चित किया हैं कि यह 
अन्थ इंसा से कई शतक पहले ही भन गया होगा। इससे यह शंका निल्कुल ही 
निर्मल हो जाती है, कि गीता का भक्तिमार्ग उस ईसाई धर्म से लिया गया होगा, 
जो गीता से बहुत पीछे प्रचलित हुआ हैं। गीता के सोलहर्वे अध्याय में जित 
नासिक मत का उल्लेख हैं उसे चौद्धमत समझ कर दूसरे ने गीता का रचना-काल 
बुद्ध के बाद माना है। तीसरे विद्वान का कथन है कि तेरहवें अध्याम में “ब्रह्मसूत्न- 
परैश्चेब०? ोक में ब्रद्ययत्न का उल्लेख होने के कारण गीता वक्षतृत्ञ के बाद बनी 
होगी। इसके विरुद्ध कई लोग ऐसा भी कहते हैं, कि व्रह्मसृत्र में अनेक स्थानोंपर गीत 
ही का आधार लिया गया है; निससे गीता का उसके बाद भनाना सिद्ध नहीं होता। 
कोई कोई ऐसा भी कहते हैँ कि युद्ध में रणभूमि पर अजुैन को सात सौं छोक की 
गीता सुनाने का समय मिलना संभव नहीं हैं। हों, यह संभव है कि श्रीकृष्ण मे 
अजुन को छड़ाई की जल्दी में ढस-वीस कछोक या उनका मावार्थ सुना ठिया हों, और 
उन्हीं छोकों के विस्तार को संजय मे धृतराष्ट्र से; व्यास ने शुक से, वैशंपायन ने 
लनमेजय से और सूत ने शौनक से कहा हो; अथवा महाभारतकार ने भी उसको 
विस्तृत रीति से लिख दिया हो। गीता की रचना के संत्रंध में मन की ऐसी प्रइत्ति 
होने पर गीता-सागर में डुबकी छगा कर किसी ने सात#, किसी ने अठाईस, किसी ने 





, *+ आजकल एक सप्तश्ोकी गीता प्रकाशित हुई है, उसमें कब यही सात शोक 
है /- ३/इत्येकाक्षर॑बह्मन इ० (गीता ८. १६), (२) स्थाने हर्षीकेश लव प्रकीत्यो इ० 
(गी. ११. १६ ), (३) सर्वत्र. पाणियाई तत्‌ इ* (गी. १३. २१६), (४) कि पुराण- 
मघुशासितारं इ० (गी. ८. ९५ ), (५) ऊर्ष्व मलमध-जाझ इ० (गी १०. १), (६) त्ञर्वस्थ 
चाह दि सन्निविष्ट इ. (१५. १०) (७) मन्मना भव मद्धको इ (गी.- १८.६०) इसी 
तरह और भी अनेक संक्षिप्त गीताएँ बनी है। 


८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र 


छत्तीस और किसी ने सौ मूल-छोक गीता के खोज निकाले हैं। कोई कोई तो यह तक 
कहते हैं कि अर्जुन फो रणभूमि पर गीता का श्रद्मशान वतलाने की फोई आवश्यकता 
ही नहीं थी; वेदन्त विषय का यह उत्तम ग्रन्थ पीछे से महाभारत में जोड़ दिया गया 
होगा। यह नहीं कि वहिरंग-परीक्षा की ये सब बातें सर्वेया निरर्थक हों। उदाइरणार्थ 
ऊपर कही गईं फूछ ऐी पँखुरियों तथा मधु के छत्ते की बात को ही लीजिये। 
बनस्पतियों के वर्गीकरण के समय फूर्लों की पँखुरियों का मी विचार अवश्य करना 
पड़ता है। इसी तरह गणित की सहायता से यद्द सिद्ध किया गया है, कि मधु- 
मविखियों के छेत्त में जो छेद होते हैं उनका आकार ऐसा होता है, कि मधुरस का 
घनफल तो कम होने नहीं पाता; और बाहर के आवरण का पृष्ठफल बहुत कम हो 
जाता है; जिससे मोम की पेदायश घट जाती है। इसी प्रकार के उपयोगों पर दृष्टि 
ते हुए हमने भी गीता की बरहिरंग-परीक्षा की है, और उसके कुछ महत्त्व के सिद्धान्तों 
का विचार इस ग्रन्थ के अन्त में, परिशिष्ट में किया है; परन्तु जिनको अन्थ फा[रहस्य ही 
जानना है, उनके लिए वहिरग-परीक्षा के झगड़े में पड़ना भनावध्यक है। वाग्टेंवी के 
रहस्य को जाननेवार्ों तथा उसकी उपरी और चाहरी बातो के निशासुओं में जो भेद 
है उसे मुरारि कवि ने बडी ही सरसता के साथ व्रशाया है - 


अध्धिरंघित पुव वानरभरेः के त्वस्य गंभीरताम्‌ । 
आपातालनिमपमपीवरतनुर्जानाति मंथाचलः ॥ 


अथथात्‌, समुद्र की भगाध गहराई जानने की यदि इच्छा हो तो किससे पूछा जाय ! 
इसमें सदेह नहीं, कि राम-रावण-युद्ध के समय सैंकडों वानरदौर धड़ाधड््‌ समुद्र के 
ऊपर से कूदते हुए लंका में चले गये थे; परन्तु उनमें से कितनों को समुद्र की गहराई 
का शान है! सभुद्-मन्थन के समय देवताओं ने मन्थनदण्ड चना कर जिस च्टे भारी 
पव॑त को नीचे छोड दिया था और जे सचमुच समुद्र के नीचे पाताल तफ पहुँच 
गया था, वही मंदराचल पर्वत समुद्र की गहराई को जान सकता है] मुरारि कवि के 
इस न्यायानुसार, गीता के रहस्य को जानने के लिए, अब हमे उन पण्डितों-भौर- 
आचार्यों-के अन्थो की ओर ध्यान देना चाहिये, जिन्होंने गीता-सागर का मंथन किया 
है। इन पण्दितें। में महामारत के कर्ता ही अग्रगण्य हैं। अधिक क्‍या कहे, आजकल 
जो ही असिद्ध है, उसके यही एक प्रकार से कर्ता भी कहें जा सकते हैं। इसलिए 
अथम उन्हीं के मतानुसार संक्षेप में गीता का तात्पय दिया जाएगा। 

है मनवद्गीता? अथात्‌ भगवान्‌ से गाया गया उपनिषत्‌ ? इस नाम ही से 
चोध होता है, कि गीता में अर्जुन को उपदेश किया गया है वह प्रधान रूप से 
भागवतधमे - भगवान्‌ के चछाये हुए धर्म-के विपय में होगा। क्योंकि श्रीकृष्ण 
को 'श्रीमगवान! का नाम प्रायः भागवतधर्म में ही दिया जाता है। यह उपदेश 
कुछ नया ॥3 है। पूर्व काल में यही उपदेश भगवान्‌ ने विवस्वान्‌ को, विवस्वान 
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“मे मनु को और मनु ने इक्ष्वाकु को किया था। यह बात गीता के चौथे अध्यायके 
आरंम (१.३) में दी हुई है। महामारतके, शांतिपरव के अन्त में नारायणीय 
अथवा भागवतघर्म का विस्तृत निरूपण है, जिसमें व्रह्मदेव के अनेक जन्मों में अथौत्‌ 

-कब्पान्तरों में भागवतधर्मकी परंपरा का वर्णन किया गया है। और अन्तमें यह कहा 
गया है - 

ब्रैदायुगादी चर ततो विवस्वान्‌ मनवे ददौं। 
मनुश्न लोकर्टत्यथ सुतायेक्ष्याकवे ददौ। 
इक्ष्त्राकुणा व कथितो ब्याप्य लोकानवस्थितः ॥ 


अर्थात्‌ ब्रह्मदेब के वर्तमान जन्म के त्रेतायुग में इस भागवतधर्म ने विवस्वान-मनु- 
इथ्वाकु की परेपरा से विस्तार पाया है (म. भा. शां. २४८. ५१, ५२ )) यह 
परंपरा गीता में दी हुई उक्त परंपरा से मिलती हैं ( गीता ४. १. पर हमारी टीका 
“हखो। दो मिन्न धर्मों फी परंपरा का एक होना संमव नहीं है, इसलिए. परंपरा 
-की एकता के कारण यह अनुमान सहज ही किया जा सकता है कि गीताघर्म और 
मागवतधर्म ये छोनों एक ही हूँ। इन धर्मों की यह एकता केवल अनुमान ही पर 
अवर्लंबित नहीं हैं। नारायणीय या मागवतधर्म के निरूपण में वैशपायन जनमेजय 
से कहते हैं - 
ण्व़मेप मदह्दान्‌ धर्मः स ते पूर्व लृपोत्तम | 
कथितों हरिगीतासु समासविधिकलिपतः ॥ 


अर्थात्‌ हे द्रपभ्रेष्ठ जनमेजय | यही उत्तम भागवतधर्म, विधियुक्त और संक्षिप्त रीति 
से हरिगीता अर्थात्‌ भगवद्गीता में, तुझे पहले ही बतछाया गया है (म. भा. शा. 
३४५. १० )। इसके वाठ एक अध्याय छोड़ कर दूसरे अध्याय (म, भा. शां, 
३४८, ८) में नारायणीय धर्म के संचेंध में फिर भी स्पष्ट रीति से कहा गया 


समुपोढेप्वनीकेपु कुरुपांडवयोर्सूघे । 
अजुने विमनस्के च गीता भगवता स्वयम्‌ ॥ 


अर्थात्‌ कौरब-पांडव-युद्ध के समय जब अजुन उद्दिझय हो गया था तथ॒ स्वयं भगवान्‌ 

नें उसे यह उपदेश किया था। इसमें यह स्पष्ट हैं कि 'हरिंगीता' से भगवद्ीता 
ही का मतत्म हैं। गुदपरंपरा की एकता के अतिरिक्त यह भी ध्यान में रखने 
योग्य है, कि जिस भागवतघर्म या नारायणीय धर्म के विधय में थे बार कहा 
-गया है, कि वही गीता का ग्रतिपाद्य विषय है; उसी को 'सात्वत” या “एकांतिक 
धर्म भी कहा है। इसका विवेचन करते समय (शां, ३४७, ८०, ८१) दे छक्षण 
“कह गये हैं - 
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नारायणपरो धर्म पुनरादत्तिदुर मः । 
प्रबृत्तिकक्षणश्रैव घर्मो नारायगात्मकः ॥ 


अर्थात्‌ यह नारायणीय धर्म प्रद्त्तिमा्ग का हों कर भी पुनर्जन्म को टाल्नेबाला' 
अर्थात्‌ पूर्ण मोक्ष का दाता है। फिर इस बात का वर्णन किया गया है, कि यह 
धर्म प्रवृत्तिमार्ग का कैसे है। प्रदत्तिका का यह अर्थ प्रतिद्ध ही है, कि संन्यास न लेकर 
मरणपयन्त चावुर्वण्य विहित निप्काम-कर्म ही करता रहे। इसलिए यह स्पष्ट है, कि 
गीता में जो उपदेश अजुन को किया गया हैं वह भागवतधर्म का है; और उसको 
महामारतकार प्रद्धत्ति-विपयक ही मानते हैं। क्योंकि उपर्युक्त धर्म भी प्रदृत्ति-विपयक 
है। साथ साथ यदि ऐसा कहा जाय, कि गीता में केवल प्रद्न॒त्तिमार्ग का ही मागवत्त- 
धर्म है, तो यह मी ठीक नहीं। क्योंकि वैशंपायन ने जनमेजय से फिर भी कहा 
है (म. मा, शां, ३४८, ०३) - 

यदीनां चापि थो धमेः स ते पूच् नुपोत्तम। 

कथितो दरिगीतासु समासविधिकलिपतः ॥| 


भथांत्‌ है राजा | यतियों - अर्थात्‌ संन्‍्यासियो - के मिश्वत्तिमार्ग का धर्म भी तुझे 
पहले मगबद्रीता में संक्षित रीति से भागधतधर्म के साथ बतला दिया गया है; 
परन्तु यश्वपि गीता में प्शत्तिघर्म के साथ ही यतियों का निम्वत्तिवर्म भी चतलाया 
गया है, तथापि मनु-इश्ष्वाकु इत्यादि गीताधर्म की जो परंपरा गीता में दी गई है, 
बह यतिधर्म को लागू नहीं हो सकती। वह केवछ मांगवतधर्म ही फी परंपरा से 
मिलती है। साराश यह है, कि उपर्युक्त वचनों से महाभारतकार का यही अमिप्राय 
जान पड़ता है, कि गीता में अजुन को जे। उपदेश किया गया है, वह विशेष करके 
मनु-इश्नाकु इत्यादि परंपरा से चले हुए प्रद्नत्ति-वेषयक भागवत्तधर्म ही फा है; और 
उसमें निरत्ति-विषयक यतिधम का जो निरूपण पाया जाता है वह केवल आनुषगिक 
है। एथु, प्रियमत भौर अब्हाद भादि भक्तों की कथाओं से, तथा भागवत में दिये 
गये निष्काम-कर्म के वर्णनों से ( भागवत, ४, २२. ५१, ५२; ७, १०. २३ और 
११, ४. ६ देखो ) यह भी मोत्ि माद्म हो जाता है, कि महाभारत का प्रत्ति- 
विषयक नारायणीय धर्म भौर भागवतपुराण का भागवतघर्म, ये देनों भादि में एक 
ही है । परन्तु भागवतपुराण का मुख्य उद्देश यह नहीं है, कि वह मागवत्तधर्म के 
कर्मयुक्त-पृृत्ति तत्व का समर्थन करे। यह समर्थन, महामारत में और विशेष करके 
गीता में किया ग्रया है, परन्ठ इस समर्थन के समय भागवत्तपर्मीय भक्ति का 
यथोचित रहस्य दिखाना ब्यासजी भूल गये ये। इसलिए भागवत के भारंग 
के मष्यायों में लिखा है, कि (भागवत १. ५. शर ) बिना भक्ति के केवल 
निष्काम कर्म व्यर्थ है यह सोच कर, और महामारत दी उक्त न्यूनता को पूर्ण 
करने के लिए ही, शण्नतपुराण की रचना पीछे से दी गई। इससे मागबतपुराण 
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की मुख्य उद्देश स्पष्ट रीति से माद्म हो सकता है। यही कारण है कि मागवतमें 
अनेक प्रकार की हरिकथारएँ कह कर भायवतधर्म की भगवद्धक्ति के माहात्म्य 
का जैसा विस्तारपू्वंक वर्णन किया गया है, वैसा भागवतधघर्म के कर्मंविषयक 
अंगों का विवेचन उसमें नहीं किया है। अधिक क्या, भागवतकार का यहाँ 
तक कहना, कि विना भक्ति के सब कर्मयोग बथा है (माग, १, ५, ३४ ) | भतण्व 
गीता के तात्यय॑ निश्चित करने में जिस महामासत में गीता कही गईं है, उसी 
वागयणीयोपाख्यान का जैसा उपयोग हो सकता है, वैसा मागवतधर्मीय होने पर भी, 
मागवतपुराण का उपयोग नहीं हो सकता; क्योंकि वह केवल भक्ति-प्रधान है। यदि 
उसका कुछ उपयोग किया भी जाय, तो इस वात पर भी ध्यान देना पडेगा, कि 
महाभारत और भागवतपुराण के उद्देश और रचना-काल भिन्न मिन्न है| निवृत्ति- 
विषयक यतिधर्म और प्रवनत्तिविषयक भागवतघमका मृहस्वरूप क्या है! इन ढोनों में 
मेद क्यों हैं ! मूछ मागवतघर्म इस समय किस रूपान्तर से म्चलित है ! इत्यादि प्रश्न 
का विचार भागे चल कर किया जाएगा। 

यह मादूस हो गया, कि खर्य महाभारतकार के मतानुसार गीता का क्‍या 
ताल्यय॑ है। अब देखना चाहिये कि गीता के भाष्यकारों और टीकाकारों ने 
गीता क्षा क्‍या तात्पर्य निश्चित किया है। इन भाष्यों तथा टीकाओं में आाजकछ 
श्रीशंकराचार्य कृत गीता-माष्य अति प्राचीन ग्रन्थ माना जाता है। यद्यापि इसके 
मी पूर्व गीता पर अनेक भाष्य और टीकाएँ लिखी जा खुकी थीं, तथापि वे अब 
उपलब्ध नहीं हैं; और इसी लिए जान नहीं सकते, कि महाभारत के रचना-काछ 
से शंकराचार्य के तक समय गीता का भर्य किस प्रकार किया जाता था! तथापि 
शॉकरमाष्य ही में इन प्राचीन टीकाकारों के मर्तों का नो उलेख है (गी. शां.. 
भा. म. २ और ३ का उपोद्धात देखो ), उससे साफ साफ मातम होता है, कि 
शंकराचार्य के पूर्वकाढीन टीकाकार, गीता का अर्थ, महामारत-कर्ता के अनुसार 
ही शानकर्म-समुच्यात्मक किया करते ये। अर्थात्‌ उसका यह प्रवृत्तिविषयक अर्थ 
छाया जाता था, कि ज्ञानी मनुष्य को ज्ञान के साथ साथ मृत्युपर्यत रवधर्म- 
विहित कर्म करना चाहिये। परन्तु बैदिक कर्मयोग का यह तिद्धान्त शंकराचार्य 
को मान्य नहीं था। इसलिए उसका खण्डन फरने और अपने मत के अनुसार गीता 
का तात्पर्य बताने ही के लिए उन्होने गीता-भाष्य की रचना की हैं। यह बात 
उक्त भाष्य के आरंम के उपोद्धातमें स्पष्ट रीति से कहीं गई है। 'माष्य” शब्द 
का अथ मी यही है। 'माष्यः और “टीका? का चहुघा समाना्थी उपयोग होता 
है; परन्तु सामान्यतः टीका? मूल्यन्थ के सर अन्चय और इसके सुगम अर्थ 
करने ही को कहते हैं। भाप्यकार इतनी ही बातों पर सन्तुष्ट नहीं रहता, वह 
उस अन्य की न्याययुक्त समाठोचना करता है; अपने मठानुसार उसका तात्पय 
बताता है; और उठी के अनुसार वह यह भी बताता है, कि अन्य का अर्थ दैसे 
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छगाना चाहिये। गीता के शांकरमाप्य का यही स्वरूप है। परन्तु गीता के तात्पर्य 
के विवेचन में शंकराचार्य ने जो भेद किया है उतका कोरण जानने के पहले योड़ासा 
पूर्वकालीन इतिहास भी यहीं पर जान छेना चाहिये। वैदिक धर्म केवछ तान्जिक 
धर्म नहीं है। उसमें जो गूढ तत्त्व हैं, उनका सूब्म विवेचन प्राचीन समय 
ही में उपनिषदों में हो जुका है; परन्तु ये उपनिषद्‌ मित्र भिन्न विधर्यों के 
द्वारा मिन्न मित्र समय ही में बनाये गये हैं। इसलिए, उनमें कहीं कहीं विचार- 
'विभिन्तता भी आ गई है। इस विचार-विरोध को मिटने के लिए ही 
चादरायणाचार्य ने अपने वेदान्तसूत्रों में सब्र उपनिषदों की विचारिक्यता कर दी 
है; और इसी फारण से वेदन्तयत्र भी उपनिषदों के समान ही प्रमाण माने जाते 
है। इन्हीं वेदान्तसूत्रों का दूसरा नाम भी “बहासूत्र” अथवा “शारीरिकमृत्र! है। 
तथापि वैदिक कर्म के तत््वज्ञान का पूर्ण विचार इतने से ही नहीं हो सकता। 
क्योंकि उपनिपर्दों का ज्ञान प्रायः वैराग्यविषयक अर्थात्‌ निद्गतिविषयक है; और 
बेदान्तसूत्र तो सिर्फ़ उपनिषदों का मतैक्य करने ही के उद्देश से बनाये गए हैं। 
इसलिए उनमें भी वैद्कि प्रद्नत्तिमांग का विस्तृत विवेचन कहीं भी नहीं किया 
है। इसीलिए उपर्युक्त कथनानुसार जब प्रश्नत्तिमार्ग-प्रतिपाठक भगवद्गीता ने चैडिक घर्म 
की तत्त्वशञानसंग्रन्धी इस न्यूनता की पूर्ति पहले पहल की, तव उपनिपदों और वेदान्त- 
सूत्रों के मार्मिक तत््वज्ञान की पूर्णता करनेवाल्य यह भगवद्गीता अन्य भी, उन्हीं के 
समान, सर्वमान्य और प्रमाणभूत हो गया। और, अन्त में उपनिषदों, वेधन्तसत्रो 
और भगवद्गीता का प्रस्थानत्रयी! नाम पड़ा। 'प्रस्थानत्रयीः का यह भर्थ 
है कि उसमें वैदिक घर्म के आधारभूत तीन मुख्य अन्थ है, जिनमें प्रद्धत्ति और 
निद्त्ति दोनों मार्गों का नियमानुसार तथा तात्त्विक विवेचन किया है! इस तरह 
प्रस्थानत्रयी में गीत के गिने जाने पर और ग्रस्थानत्रयी का शिनोडिन अधिकाधिक 
प्रचार होने पर वैटिक धर्म के छोग उन मतों ओऔर संप्रदायों को गौण अथवा 
अग्राह्म मानने लगे, जिनका समावेश उक्त तीन ग्रन्थों में नहीं किया जा सकता 
था। परिणाम यह हुआ कि वौद्धधर्म के पतन के वाद वैश्कि धर्म के जो जो 
संप्रदाय ( भद्वैत, विशिशद्वैत, द्वैत, झुद्धाद्नैत आदि ) हिंडुस्थान में अ्चलित हुए, 
उनमें से प्रत्येक संप्रदाय के प्रव्तक आचार्य को, अस्थानत्रयी के तीनों मार्गोपर 
( अर्थात्‌ भगवद्गीता पर भी ) भाष्य लिख कर, यह सिद्ध कर दिखाने की आवश्यकता 
हुई, कि इन सब संग्रदार्यों के जारी होने के पहले ही जो तीन “धर्मग्रन्थ” प्रमाण 
समझे जाते ये, उन्हीं के आधार पर हमारा संप्रदाय स्थापित हुआ हैं और अन्य 
संप्रदाय इन धर्मग्रन्थों के अनुसार नहीं हैं। ऐसा करने का कारण यही है, कि यदि 
कोई आचार्य यही स्वीकार कर छेते कि अन्य संग्रदाय भी प्रमाणभूत धर्मग्रन्यों के 
आधार पर स्थापित हुए हैं, तो उनके संप्रदाय का महत्व घट जाता- और, ऐसा 
"करना किसी, भी संप्रदाव* की इष्ट नहीं था। सांप्रदायिक दृष्टि से प्रस्थानत्रयी पर 
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भाष्य लिखने की यह रीति जब चल पड़ी, तब भिन्न मिन्न पण्डित अपने संप्रदार्योः 
के माध्यों के आधार पर दीकाएँ लिखने छगे | यह दीका उसी संप्रदाय के छोगों को 

अधिक मान्य हुआ करती थी जिसके माष्य के अनुसार वह लिखी जाती थी।| इस 

समय गीता पर जितने माष्य और जितनी टीकाएं; उपलब्ध हैं उनमेंसें प्रायः उबः 
इसी सांप्रदायिक रीति से लिखी गईं हैं| इसका परिणाम यह हुआ, कि यद्यपि मूल - 
गीता में एक ही अर्थ सुबोध रीति से प्रतिपाव्ति हुआ तयापि गीता मिन्न मिन्न संप्र-- 
दायों की समयेंक समझी जाने लगी। इन सब्र संप्रदार्यों में से शंकराचार्य का संप्रदाय 

अति प्राचीन है और तत्त्वज्ञान की दृष्टि से वही हिंडुस्थान में सत्र से अधिक मान्य 

भी हुआ है| श्रीमदाद्रशंकराचार्य का जन्म संवत्‌ ८४५ (हक ७१० ) में हुआ था। 

कतीसवें वर्ष में उन्होंने गुहा-मवेश किया ( संबत्‌ ८४५ से ८७७ ) |# श्रीशंकराचार्य 

बड़े भारी और अलौकिक घिद्दान्‌ तथा शानी ये । उन्होंने भपनी दिव्य अलोकिक- 
शक्ति से उस समय चारों ओर फैले हुए जैन और बौद्धमतों का खंडन करके अपना। 
भद्वैत मत स्थापित किया; श्रुतिस्ट्रति-विह्वित वैदिक घम्म की रक्षा के लिए, मरतखंड' 
की चारों दिशाओं में चार मठ वनवा कर, निद्नत्तिमार्ग के वेठिक संन्यास-धर्म को* 
कलियुग में पुनर्जन्म ठिया।यह कथा किसी से छिपी नहीं है) भाष किसी भी 
धार्मिक संप्रदाय को छीनिये, उसके दो स्वामाविक विमाग अवश्य होंगे | पहला तत्व- 
शान का और दूसरा भाचरण का | पहले में पिण्ड-ब्रह्माण्ड के विचारों से परमेश्वर के 

स्वरूप का निणय करके मोझ्ष का भी शारूरीत्यानुसार निर्णय किया जाता हैं। दूसरे 
में इस बात का विवेचन किया जाता है, कि मोक्ष की प्राति के साथन या डपाय' 
क्या हैं - अर्थात्‌ इस संसार में मनुष्य को किस तरह वर्ताव करना चाहिये। इनमें 
से पहली अर्थात्‌ तात्विक दृष्टि से देखने पर शंकराचार्य का कथन यह हैं कि-( १ )९ 
मैं-तू यानी मनुष्य की आँख से दिखनेवाला सारा जगत्‌ भर्यात्‌ सृष्टि के पदार्थों की 
अनेकता सत्य नहीं हैं। इन सब में एक ही और नित्य परब्रह्म भरा करता है और 
डसी की माया से मनुष्य की इन्द्रियों को मित्रता का मास हुआ है; (२) मनुप्य 
की भात्मा भी मूलतः परजहारूप ही है; भर (३) भात्मा और परतह्म की एकता 
का पू्णज्ञान अथांत्‌ अनुमवसिद्ध पहचान हुए. बिना कोई भी मोक्ष नहीं पा सकता। 
इसी की “अद्वेतवाद” कहते हैं। इस सिद्धान्त का सिवा दूसरी कोई मी स्वतन्त्र और 
सत्य वस्तु नहीं है; दृष्टिगोचर मिन्नता मानवी दृष्टि का भ्रम, या माया की उपाधि 
से होनेवा्ा आमास है; माया कुछ सत्य या स्वतन्त्र वस्तु नहीं है - वह मिथ्या हैं। 

केवल तत्त्तशान का ही यदि विचार करना हो तो शांकर मत की इससे अधिक चर्चा 





# यह बात आजकल निश्चित हो चुकी है; परम्तु हमारे मत से आीमदायशंकराचार्यः 
का समय ओर भी इसके त्नी वर्ष पूर्व समझना चाहिग्े। इस आधार के लिए परिणिष्ट 
प्रकरण देखों। 
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करने की आवद्यकता नहीं है। परत्ठ आकर-उंम्रदाय इतने से ही पूरा नहीं हो 
जाता। भट्वैत तत्तज्ञान के साथ ही शांकर-संप्रदाय का और भी एक सिद्धान्त है जो 
आचार-दृष्टि से पहले के समान महत्त्व का हैं। उसका ताले यह है, कि यद्यपि 
स्वित्तगद्धि के द्वारा ्र्मात्मैक्य-शञान प्राप्त करने की योग्यता पाने के लिए स्मृति- 
ग्रन्‍्थे में फहे गये ग्रहस्थाअम के फर्म अत्यन्त आवश्यक हैं, तथापि इन कर्मों का 
आचरण सदैव न करते रहना चाहिये; क्योंकि उन सब कर्मों का त्याग करके अन्त 
ऊँ संन्यास लिए निना मोक्ष नहीं मिल सफता। इसका कारण यह है कि कर्म और * 
ज्ञान, अस्घकार और प्रकाश के समान परस्पर विरोधी है। इसलिए सब वासनाओं 
और कम के छूट बिना अह्मशान की पूर्णता ही नहीं हो सकती । इसी सिद्धान्त को 
“निवृत्तिमाग! कहते हैं; और सब को का संन्यास करके ज्ञान ही में निमग्न रहते 
हैं, इसलिए. 'संस्यासनिष्ठा? या 'शाननिष्ठा' मी कहते है। उपनिषद्‌ और अहासून्न पर 
आकराचार्य का जो भाष्य है उसमें यह प्रतिपादन किया है कि उक्त ग्रन्थों में केबल 
अप्दैत ज्ञान ही नहीं है, किंतु उनमें संन्यासमार्ग का, अर्थात्‌ शांकर संग्रदय के उपयुक्त 
करनी भागों का भी उपदेश है; और गीता पर जो शांकरमाण्य है उसमें कहा गया 
है कि गीता का तात्पर्य भी ऐसा ही है (गी. शां. भा. उपोद्गात और ब्रह्म, छू. शां. 
भा. २. १. १४ देखो ) इसके प्रमाण-खरूप में गीता के कुछ वाक्य मी दिये गये है; 
जैसे शामाम्रिः सर्वकर्माणि भस्मसात्कुकते ! - भथोत्‌ ज्ञानरूपी अमि से ही सब 
कर्म जल कर भस्म हे जाते हैं (गी, ४. २७) और “सर्व #र्मांखिलं पार्थ शमे 
परिसमाप्यते ! - अर्थात्‌ सब कर्मों का अन्त ज्ञान ही में होता है (गी. ४- ३३ ) 
साराश यह है, कि वौद्धघर्म की हार होने पर प्राचीन वैदिक घर्म के जिस विशिष्ट 
मागे को श्रेष्ठ ठहरा कर श्रीशंकराचार्य ने स्थापित किया उसी से अनुकूल गीता 
का भी अर्थ है; गीतामें ज्ञु+ और कर्म के समुच्चय का प्रतिपादन नहीं किया गया 
है, जैसा कि पहले के टीकाकारों ने कहा है; किन्तु उसमें (शांकर संप्रदाय के ) 
उसी सिद्धान्त का उपदेश दिया गया है, कि कम ज्ञान-प्राप्ति का गौण साधन हैं और 
सर्वकरम-संन्यासपूर्वक ज्ञान ही से मेक्ष की प्राप्ति होती है - यही वातें चतलाने के लिए, 
शाकरभाण्य लिखा गया है। इनके पूव यदि एक-भाध और भी संन्यासविषयक टीका 
लिखी गई हो तो वह इस समय उपलब्ध नहीं है। इस लिए यही कहना! पडता है 
कि गीता के प्रद्गत्ति-विषयक स्वरूप को बाहर निकाल करके उसे निद्ृत्ति मार्ग का 
सांप्रदायिक रूप शांकरमाष्य के द्वारा ही मिला है। श्रीशंकराचार्य के बाद संप्रदाय 
के अनुयायी मधुसूबन आादि जितने अनेक टीकाकार हो गये हैं, उन्होंने इस विषय 
में बहुघा शंकराचार्य ही का अतुकरण किया है। इसके बाद एक यह अद्भुत 
विचार उत्पन्न हुआ, कि अद्वैत मत के मूलम्तत महावाक्यों में से 'हत््वमसि” 
नामक जो महावावूग्न उागेग्योपनिपद्‌ में है उसी का विवरण गीता के भठारह 
अध्यायों में किया यया है। परन्तु इस महावाक्य के क्रमको बदल कर, पहले तत्व! 


के | 


न हज 
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नफूर तत! ओर फिर असि! इन पढ़ों को लेकर, इस नये क्रमानुसार प्रत्येक 
पद के लिए गीता के भारंभ से छ छः अध्याय श्रीमगवान्‌ ने निष्पक्षपातबुद्धि से 
बॉट व्यि हैं। कई लोग समझते हैं, कि गीता पर जो पैज्ञाच माष्य है बह किसी भी 
संप्रदाय का नहीं है - विलकुछ स्वतन्त्र है, और हनुमानजी (पवनसुत ) कृत है। 
परन्तु यथार्थ बात ऐसी नहीं है। भागवत के टीकाकार हनुमान पण्डित ने ही इस 
आष्य को बनाया है और यह संन्यासमार्य का है। इसमें कई स्थार्नोपर शांकरमाष्यका 
ही अर्थ शब्दशः दिया गया है। प्रोफेसर मेक्समूलर की प्रकाशित “ प्राच्यघर्म पुस्तक- 
माला ? मैं स्वर्गवासी काशीनायपंत तेलंग कृत मगबद्गीता का भंग्रेजी अनुचाढ भी है। 
इसकी प्रस्तावना में लिखा है कि इस अनुवाद में श्रीशेंकराचार्य और शांकर उंप्रदायी 
डीकाकाराॉंका, जितना हो सका उतना, अनुसरण किया गया है। 

गीता और प्रस्थानत्रयी के अन्य अन्थों पर जब इस भेति सांप्रदायिक भाष्य 
लिखने की रीति प्रचलित हो गई, तब दूसरे संप्रदाय भी इस ब्लात का अनुकरण 
करने लछंगे। मायावाद, भद्वैत ओर संन्यास का प्रतिपादन करनेवाले शॉकर- 
संप्रगय के छगभग ढाई सौ वर्ष बाठ, श्रीरामानुजाचार्य ( जन्म संवत्‌ १०७३ ) ने 
विशिश्द्वैत संप्रदाय चलाया | अपने संप्रदाय को पुष्ट करने के छिए, उन्होंने भी, 
चंकराचार्य ही के समान, प्रस्थानत्रयी पर और गीता पर भी स्वतन्त्र भाष्य 
'ढिखे है। इस संप्रदाय का मत यह है, कि शकराचार्य का माया-मिय्यात्व-वाद 
भौर अद्वित सिद्धान्त दोनों झूठ हैं। जीव, जगत्‌ और ईश्वर ये तीन तत्त यद्यपि 
मित्र हैं, तथापि जीव (चित्‌ ) और जगत्‌ (अचित्‌) ये दोनों एक ही ईश्वर के 
आरीर है। इसलिए विदचिट्विश्िष्ट ईश्वर एक ही है, और ईश्वर शरीर के इस 
सुक्म चित्‌-अचित्‌ से ही फिर स्थूल चित्‌ और स्थूछ अभचित्‌ अर्थात्‌ अनेक जीव 
ओऔर जगत्‌ की उत्पत्ति हुईं है। तत््वशञन दृष्टि से रामानुजाचार्य का कथन है 
( गी. रा, सा. २. १२; १३, २) कि इसी मतका ( जिसका डलछछेख ऊपर किया गया 
है) उपनिषों, ल्मतूत्रों और गीता में मी प्रतिपादन हुआ है। अब यदि कहा 
जाय कि इन्हीं के ग्रन्थों के कारण मागवतघर्म में विशिष्टाद्ठैत मत संमिलित हो 
गया है ते| कुछ अतिश्योक्ति नहीं होगी; क्योंकि इनके पहले महामारत और 
गीता में भागवत्धर्म का जे चर्णय पाया जाता है उनमें केवल भद्वैत मत ही का 
स्वीकार किया गया है। रामानुजाचार्य भागवतर्मी थे। इसलिए यथार्थ में 
उतको ध्यान इस बात की ओर जाना चाहिये था, कि गीता में प्रदृत्ति-विषयक 
कर्मबोग का अतिपादन किया गया है। परन्तु उनके समय में मूल भागवत्घर्म 
का कमेयोग प्रायः छ॒ुप्त हो गया था; और उसको तत्त्वशान की दृष्टि से विशिष्टा- 
द्वैत स्वरूप तथा आचरण की दृष्टि से मुख्यतः मक्ति का स्वरूप मराप्त हो चुका 
था। इन्हीं कारणों से रामानुजाचार्य ने (भी. रा. मा. १८, १ और ३, १) यह 
निर्णय किया है, कि गीता में यद्यपि शान, कर्म और भक्ति का वर्णन हैं तथापि 
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वत्तज्ञान-दष्टि से विशिष्टादैत और आचार-हृष्टि से वासुंदेवमक्ति ही गीता का 
साराझ् हैं और कर्मनिष्ठा कोई स्वतन्त्र वस्तु नहीं-वह केवल ज्ञाननिष्ठा की 
उत्पादक है। झ्ाकर संप्रदाय के भद्दैतनान के ,चश्ले विशिष्टादैत और संन्यास के 
बदले भक्ति को स्थापित करके रामानुजाचार्य ने भेद तो किया, परन्तु उन्होंने 
भाचार-दृष्टि से मक्ति ही को अंतिम फर्त॑व्य माना है। इससे वर्णाश्रम-विद्दितत 
सांसारिक कर्मों का मरणपर्यत किया जाना गौण हो नाता हैं; और यह कहा 
जा सकता हैं, कि गीताका रामानुजीय तात्पर्य भी एक प्रकार से कर्मसंन्यास- 
विपयक ही है। कारण यह हैं कि कर्मांचणण से चित्तश्॒ुद्धि होने के बाढ जान की 
प्राप्ति होने पर 'चतुर्थोश्रम का स्वीकार करके ब्रह्मचिन्तन में निमग्न रहना, या 
प्रेमपूर्वक निस्सीम वासुदेव-मक्ति में तत्पर रहना, कर्मयोग की दृष्टि से एक ही 
बात है। ये छोनों मार्ग निश्नत्तिनविपयक है। यही आक्षेप, रामानुज के बाद प्रच- 
लित हुए संप्रदायों पर भी हो सकता है। माया को मिथ्या कहनेवाले संप्रदाय के 
झूठ मान कर वासुदेव-मक्ति को ही सच्चा मोक्ष-साथन वरतलानेवाले रामानुज संग्रद्रय 
के बाद एक तीसरा संप्रदाय निकला | उसका मत है कि परतह्य और जीव को कुछ 
अंज्ञों में एक, और कुछ आंज्ञों में मित्र मानना परस्पर-विरुद ल्लीर असंबरद्ध 
बात है। इसलिए दोनों को सटैव मिन्न मानना चाहिये; क्योंकि इन दोनो में पूर्ण 
अथवा अपूर्ण रीति से भी एकता नहीं हो सकती। इस तीसरे #ंप्रशाय को 
*द्वत संप्रदाय? कहते हैं| इस संग्रदाय के छोगों का कहना है, कि इनके प्रवर्तक 
श्रीमष्बाचार्य (श्रीमदानंद्तीर्थ ) थे, जो संबत्‌ १२५५ में समाधरिग्थ हुए 
और उस समय उनकी अवस्था ७९ वर्ष की थी। परन्तु डॉक्टर भाष्टारफर 
ने जो एक अंग्रेजी ग्रन्थ “बवैष्णब, दीव और अन्य पन्‍य? नामक, हाल ही में 
अकाशित किया हैं उसके प्रप्ठ ५६ में शिल्लेख आदि श्रमाणों से यहे 
सिद्ध किया गया है, कि मध्वाचार्य का समय संवत्‌ १२५४ से १३३३ तक था] 
प्रस्यानत्रयी पर (अ्थोत्‌ गीता पर मी) श्रीमध्वाचार्य के जो भाष्य हैं उनमें 
प्रस्थानत्रयी के सब्र ग्रन्थों का द्वैतमत-प्रतिपादक होना ही बतलाया गया है। गीता 
के अपने भाष्य में मध्वाचार्य कहते है, कि यद्यपि गीता में निष्काम-कर्म के मदृत्त् 
का वर्णन हैँ, तथापि चह केवल साधन हैं; और भक्ति ही अन्तिम निष्ठा है। भक्ति 
की सिद्धि हो जाने पर कर्म करना बराबर हैं। * ध्यानात्‌ कर्मफल्त्यागः ? । परमेखर 
के ध्यान अथवा भक्ति की अपेक्षा कर्मफलत्याग अर्थात्‌ निष्काम-कर्म करना ओंछ है जे 
इत्यादि गीता के कुछ वचन इस सिद्धान्त के विरद्ध है; परन्तु गीता के माध्यमाप्य 
(गी. मा. भा. १२. १३) में लिखा है, कि इन बचनों को अध्षरदाः सत्य न समझ 
करे अथवादात्मक ही समझना चाहिये | चौथा संप्रदाय श्रीवछमाचार्य (जन्म संवत्त्‌ 
१५३६ ) का है। रामानुजीय और माध्वसंप्ररयो के समान ही यह संप्रदाय 
बेप्णवपत्थी है। परुक्ः-जीव, लगत्‌ और ईश्वर के संबन्ध में, इस संप्रदाय का मत्त 
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विशिष्टद्गैत और द्वैत मर्तों से मित्न है। यह पन्‍थ इस मत को मानता है, कि 
मायारहित छुद जीव और परब्रह्म ही एक वस्तु है; दो नहीं। इसलिए इसको 
धुद्भाद्देती' संप्रदाय कहते हैं। तथापि वह श्रीशंकराचाये के समान इस बात को 
नहीं मानता, कि जीव और ब्रह्म एक ही है; और इसके सिद्धान्त कुछ ऐसे हैं - 
जैसे जीव अमि की चिनगारी के समान ईश्वर का अंश है, मायात्मक जगत्‌ मिथ्या 
नहीं है; माया परमेश्वर की इच्छा से विमक्त हुईं एक शक्ति है; मायाधीन जीव को 
बिना ईश्वर की कृपा के मोक्षशान नहीं हो सकता; इसलिए मोक्ष का मुख्य साधन 
मगवद्धक्ति ही हैं- जिनमें यह संप्रशय शांकर-संप्रदाय से मी मिन्न हो गया 
है। इस मा्गवाले परमेश्वर के अनुग्रह को 'पुष्टे' और “पोषण” मी कहते हैं, 
बिससे यह पन्‍्थ “परष्टिमाम” भी कहलाता है। इस संप्रदाय के तस्त्वदीपिका भादि 
जितने गीतासंत्रंधी ग्रन्थ हैं, उनमें यह निर्णय किया गया है, कि भगवान्‌ ने 
अज्ुव को पहले सांख्यश्ञान और कर्मयोग बतलाया है; एवं भन्‍्त में उसको 
मक्त्यम्त पिला कर कृतझत्य किया है। इसलिए मगवद्धक्ति - और विशेषतः 
निवृत्ति-विषयक पुष्टिमार्गीय मक्ति -ही गीता का प्रधान तात्पय है। यही कारण 
है कि मगवान्‌ ने गीता के अन्त में यह उपदेश दिया है, कि ' स्वधमोन्‌ परित्यज्य 
मामेक॑ शरणं कब्रज!-सत्र धर्मों को छोड कर केवल मेरी ही झरण के 
(गीता १२. ६६ )। उपर्युक्त संप्रदायों के अतिरिक्त निम्व्राक॑ का चलाया हुआ 
एक और वैष्णव संप्रदाय है, जिसमें राधाकृष्ण की भक्ति कही गई है। डाक्टर 
मांडास्कर ने निश्चित किया है, कि ये आभाचार्य - रामानुज के वाद और मध्वाचार्य 
के पहले - करीब संबत्‌ १११६ में हुए थे। जीव, जगत्‌ और ईश्वर के संबंध 
में निम्बाकोचार्य का यह मत है, कि यद्यपि ये तीनों भिन्न है, तथापि जीव और 
जगत्‌ का व्यापार तथा अस्तित्व ईश्वर की इच्छा पर अवलंबित है - स्वतन्त्र नहीं 
है- और परमेश्वर में ही जीव और जगत्‌ के सूक्ष्म तत्त्व रहते हैं। इस मत को 
सिद्ध करने के लिए. निम्बाकोचार्य ने वेदान्तसूत्रों पर एक स्वतन्त्र माष्य लिखा है। 
इसी संप्रदाय के लिए. केशव कास्मीरिमट्टाचार्य ने गीता पर “तत्त्व-प्रकाशिकाः नामक 
टीका लिखी है; और उसमें यह चतलाया है, कि गीता का वास्तविक अर्थ इसी 
संप्रदाय के अनुकुछ है। रामानुजाचार्य के विशिष्टद्वैत पन्‍थ से इस संप्रदाय को 
अछग करने के लिए इसे 'दैताद्वैत' संप्रदाय कह सकेंगे। यह बात स्पष्ट है, कि 
ये मिन्न मिन्न संप्रदाय शांकर संग्रदाय के मायावाद को स्वीकृ्ध न करके ही 
पैदा हुए हैं; क्योंकि इनकी यह समझ थी, कि आओँखसे दिखनेवाली वस्तु को 
सच्ची माने बिना व्यक्त की उपासना अथौत्‌ भक्ति निराघार या किसी आंश में 
मिथ्या मी हो जाती है। परन्तु यह कोई आवच्यक वात नहीं है, कि भक्ति की उप- 
पत्ति के लिए, अद्गैत और मायावाद को बिलकुल छोड़ देना ही चाहिये। महाराष्ट्र 


के रा अन्य साधु-सन्तों ने, मायावाठ और अप्ठेंत को स्वीकार करके भी भक्ति 
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का समर्थन किया हैं; और माल्म होता है, कि यह भक्तिमार्ग श्रीशंकराचार्य के 
पहले ही से चल्म आ रहा है। इस पन्थ में शांकर-संग्रदाय के कुछ सिद्धान्त- अप्वित, 
माया का मिथ्या होना, और कर्मत्याग की आवश्यकता -ग्राह्त और मान्य हैं। 
परन्तु इस पन्‍्थ का यद्द भी मत है, कि अद्षात्मैक्यरूप मोक्ष की प्राप्ति का सच से 
सुगम साधन भक्ति है। गीता में भगवान ने पहले यही फारण बतलाया हैं, कि 
« क्ेशोडघिकतरस्तेपामब्यक्तासक्तचेतताम्‌ ? (गीता १२, ५ ) अथांत्‌ अच्यक्त ब्रह्म 
में चित्त छगाना अधिक केशमय है; और फिर अजुन को यही उपदेश दिया है, 
कि * भक्तास्तेउतीव में प्रियाः ? (गीता १२. २० ) अयांत्‌ मेंरे मक्त ही मुझ को 
अतिशय प्रिय हैं। अत एवं यह बात है, कि अद्वेतपर्यबसायी भक्तिमार्ग ही गीता 
का मुख्य प्रतिपाद्य विषय हैं। श्रीधरस्वामी ने भी गीता की अपनी टीका (गीता 
१८. ७८ ) में गीता का ऐसा ही तात्पर्य निकाला है। मराठी भाषा में इस संप्रदाय 
का गीतासंबन्धी सर्वोत्तम ग्रन्थ 'शनेश्वरी' है। इसमें कहा कि गीता के भ्रथम 
छः अध्यायों मैं कर्म, वीच के छः अध्यायों में भक्ति और अन्तिम छः अध्यायों में 
शान का प्रतिपादन किया गया है; और खर्य शानेश्वरमहाराज ने अपने अन्य के 
अन्त में कहा है, कि मैंने गीता की यह टीका शंकराचार्य के भाष्यानुसार की है। 
परन्तु शनेश्वरी को इस कारण से बिलकुल स्वतन्त् ग्न्थ ही मानना साहिये, कि 
इसमे गीता का मूल अर्थ वहुत बढ़ा कर अनेक सरस दृशान्तों से समझाया गया हैं; 
और इसमें विशेष करके भक्तिमार्ग का तथा कुछ अंश में निष्काम-फर्म का 
श्रीशंकराचार्य से भी उत्तम विवेचन किया गया है। शनेश्वरमहाराज स्वयं योगी 
थे, इसलिए गीता के छठवे अध्याय के जिस ओछोफ में पातंजल योगाभ्यास फा 
विषय आया है उसकी उन्‍्हों ने विस्तृत टीका की है। उनका कहना है, कि 
ओक्षण्ण भगवान्‌ ने इस अध्याय के अन्त (गीता ६. ४६ ) में अरजञुन को यह उपदेश 
फरके कि “ तस्मादयोगी भवा्जुन?-इसलिए है अजुन! तू योगी हो भर्याव्‌ 
योगाभ्यास में प्रवीण हो - अपना यह अभिप्राय प्रकट किया है, कि सब मोक्षपन्‍्यों 
में पातबक् योग ही सर्वोत्तम है; और इसलिए, आापने उसे “पन्थराज' कहा है! 
साराश यह है, कि मिन्न मिन्न सांप्रदायिक भाष्यकारों ने गीता का अर्थ अपने मतों 
के अनुकूल ही निश्चित कर लिया है। प्रत्येक संप्रदाय फा यही कथन है, कि गीता 
का प्रवनत्तिविपयक कर्ममार्ग -अप्रधान ( गौण ) है अर्थात्‌ केवल शान का साधन है। 
गीता में बही तत्त्वशान पाया जाता है, जो अपने संप्रदाय में स्वीकृत हुआ है। 
अपने संप्रदाय में मोक्ष की इृष्टि से जे आचार अन्तिम कर्तव्य माने गये हैं, उन्हीं का 
वर्णन गीता में किया गया है- अथोंत्‌ मायावादात्मक भद्वैत और फर्मसंन्यास, 
' मायाशत्यत्तप्रतिपादक विशेष्ठद्वैत और वासुददेव-भक्ति, द्वैत और विप्णुमक्ति, घुद्घा- 
दवैत और भक्ति शाकरद्वैत और भक्ति, पातंबल थोग और भक्ति, केबल भक्ति, 
केवल योग या केदछ अह्ज्ञान ( अनेक प्रकार के निद्नत्तिविषयक मोक्षमार्ग ) ही गीता 
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के प्रधान तथा प्रतिप्राद्य विषय है |# हमारा ही नहीं, किंतु प्रसिद्ध महाराष्ट्र-वि 
चामन पण्डित का भी मठ ऐसा ही है। गीता पर आपने यथार्थंदीपिका' नामक 
विस्तृत मरादी टीका लिखी है! उसके उपोद्धात में वे पहले लिखते हैं- हे 
अगवन्‌| इस कलियुग में जिसके मत में जैसा जँचता है, उसी प्रकार हर एक 
आदमी गीता का क्षय लिख देता है? और फिर शिकायत के तौर पर लिखते हैं - 
है परमात्मन्‌ ! सब लोगों ने किसी-न-किसी बहाने से गीता का मनमाना अथे किया 
है, परन्तु इन लोगों का किया हुआ आर्थ मुझे पसन्द नहीं। भगवन्‌! में क्‍या करूं! ? 
अनेक सांप्रदायिक टीकाकारों के मत की इस मिन्नता को देख कर कुछ लोग कहते हूँ, 
पके जब कि थे सब मोक्ष-संप्रदाय परस्परविरोधी हैं; और जब कि इस बात का 
निश्चय नहीं किया जा सकता, कि इनमेंसे कोई एक ही संप्रदाय गीता में प्रति 
पाद्ति किया गया है, तव ते यही मानना उचित है, कि इन सब्र सोक्ष-साधनों का- 
'विशेषतः कम, मक्ति और शानका - वर्णन स्व॒तन्त्र रीति से संक्षेप में और पृथक प्रथक्‌ 
फरके भगवान्‌ ने अजुन का समाधान किया है। कुछ छोग कहते हैं, कि मोक्षके अनेक 
उपायों का यह सब वर्णन प्ृथक्‌ परथक्‌ नहीं है; किंतु इन सच की एक़त्ता ही गीता में 
सिद्ध की गई है। और, भन्‍्त में, कुछ छोग तो यह मी कहते हैं, कि गीता में मत्ति- 
पादित अद्वविद्या यद्यपि मामूली ढंग पर देखने से सुठलम मालूम होती हैं, तथापि 
उसका बास्तविक मर्म अत्यंत यूढ़ है, जो चिना गुर के किठी की भी समझ में नहीं 
भा सकता (गीता ४. ३४ ) | गीता पर भछे ही अनेक टीकाएँ हो जायें, परन्तु उसका 
गृदार्थ जानने के लिए गुरुदीक्षा के सिवा और कोई उपाय नहीं है। 

अब यह ज्ञात स्पष्ट है, कि गीता के अमेंक प्रकार के तात्पर्य कहे गये हैं। 
पहले तो स्वयं महाभारतकार ने भागवत-धर्मानुसारी अर्थात्‌ प्रबत्तिविषयक तात्पर्य 
अतलाया है। इसके वाद अनेक पण्डित, आचार्य, केवि, योगी और भक्तजनों ने 
अपने संप्रदाय के अनुसार शुद्ध निइक्तिविषयक तात्पर्य बतलछाया है। इन मिन्न 
'मिन्न तात्पयों को देख कर कोई भी मनुष्य घृवड् कर सहज ही यह प्रश्न कर 
सकता है | - क्या, ऐसे परस्पर-विरोधी अनेक तात्पर्य एक ही गीताग्रव्थ से निकल 
सकते हैं! और, यदि निकर सकते हैं, तो इस भिन्नता का हेठ क्‍या हैं! इसमें 
सन्देह नहीं, कि मिन्न मिन्न भाष्यों के आचार्य वंडे विद्यान्‌, धार्मिक और सुशील 
थे। यदि कहा जाय, कि शंकराचार्य के समान महात्तत््वजञानी आज तक संसार 
में कोई मी नहीं हुआ है, तो भी अतिशयोक्ति न होगी। तब फिर इनमें और 
इनके चाद के आाचायाँ में इतना मतमेद क्यों हुआ! गीता कोई इन्द्रजाल नहीं हैं 


* भिन्न भिन्न सांप्रदायिक आचायोके गीता के भाव्य और मुख्य मुख्य पन्क्रह 
टीकानयन्ध बन्यई के गुजराती प्रिन्टिग प्रेस के मालिक ने, द्वाल ही में एकत्र प्रकाशित 
किये हैं भिन्न भिन्न टीकाकारों के अभिप्राय को एकदम जानने के लिए यह यनन्‍्ध बहुत 
“उपयोगी है ६ 
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कि दिउसे मनमाना अर्थ निकाल लिया जावे। उपर्युक्त संग्रश्नयों के है के 
पहलछे ही गीवा वन चुकी थी। भगवान्‌ ने अर्युन को गीता का उपदेश देसलिए विया 
था कि उसका भ्रम दूर हो; कुछ इसलिए नहीं कि उसका श्रम और मी बदू शया। 
गीता में एक ही विशेष और निश्चित अर्थ का उपदेश किया गया है ( गी, ५. १, ३ 
और भर्जुन पर उस उपदेश का अपेक्षित परिणाम भी हुआ हे। इतना सब कुछ 
होने पर भी गीता के तात्पर्यार्थ के विषय में इतनी गड़बड़ क्यो हों रही है! 
यह प्रश्न कठिन हैं सही; परन्तु इसका ठत्तर उतना कठिन नहीं है, जितना पहले 
पहले माद्म पइता है। उद्ाहरणार्थ, एक मीठे और मुरस पक्कान ( मिठाए ) फो' 
देख कर अपनी अपनी रुचि के अनुसार किसी ने उसे गेहें का, फिसी ने घी का भीर 
किती ने शकर का बना हुआ अतलाया, तो हम उनमें से फिसकों सिंठ समझें? 
अपने अपने मतानुसार तीनों फा फहना ठीक है] इतना होने पर भी इस प्रश्न 
का निर्णय नहीं हुआ कि वह पक्कान (मिठाई) बना फिस घीज से है| गे, थी 
और शक्कर से अनेक प्रकार के पक्कान ( मिठाई ) बन सकते ६) परन्तु प्रत्तत पक्कॉर्न 
का निश्चय फेवल इतना कहने से ही नहीं हो सकता दि वह गोधृमप्रधान, ध्रुतप्नधान, 
या अर्करामघान है। समुद्र-मन्थेन के समय किसी वो अमृत, जिसी को बिप, मिसी 
फो लक्ष्मी, ऐरावत, फौस्तुम, पारिजात भादि मिन्न भिन्न पदार्थ मिले; परन्‍्मु इतने 
ही से समुद्र के यथार्थ ख़ल्प का कुछ निर्णय नहीं हो गया। टीऊ एसी तरह 
सांप्रदयिक रीति से गीता-सागर को मथनेवाले टीकावारों फ्री अवस्था हो गईं है। 
दूसरा उदाहरण लीजिये | फंसवध के समय भगवान्‌ श्रीकृष्ण उतर रंग-मण्डप में आये 
तब वे प्रेश्षकँकी भिन्न मिन्न ख़रूप के- बसे योद्धा णे बम्नसड्श, नदियों पो 
काम्मदेव-सदश, अपने माता-पिता को पुत्र-सद्श दिखने लगे थे। इसी तरह 
गीता के एक होने पर भी वह मित्न भिन्न संप्रदायवालों की मिन्न मिन्न स्वरूप 
में दिखने लगी है। आप किसी भी संप्रदाय को लें; यह बात न्यट्ट मादम हो 
जाएगी, कि उसको सामान्यतः ग्म्ाणभृत् ध्मग्रन्थो का अनुसरण ही करना पड़ता 
है; क्योंकि ऐसा न करने से वह संप्रदाय सब छोगों पी दृष्टि में अम्रान्य हो जाएगा! 
इसलिए वैदिक धर्म में अनेक संग्रत्यों के होने पर भी छुछ विशेष बातों दो छोड 
कर - जैसे इंश्वर, जीव और जगत्‌ का परस्पर संघ - झेप सब बात सत्र संप्रदायों में 
प्रायः एक द्ी-सी होती हैं| इसी का परिणाम यह डेख पड़ता है, कि हमारे धर्म 
के अ्म्ाणभृत अन्‍्यों पर जे साप्रशयिक माप्य या टीकाएँ है, उनमें मूल्न्प्रथों के 
फरी- सदी नच्ने से भी अधिक बचनों या खहोके। व्य भावार्थ, एक ही-सा है। जे 
कुछ मेद है, वह शेप बचनों या ऋोकों के बिपय ही में है। यदि इन बचनों का 
सरकत अर्थ लिया जाय तो वह सभी संप्रदायों के लिए. समान अन॒कुछ नहीं हो 
सकता। इसट्रिए मिन्न मिन्न सांग्रशयिक टीकाकार इन दचनों में से जे अपने 
संप्रदाय के लि६ अनुकूल हो, उन्हीं को प्रधान मान कर और अन्य सश्र दचनों: 


ड़ 
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को गौण समझ कर, अथवा प्रतिकूल वचनों के भर्थ को किसी युक्ति से चदछ कर, 
था सुत्रेध तथा सरल बचनों में से कुछ छेषार्थ या अनुमान निकाछू कर, यह ग्रति- 
पादन किया करते हैं, कि हमारी ही संप्रदाय उक्त प्रमाणों से सिद्ध होता है। 
उद्दाहरणार्थ, गीता २. १९ और १६; ३. १९; ६. ३; और १८, २ छोर्कों पर हमारी 
टीका देखो। परन्तु यह बात सहज ही किसी की समझ में आ सकती है, कि उक्त 
सांप्रशयिक रीति से अन्थ का तात्पर्य निश्चित करना; और इस बात का अभिमान 
- करके, कि गीता में अपना ही संग्रदाय प्रतिपादित हुआ है; भथवा अन्य किसी 
भी प्रकार का अमिमान न करके समग्र अन्य की स्वतन्त्र रीति से परीक्षा करना; और 
उस परीक्षा ही के आधारपर ग्रन्थ का मथितारथ निश्चित करना, ये दोनों बातें 
स्वभावतः अत्यन्त मित्र है| 


अन्य के तात्पर्य-निर्णय की सांप्रदायिक दृष्टि सदोप हैं। इसलिए, इसे यदि छोड़ 
दे, तो भत्र यह बतलाना चाहिये, कि गीता का तात्पये जानने के लिए. दूसरा साधन 
'है क्या। ग्रन्थ, प्रकरण और वाक्‍्यों के अर्थ का निर्णय करने में मीमांठक लोग अत्यन्त 
कुशल होते है। इस विषय में उन छोगों का एक प्राचीन और सर्वसामान्य शोक है - 
उपक्रमोपसंदारी अभ्यासो35पूर्वता फलस । 
अर्थवादोपपत्ती च छिट्टर्ग तात्पय॑निर्णये ॥ 


जिसमें वे कहते हैं-किती मी लेख, प्रकरण अथवा अन्य के तात्पये का निर्णय करने 
सें, उक्त छोक में कही हुई सात बातें साधन- (लिंग) खरूप हैं; इसलिए, 
इन सत्र बातों पर अवश्य विचार करना चाहिये। इनमें सबसे पहली वात 
“उपक्रमोपतंहारी” अथोत््‌ अन्य का आरम्म और अन्त है। कौई भी मनुष्य 
अपने मन में कुछ विशेष हेतु रख कर ही ग्रन्थ लिखना आरम्म करता है; और 
उ हेतु के सिद्ध होने पर ग्रन्थ को समाप्त करता है। अतएव अन्य के तापये- 
"निर्णय के छिए उपक्रम और उपसंहार ही का सबसे पहले विचार किया जाना 
चाहिये। सीधी रेखा की व्याख्या करते समय भूमितिदशासत्र में ऐसा कहा गया 
है, कि आर्म्म के बिन्दु से जो रेखा दाहिने-बाएँ या ऊपर-नीचे किसी तरफ 
नहीं झुकती और अन्तिम बिंदु तक सीधी 'वढी जाती है, उसे सर रेखा कहते 
हें | अन्थ के तात्पय-नि्णेय में भी यही सिद्धान्त उपयुक्त है। जो तात्पर्य अन्य 
के आरम्म और अन्त में साफ साफु झलकता है वहीं अन्य का सरल तात्पर्य है 
आरंभ से अन्त तक जाने के लिए यदि अन्य मांगे हों भी, तो उन्हें वेंहे समझना 
चाहिये। आद्यन्त देख कर अन्थ का तातपये पहले निश्चित कर लेना चाहिये; * 
और तब यह देखना चाहिये कि, उस अन्य में “अभ्यास! भर्थात पुनरुक्ति- 
स्वरूप में बार बार क्या कहा गया है। क्‍यों कि ग्रन्थकार के मन में जिस बात 
को सिद्ध करने की इच्छा होती है, उसके समर्थन के लिए, वह अनेक बार कई 
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कारणों का उल्लेख करके बोर बार एक ही निश्चित सिद्धान्त को प्रकट किया 
करता है; और हर घार कहा करता है, कि “ इसलिए यह बात सिद्ध हो गई? 
“ अतएव ऐसा करना चाहिये? इत्यादि। ग्रन्थ के तात्पर्य का निर्णय करने के 
लिए जो चौथा साधन है उसको “भपूर्वता”! और पेचिव साधन को फल! 
कहते हैं। “अपूर्वता! कहते है 'नवीनता” को। कोई भी अन्थकार जब अन्य 
लिखना झुरू करता है, तब वह कुछ नई वात बतलाना चाहता है; त्रिना कुछ 
नवीनता या विशेष वक्तव्य के वह अन्थ छिखने में प्रजनत नहीं होता। विश्येप 
करके यह वात उस जमाने में पाई जाती थी जब कि छापखाने नहीं थे। इसलिए 
किसी ग्रन्थ के तात्पय का निर्णय करने के पहले यह भी देखना चाहिये, कि उसमें 
भपूता, विशेषता या नवीनता क्या है। इसी तरह लेख अथवा ग्रन्थ के फल पर 
भी-भर्थात्‌ उस लेख ग्रन्थ से जो परिणाम हुआ हो उस पर भी-ध्यान 
देना चाहिये। क्योंकि अमुक फल हो, इसी हेतु से ग्रभ्थ लिखा जाता है। इसलिए, 
यदि घटित परिणाम पर ध्यान दिया जाय तो उससे गन्थकर्ता का आशय बहुत, 
ठीक ठीक व्यक्त हो जाता है। छठवों और सातवों साधन “अर्थवाद” और 
“उपपत्ति! हैं। “अर्थवाद” मीमासकों का पारिमापिक झब्द है (जै, ये. १, २. 
१. १८ )। इस बात के निश्चित हो जाने पर मी, कि हमें मुख्यतः किस बात को' 
चतलछा कर जमा देना है अथवा कि वात को सिद्ध करना है, कमी फ्रमी 
अन्थकार दूसरी अनेक बातों का अतंगानुसार वर्णन किया करता है; जेसे मति- 
पादन के प्रवाह में दृष्टान्त देंनेकें लिए, तुलना करके एकवाक्यता करने के लिए, 
समानता और भेद दिखाने के लिए, प्रतिपक्षियों के दोप वत्तला कर स्वपक्ष फा 
मण्डन करनेके लिए, अलंकार भौर अतिशयोक्ति के लिए, और युक्तिवाद के पोषक 
किसी विषय का पूर्व-इतिहास चतलाने के लिए और कुछ वर्णन भी कर देता है। 
उक्त कारणों या असंगों के अतिरिक्त और मी अन्य कारण हो सफते है; और फमी 
तो विशेष कारण नहीं होता। ऐसी अवस्था में ग्रन्यकार जो वर्णन करता है, वह 
यद्यपि विषयान्तर नहीं हो सकता, तथापि वह केवल गौरव के लिए या स्पष्टीकरण 
के लिए ही किया जाता है। इसलिए यह नहीं माना जा सकता, कि उक्त वर्णन 
हमेशा सत्य ही होगा।॥# भधिक क्या कहा जाय, कमी कमी स्वयं ग्रन्थकार यह 
देखने के लिए सावधान नहीं रहता, कि ये अग्रधान बाते अक्षरदञः सत्य हैं या नहीं ।' 
अतएबव ये सब बातें प्रमाणभूत नहीं मानी जातीं; भर्यात्‌ यह नहीं माना जाता, कि 
इन मिन्न भिन्न बातों का अन्‍्थकार के सिद्धान्त पक्ष के साथ कोई घना संबन्ध है।' 
..._ » अधवाद का वर्णन यदि वस्तस्वित्ति (ययावता) के आपार पे किया गया ते वस्तुस्थिति ( यथार्थता ) के आधार पर किया गया हो 
ता उसे “अजुवाद' कहते हैं; यदि विरुद्ध रीति से किया गया हो तो उसे 'गुणवाद कहते” 
है; और यदि इससे भिन्न प्रकार का हो तो उसे भतार्थवाद? कहते है। “अर्थवाद? सामान्य, 
शब्द है, उप्के हत्यापतत्यप्रमाण से उक्त तीन भेद किये गये है। 
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उल्टा यही माना जाता है, कि ये सत्र बातें आगन्तुक भथौत्‌ केवल प्रशंसा या स्तुत्ति 
ही के लिए है। ऐसा समझ कर ही मीमांसक लोग इन्हे “आर्थवादः कहा करते हैं, 
और इन अर्थवादृत्मक वातों को छोड़ कर फिर अन्य का तात्पय निश्चित किया करते 
है। इतना कर लेने पर उपपत्ति की ओर भी ध्यान ठेना चाहिये। किसी विशेष 
बात को सिद्ध कर टिखलाने के लिए बाघक प्रमाणों का सण्डन करना और साधक 
प्रमाणों का तर्कशाख्रानुसार मण्डन करना “उपपत्ति'! अथवा “उपपादन! कहलाता है। 
उपक्रम और उपसंहार-रूप आध्न्त के दो छोरों के स्थिर हो जाने पर, बीच का मार्ग 
अ्थवाद और उपपत्ति की सहायता से निश्चित किया जा सकता है। आर्थवाद से यह 
मालूम हो सकता है, कि कौन-सा विषय मस्तुत और आनुपंगिक ( अप्रधान ) है। 
एक़ बार कर्थवाद का निर्णय हो जाने पर अन्थ-तात्पर्य का निश्चय करनेवाला मनुष्य 
सब टें्रे ठेढ़े रास्तों को छोड़ देता है। और ऐसा करने पर जब पाठक या परीक्षक 
सीधे और प्रधान मार्ग पर आ जाता है, तब वह उपपत्ति की सहायता से ग्रन्थ के 
आरम्म से अन्तिम तात्पय तक आप-ही-आप पहुँच जाता है। हमारे प्राचीन मीमांसको 
के ढहराये हुए, ग्रन्थ तालपय॑-निर्णय के ये नियम सब देशों के विद्वानों को एकलमान 
मान्य हैं। इसलिए उपयोगिता और आवश्यकता के सम्बन्ध में यहाँ अधिक विवेचन 
करने की आवश्यकता नहीं है। # 

इस पर यह प्रश्न किया जा सकता है, कि क्‍या मीमांसकों के उक्त नियम 
संप्रदाय चलानवाले आचायों को मादम नहीं ये १ यदि ये सच नियम भ्रन्थों ही में पाये 
जते हैं, त्तो फिर उनका बताया हुआ गीता का तात्पर्य एकदेशीय कैसे कहा जा सकता 
है! उनका उत्तर इतना ही है, कि एक चार किसी की दृष्टि सांप्रदायिक (संकुचित ) 
बन जाती है, तब वह व्यापकता का स्वीकार नहीं कर सकता - तब वह किसी-न-किसी 
रीति से यही सिद्ध करने का यत्न किया करता है, कि प्रमाणभूत धर्मगन्थों में अपने 
हैं| संप्रदाय का वर्णन किया गया हैं। इन ग्रन्थोंके तात्पर्य के विषय में सांप्रदायिक 
टीकाकारों की पहले से ही ऐसी धारणा हो जाती है, कि यदि उक्त ग्रन्थों का कुछ 
दूसरा आर्थ हो सकता हो, जो उनके सांप्रदायिक अर्थ से मित्र हो, तो वे यह समझते 
हैँ, कि उसका हेतु कुछ भौर ही दै। इस ग्रकार जब थे पहले से निश्चित किये 
हुए अपने ही संप्रदाय के अर्थ को सत्य मानने लगते है, और यह सिद्ध कर 
दिखाने का यत्न करने छाते है, कि वही अर्थ सब धार्मिक ग्रन्थों में प्रतिपादित किया 








# अन्यनतात्पर्य-निर्णय के ये नियम अंग्रेजी अदालतों में भी देखे जाते है। उदाहरणा्, 
मान लीजिये कि किसी फैसले का छझुछ मतलब नहीं निकछता। तब हुक्मनामें 
को देस कर फैसले के अर्थ का निर्णय किया जाता है। और यदि किसी फैसले में कुछ ऐसी 
भारत हा जा झुख्य विषय का निर्णय करने में आवश्यक नहीं है तो वे इसरे भुकदमो में प्रमाण 
(्‌ नजीर ) नहीं मानी जाती। ऐसी बातों को अंग्रेजी में * जाबिदर हिक्‍्टा? ( 0णाछ- 
7008 ) अर्थात्‌ “चाह्य विधान? कहते हैं; यथार्थ में यह अर्थवाद ही का एक भेद है। 
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गया है; तव वे इस बात की परवाह नहीं करते कि हम मीमांछाशासत्र के कुछ नियमों 
का उल्लंघन कर रहें हैं। हिन्दु धर्मशाज के मिताक्षरा, दायभाग इत्यादि अन्यों में 
स्वृतिवचनों की व्यवस्था या एकता इसी तत्त्वानुसार की जाती है। ऐसा नहीं 
समझना चाहिये कि यह बात केवल हिन्दु धर्मग्रन्थों में ही पाई जाती है। किस्तानों के 
आशिय्रन्थ चायबछ और मुसव्मानों के कुरान में भी, इन छोगों के सैकर्डो सांप्रदायिक 
अनन्‍्धकारों ने ऐसा ही अर्थान्तर कर दिया है; और इसी तरह इंसाइयों ने पुरानी 
चायबल के कुछ वार्क्यों क। अर्थ यहूदियों से भिन्न भिन्न माना है। यहाँ तक देखा 
जाता है, कि जन कभी यह बात पहले ही से निश्चित कर दी जाती है, कि किसी 
विपय पर अमुक ग्रन्थ या लेख ही को प्रमाण मानना चाहिये और जब कमी इस 
घ्रमाणभूत तथा नियमित ग्रन्थ ही के भाधार पर सब बातों का निणेय करना पडता 
है, तब तो ग्रन्थार्थ-निर्णय की उसी पद्धति का स्वीकार किया जाता है, जिसका उल्लेख 
ऊपर किया गया है। आजकल के बड़े बड़े कायदे-पण्डित, वकीछ और न्यायाधीश 
लेग, पहले ही प्रमाणभूत कानूमी किताबों और फैसले का भर्थ करने में जो 
खींचतानी करते हैं, उसका रहस्प भी यही है। यदि सामान्य छोकिक बातों में 
यह हाल है, तो उसमें कुछ आश्चर्य नहीं कि हमारे प्रमाणभूत घर्मअन्थों -- उप- 
निषद्‌, वेदान्तसूत्र और गीता- में भी ऐसी खींचातानी होने के कारण, उन पर 
मिन्न भिन्न संप्रदयों के अनेक माष्य, टीकामग्रन्थ छिखे गये हैं) परन्तु इस सांप्र- 
दायिक पद्धति को छोड़ कर, यदि उपयुक्त मीमांसकों की पद्धति से भगवद्गीता के 
उपक्रम, उपसंहार भादि को देखे, तो माल्म हो जाएगा कि भारतीय युद्ध का भारंभ 
होने के पहले जब कुद्क्षेत्र में दोनों पक्षों की सेनाएँ. लड़ाई के छिए, सुसजित हो गई 
थीं; और जब एक दूसरें पर शस्त्र चलने ही चाला था, कि इतने में अजुन प्रह्मशान 
की बड़ी बड़ी बातें बतलाने लगा और 'विमनस्क' हो कर संन्यास लेने को तैयार हो 
गया; तभी उसे अपने श्षात्रधर्म में प्रवृत्त करने के लिए. भगवान्‌ ने गीता का डेपईशं 
विया है। जब अजुन यह देखने छगा कि दुष्ट दुर्योधन के सहायक बन कर मुझसे 
लड्टाई बरने 'के लिए. कौन-कौन-से झूर वीर यहें आये हैं, तन इद्ध भीष्म पितामह, 
शुरु द्रोणाचार्य, गुरुपुत्न अश्वत्यामा, विपक्षी बने हुए अपने बन्धु कौरव-गण, अन्य 
सुहृद्‌ तथा आाप्त, मामा-काका आदि रिस्तेदर, अनेक राजा और राजपुत्र भादि सच 
छोग उसे दीख पडे। तन्न वह मन में सोचने लगा कि इन सच्च को केवल एक छोटे-से 
इस्तिनापूर के राज्य के लिए निर्दयता से मारना पड़ेगा और अपने कुछ का धय 
फरना पड़ेगा। इस महृत्पाप के मय से उसका मन एकदम दुःखित और क्षुब्ध हो 
गया। एक ओर तो क्षात्र्र्म उससे कह रहा था, कि ' युद्ध कर! और दूसरी ओर 
से पितृमक्ति, गुरुमक्ति, बंधुप्रेम, सुदृदूभीति आदि अनेक धर्म उसे जबदंस्ती से पीछे 
खींच रहे ये | यह बड़ा भारी संकट था। यदि छड्ाई करे तो अपने ही रिफ्तेदरों 
की, गुरुजनों की, और वस्धु-मित्रों की हत्या कर के महापातक के मांगी बनें! और 
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सड़ाई न करें तो क्षात्रधर्म से च्युत होना पड़े !! इघर देखें तो कुओ और उघर 
उेखें तो खाई [![ उस समय अजुन की अवस्था वैठी ही हो गई थी जैसी जोर 
से यकराती हुई दो रेंलगाडियों के बीच में किसी असहाय मनुष्य की हो जाती हैं। 
यद्यपि अर्जुन कोई साधारण पुरुष नहीं था, वह एक बड़ा भारी योद्धा या, तथापि 
चर्माघर्म के इस महान्‌ संकट में पड़ कर बेचारे का मुँह सूख गया, शरीर पर रॉगटे 
खड़े हो गये, घनुष्य हाथ से गिर पड़ा और वह मैं नहीं ल्ट्टेंगा” कृह कर अति 
दुःखित चित्त से रथ में बैठ गया | और अन्त में समीपबत्ती वन्धुस्नेह का प्रभाव- उस 
ममत्व का प्रभाव जो मनुष्य को स्वभावतः प्रिय होता हैं - दूरवर्ती क्षत्रियधर्म पर 
जम ही गया ! तब्र वह मोहवश हो कहने लगा, “ पिता-सम पृज्य बृद्ध और मित्रों 
को मार कर तथा अपने कुल का क्षय करके (घोर पाप करके ) राज्य का एक ठुकड़ा 
याने से ठुकड़े माँग कर जीवन-निर्वाह करना कहीं श्रेयस्कर है ! चाहे मेरे शत्रु मुझे 
अभी निःशत्न देख कर मेंरी गर्दन डड़ा दें; परन्तु में अपने सवडनों की हत्या करके 
उनके खून और झाप से सने हुए सुखों का उपभोग नहीं करना चाहता। क्या 
आन्रधर्म इसी को कहते हैं ! भाई को मारों, गुरु की हत्या करो, पितृवध करने से न 
चुको, अपने कुल का नाश करो - क्या यही क्षात्रधर्म है? आग लगे ऐसे अनर्थकारी 
सात्रपम में और गाज गिरे ऐसी क्षात्रनीतिपर ! दुश्मनों को ये रच घ्मसंचेधी नार्ते 
माद्म नहीं हैं; वे दुष्ट हैं; तो क्या उनके साथ में मी पापी हो जाऊँ! कमी नहीं। 
मुझे यह देखना चाहिये ऊह्रि मेरे भात्मा का कल्याण कैसे होगा। मुझे तों यह घोर 
हत्या और पाप करना श्रेयस्कर नहीं जेंचता; फिर चाहे क्षात्रपर्म झास्रविहित हों, 
सो भी इस समय मुझे उसकी भावच्यकता नहीं है।” इस प्रकार विचार करते करते 
उसका चित्त डौॉवाडील हो गया भर वह किंकतेब्यविमूढ हो कर भगवान्‌ श्रीक्षष्ण 
की शरण में गया। तब भगवान ने उसे गीता का उपदेश देकर उसके चंचल चित्त 
को स्थिर भौर शान्त कर दिया। इसका यह फछ हुआ, कि जो अर्जुन पहले भीष्म 
आदि गुरुजनों की हत्या के मय के कारण युद्ध से पराइ्मुख हो रहा या, वही भत्र 
गीता का उपदेश सुन कर अपना यथोचित क्ेव्य समझ गया; और अपनी स्वतन्त्र 
इच्छा से युद्ध के लिए, तत्पर हो गया। यदि हमें गीता के उपदेश का रहस्य जानना 
है, तो उपक्रमोपसंसहार और परिणाम को अवद्य ध्यान में रखना*पड़ेगा | भक्ति से 
मोक्ष कैसे मिलता है ! ब्रह्मज्ञान या पातझ्जल योग से मोक्ष की सिद्धि कैसी होती है? 
इत्यादि, केवछ निम्नत्ति-मागं या कर्मत्यागरूप संन्‍्यास-घम्म-संबन्धी ग्रक्नों की चर्चा 
ऋरने का कुछ उद्देश्य नहीं था। भगवान्‌ श्रीकृष्ण का यह उद्देदय नहीं था, कि अज्जैन 
'ंन्यास-दीक्षा छे कर और बैरागी वन कर भीख मागता फिरे, या लंगोटी लगा कर 

र नीम पत्ते खा कर मृत्युपर्यन्त हिमालय में योगाम्यात साथता रहे। अथवा 
मगवान्‌ का यह भी उद्देश्य नहीं था, कि अजुन धनुष्य-बराण को फेंक दे और हाथ 
में वीणा तथा मूदंग ले कर कुरुक्षेत्रकी धमंभूमि में उपस्थित भारतीय क्षात्रतम 


श्र गीतारहस्य अथवा कर्मेयोंगशास्त्र 


के सामने मगवन्नाम. का उच्चारण करता हुआ, बृहज्नडा के समान और एक कुर- 
अपना नाच दिखावें। अब तो अज्ञातवास पूरा हो गया था और अजुन को कुरु- 
क्षेत्र में खड़े हो कर और ही प्रकार का नाच नाचना था। गीता कहते कहते स्थान 
स्थान पर भगवान ने अनेक प्रकार के अनेक कारण बतछाये हैं; और अन्त में 
अनुमानदशक अत्यंत महत्त्व के 'तस्मात! (इसलिए? ) पद का उपयोग करके,. 
अर्जुन को यही निश्चितार्थक कर्म-बिपयक उपदेश दिया है कि ' तस्मादुध्यस्व भारत ! 
- इसलिए है अजुन | तू युद्ध कर (गीता २, १८ ); ' तस्मादुत्तिष्ठ कौन्तेय युद्धाय 
कतनिश्रयः ? - इसलिए, है कौन्तेय अर्जुन! वू युद्ध का निश्चय करके उठ (गीता 
२. २७ ); “ तस्मादसक्तः सतत कार्य कर्म समाचार ! - इसलिए तू मोह छोड़ कर 
अपना कर्तव्य-कर्म कर (गीता ३, १९ ); “ कुरु कर्मेंव तस्मात्‌ त्व॑ ! - इसलिए तू 
कर्म हीं कर (गीता ४. १५ ); “मामनुस्मर युध्य च?-इसलिए मेरा स्मरण 
कर और लड़ (गीता ८. ७); “करने-करानेबाला सब्र कुछ में ही हूँ, तू, केबल 
निमित्त है, इसलिए युद्ध करके शत्रुओं को जीत? (गीता ११. ३३ ) “ झाह्नोक्त 
कर्तव्य करना तुझे उचित है? (गीता १६, २४ ) | अठारहवे अध्याय के उपसंहार 
में मगवान्‌ ने अपने निश्चित और उत्तम मत को और भी एक बार ग्रकट किया हैं - 
“इन सब कर्मोंको करना चाहिये ? (गी. १८. ६ )। और अन्तर्मे (गी. १८, ७२ ), 
भगवान्‌ ने अज्जैन से प्रश्न किया है, कि “हे अजुन ! तेरा अनज्ञाममोह अभी तक 
नष्ट हुआ है था नहीं १! इस पर अजुन ने संतोषजनक उत्तर दिया - 
नष्ठो मोहः स्टृतिर्कब्धा व्वच्मसादान्मयाच्युत । 
स्थितो5स्मि मतसंदेद्र: करिप्ये वचन तव ॥ 

अथांत्‌ 'हे अच्युत! स्वकर्तव्यसंबन्धी मेरा मोह और सन्देह नष्ट हो गया है; अब में 
आप के कथनानुसार सब काम करूँगा |? यह अजुन का केवछ मोखिक उत्तर नहीं 
था; उसने सचमुच उस युद्ध में मीष्म-कर्ण-जयद्रथ आडि का वध भी किया। इस 
पर कुछ छोग कहते हैं, कि * भगवान ने अर्जुन को उपदेश दिया है वह केबल 
निवृत्तिविषयक ज्ञान, योग या भक्ति का ही हैं; और यही गीता का मुख्य प्रति- 
पाद्य विषय भी है। परन्तु युद्ध का आरंभ हो जाने के कारण बीच में, कर्म की 
थोड़ी-सी परेसा करके मगबान्‌ ने अर्जुन को युद्ध पूरा करने विया है; अर्थात्‌ 
अुद्ध का समाप्त करना मुख्य बात नहीं है -आनुपंगिक या अर्थवादात्मक ही 
मानना चाहिये” परन्तु ऐसे अधूरे और कमजोर युक्तिवाद से गीता के उपक्रमोप- 
संहार और परिणाम की उपपत्ति ठीक ठीक नहीं हो सकती। यहाँ ( कुरुक्षेत्र ) 
पर ते इसी बात के महत्व को दिखाने की आवश्यकता थी कि स्वथर्मसंबन्धी 
आपने कर्तव्य, को मरणपर्यन्त अनेक कष्ट और वाधाएँ सह कर भी करते रहना 
चाहिये। इस बात को सिद्ध करने के लिए श्रीकृष्ण ने गीतामर में कहीं भी. 
बु-सिर-पैर का कारण नहीं वतलाया है, जैसा ऊपर लिखे हुए कुछ. छोगों के आाक्षिप 


दिपयप्रवेश श्ज 


में कहा गया है। यदि ऐसा युक्तिहीन कारण बतछाया मी गया होता तो अचुन- 
उरीखा बुद्धिमान और छानबीन करनेवाल्य पुरुष इन वातों पर विश्वास कैंसे कर 
लेता ! उसके मन में मुख्य प्रश्न क्या था! यही न, कि मयेकर कुरुक्षय को पल्क्षः 
ओँखों के सामने देखकर मी मुझे युद्ध करना चाहिये या नहीं; और युद्ध करना ही 
घाहिये तो कैसे, जिससे पाप न ल्मो १ इस ब्िकट प्रश्न के ( इस प्रधान विधय के ) 
डचर को, कि 'निष्काम-बुद्धि से युद्ध कर? या “कर्म कर ? - अर्थवाद कह कर 
भी नहीं ठा सकते। ऐसा करना मार्नों घर के मालिक को उसी घर में मेहमान 
बना देना है। हमारा यह कहना नहीं है, कि गीता में वेदान्त, भक्ति और पातजल 
योग का ठप्रंदेश विलकुर दिया ही नहीं गया है। परन्तु इन तीनों विपयों का 
गीता में जे मेल किया गया है, वह केवल ऐसा ही होना चाहिये, कि बिससे 
परस्पर-विरुद्ध धर्मों के मर्यंकर संकट में पड़े हुए. “यह करूँ कि वह? कहनेवाले 
कर्तव्य-मूट अजुन को अपने कर्तव्य के विषय में कोई निष्पाप मार्ग मिल जाय; और 
वह क्षात्रध्म के अनुसार अपने शास्त्रविहित कर्म में प्रदत्त हो जाय । इससे यहीं 
बात सिद्ध होती है, कि पवृत्तिघम ही का ज्ञान मीता का प्रघान विषय है; और अन्य 
सब बाते उस प्रधान विषय ही की सिद्धि के लिए. कही गई है। अथोत्‌ वे सब आानु- 
पंगिक हैं; अतएव गीताघर्म का रहस्य भी प्रन्नत्तिविषयक अर्थात्‌ कर्मविषयक ही 
होना चाहिये। परन्तु इस बात का स्पष्टीकरण किसी टीकाकार ने नहीं किया है, कि 
वह प्रव्नत्तेिविषयक रहस्य क्‍या है; और वेदान्तशास्त्र ही से कैसे सिद्ध हो सकता है। 
निछ टीकाकार को देखों, वही गीता के आद्न्त के उपक्रम-उपसंहार पर ध्यान न दे 
कर निवृत्तिदष्टि से इस बात का विचार करने ही में निम्न दीख पड़ता हैं, कि गीता 
का ब्रक्मज्ञान या भक्ति अपने ही संप्रदाय के अनुकूल है। मार्नों ज्ञान और मक्ति 
का कर्म से नित्य सम्बन्ध बतलाना एक बड़ा मारी पाप है। यही शंका एक दीकाकार 
के मन में हुई थी; और उसने लिखा था, कि स्वयं श्रीकृष्ण के चरित्र को आँख 
के सामने रख कर मगवद्गीता का अर्थ करना चाहिये |# श्रीक्षेत्र काशी के सुप्रसिद्ध 
अद्दैती परमहंस श्रीकृष्णानन्द स्वामी का-जो अभी हाल ही में समाधित्य हुए, 
हैं - मगवद्गीता पर छिखा हुआ 'गीता-परामर्श” नामक संस्कृत में एक निवन्व हैं। 
उसमें स्ष्ट रीति से यही सिद्धान्द लिखा हुआ है, कि 'तस्मात्‌ गीठा नाम 
ब्रह्मविद्यामूर्ल नीतिशात्रम्‌ ? अर्थात्त्‌ - इसलिए, गीता वह नीतिशासत्र अथवा क्तव्य- 


धर्मशात्र है, जो कि अह्मविद्या से सिद्ध होता है। यही बांत जर्मन पण्डित शो... 





कं इस टीकाकार का नाम और उसकी टीका के कइुछ अवतरण वहुत दिन डुए एक 
महाञय ने हमको पत्र द्वारा बतलाये थे। परन्तु हमारी परिस्थिति की गड़बड़ में बढ़ पत्नै 
न जाने कहो सो गया। 

ते भीक*णानन्दस्वामाहत चारों निवन्ध ( श्रीगीतारहस्य, गतार्थप्रकाश, गीतार्थ परामर्क 
ओर गीतासारोद्धार ) एकन्र कर के राजकोट में प्रकाओित किये गये है। 


न्श्८ गीतवारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र 


डॉयसेन ने अपने “ उपनिषदों का तत््वशञान ? नामक अन्य में कहीं है। इनके अतिरिक्त 
पीश्रमी और पूरवी गीता-परीक्षक अनेक विद्वानों का मी यही मत है। तथापि इनमें 
से किसी ने समस्त गीता-पन्य की परीक्षा करके यह स्पष्टतया दिखाने का प्रयत्न 
नहीं किया है, कि कर्मप्रधान दृष्टि से उसके सब विषयों और अध्यायों का मेल 
कैसा है! वल्कि डॉयसेन ने अपने ग्रन्थ में कहा है,# कि यह प्रतिपादन कष्टसाध्य 
है। इसलिए प्रस्तुत अन्थ का मुख्य उद्देश्य यही है, कि उक्त रीति से गीता की परीक्षा 
करके उसके विषयों का मेल अच्छी तरह प्रकर कर दिया जाए। परन्तु ऐसा करने के 
पहले, गीता के आरम्म में परस्परविरुद्ध नीतिधर्मों से झगड़े हुए। अर्जुन पर जो संकट 
"भाया था उसका असली रूप भी टिखिल्यना चाहिये; नहीं तो गीता में प्रतिपादित 
पविषयों का मर्म पाठकों के ध्यान में पृणतया नहीं जम संकेगा। इसलिए अन्र यह 
जानने के लिए कि कर्म-अकर्म के झगड़े कैसे बिकट होते हैं और अमेक बार इसे 
करूँ कि उसे ? यह सूझ न 'पड़ने के कारण मनुष्य कैता घबड़ा उठता है, ऐसे ही 
अंगों के अनेफ उदाहरणों का विचार किया जाएगा, जो हमारे शाज्त्रों में - 
'विशेषतः महाभारत में - पाये जाते हैं । 





ऊ 


# बकरी, 2शाउडशा उफ्रो75कॉफ शी ॥8. एएक्रांगबवब 2. 362, 
॥( आाषाओ उत्काडावााणा, 2906 ). 


दूसरा प्रकरण, 
कर्मजिज्ञासा 


कि कर्म किसकर्तति कवयोडप्यन्न मोंहिता: | # 
-गीता ४. १६ 


भृगवद्गीता के आरंभ में, परस्पर-विरुद्ध दो धर्मो की उलझन में फँस जाने के कारण! 
अजुन जिस तरह कतंव्यमूद हो गया था, और उस पर जो मौका आ पड़ा था,. 

वह कुछ अपूर्व नहीं है। उन असमर्थ और अपना ही पेट पालनेवाले ढोगों की 
वात ही भिन्न हैं, जो संन्यास ले कर और संसार को छोड़ कर वन में चले जाते हैं 
अथवा जो कमजोरी के कारण जगत्‌ के अनेक अन्यायों को चुपचाप सह लिया करते 
हैं। परन्तु समाज में रह कर ही जिन महान तथा कार्यकर्ता पुरुषों को अपने 
सांतारिक कत॑न्यों का पालन धर्म तथा नीतियूरवंक करना पड़ता हैं, उर्नों पर ऐसे 
मौके अनेक वार आया करते हैं। युद्ध के आरम्म ही में अजुन को कर्तव्य-जिज्ञासा 
भौर मोह हुआ। ऐसा मोह यरुधिष्ठिर को -युद्ध में मरे हुए अपने रिब्तेदारों का' 
श्राद्ध करते समय - हुआ था। उसके इस मोह को दूर करने के लिए, 'शातिपर्व” 
कहा गया है। कर्माकर्मेसंशय के ऐसे अनेक प्रसंग ढेँढ कर अथवा कल्पित करके उन 
पर बड़े बड़े कवियों ने सुरस काव्य और उत्तम नाटक छिखे हैं। उदहरणार्थ, 
सुप्रासिद्ध अंग्रेन्न नाटककार शेक्सपीयर का हैमलेट नाटक लीजिये। डेन्मार्क देश के 
प्राचीन राजपुत्र हेमलेट के चाचा ने राजकर्ता अपने भाई - हैमलेट के वाप-को 
मार डाला, हैमलेट की माता को अपनी स्त्री वगा लिया और राजगद्दी भी छीन ली |* 
तथ उस राजकुमार के मन में यह झगड़ा पैदा हुआ, कि ऐसे पापी चाचा का दच 
करके पुत्र-धमं के अनुसार अपने पिता के ऋण से मुक्त हो जाऊँ; अथवा अपने सगे 
चाचा, अपनी माता के पति और गद्दी पर चैंठे हुए राजा पर दया करूँ? इस मोह 
में पड़ जाने के कारण कोमछ अन्तःकरण के हैमलेंट की केंसी दशा हुई, श्रीकृष्ण के- 
समान कोई मार्ग-दशक और हितकतां न होने के कारण बह कैसे पागल हो गया 
भर अन्त में ' लियें या मरें? इसी बात की चिन्ता करते करते उसका अन्त कैंसे 
है गया, इत्यादि वार्तों का चित्र इस नाटक में बहुत अच्छी तरह से दिखाया 
गया है। 'कोरियोलेनस” नाम के दूसरे नाटक में मी इसी तरह एक और प्रसंग 





*+ * पण्ितों को भी इस विपय में मोह हो जाया करता है, कि कर्म कीन-सा है 
और सकर्म कौन-सा है।? इस स्थान पर अकर्म शब्द को ' कर्म के अमाव? और “हरे कर्म? 
दोनों अथों में यथासंभव छेना चाहिये। महू छोक पर इमारी टीका देखों। 
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का वर्णन शेक्सपीअर ने किया है। रोम नगर में कोरियोलेनव नाम का एक झर 
सरदार था। नगरवासियों ने उसको शहर से निकाल दिया। तब वह रोमन 
सोगों के शत्रुओं में जा मिला और उसने प्रतिज्ञा की, कि “में तुम्हारा साथ कमी 
-नहीं छोड्टेया |! कुछ समय के वाद इन शत्रुओं की सद्दायता से उसने रोमन लोगों 
पर हमछा किया और वह अपनी सेना ले कर रोमन शहर के दरवाजे के पाठ भा 
भहुँचा। उस समय रोम छहर की ख््रियों ने कोरियोलेनस की ज्री और मात्ता को 
सामने कर के, मातृभूमि के संत्रन्ध में उसको उपंदेश किया ) अन्त में उसको रोम के 
शत्रुओं को विये हुए. वचन का मंग करना पड़ा। कतंन्य-अकतंब्य के मोह में फेस 
जाने के ऐसे और भी कईं उदाहरण दुनिया के ग्राचीन और आधुनिक इतिहास में 
पाये जाते हैं। परन्तु हम छोगों को इतना दूर जाने की कोई आवश्यकता नहीं। 
हमारा मह्दामारत-अन्थ ऐसे उद्यहदरणों की एक बड़ी मारी खानि ही है! ग्रन्थ के 
भारंभ (भा, २) में वर्णन करते हुए स्वयं व्यासती ने उसको 'सध्मार्थन्याययुक्त! 
+अनेकसमयान्वित! आादि विशेषण वि्यि हैँ। उसमें धर्मशाख्र, अर्थशात्र और 
“मोक्षश्ाकत्र, सब कुछ आ गया हैं। इतना ही नहीं, किंठु उतकी महिमा इस प्रकार 
* गाई गई, कि “यविहास्ति तदन्यत्र यन्नेहास्ति न तत्क्वचित्‌ ?-भर्थात्‌ जो कुछ 
इसमें है वही और स्थानों में है, जो इसमें नहीं है वह और किसी मी स्थान में 
नहीं है (आ. ६२. ५३ ) सारांश यह हैं, कि इस संसार में अनेक कठिनाइयों 
उत्पन्न होती हैं; ऐसे समय बंड़े बड़े प्राचीन पुरुषों ने'कैसा वर्ताव किया, इसका 
खुलभ आख्यानों के द्वारा साधारण जनॉफोी चोध करा देने ही के लिए 'मारत” का 
भ्रद्यमारत' हो गया है। नहीं तो रिफ भारतीय युद्ध अथवा 'जिय! नामक इतिहास 
का वर्णन करने के लिए अठारह पवों की कुछ आवश्यकता न थी। 

अब यह यश्ष किया जा सकता है, कि श्रीकृष्ण और अजुन की बातें छोड़ 
दीनिये; हमारे-ठुम्होर लिए इतने गहरे पानी में पेठने की कया आवश्यकता हैं! 
क्या मनु आि स्मृतिकारों ने अपने अन्थों में इस बात के स्पष्ट नियम नहीं बना 
दिये हैं, कि मनुष्य संसार में किस तरह वर्ताव करे! किसी की हिंसा मत करो, 
नीति से चले, रुच बोले, गुरु और बड़ों का सम्मान करो, चोरी आर व्यमि- 
“चार मत करो; इत्यादि सब्र घ्॒मों में पाई जानेवाली साधारण आज्ञाओं का यदि 
पालन किया जाय, तो ऊपर छिखे कर्तव्य-अकतेन्य के झग्रड़े में पडने की क्‍या 
आवश्यकता है? परन्तु इससे विरुद्ध यह भी प्रश्न किया जा सकता है कि जब 
“तक इस संसार के सब्र लोग उक्त आज्ञाओं के अनुसार चर्ताव करने न छंगे, तन 
त्तक सलनों को क्‍या करना चाहिये! क्‍या ये छोग अपने सठ्चार के' कारण 
दुष्ट जनों के फन्‍्द्‌ में अपने को फंसा लें? या अपनी रक्षा के लिए, “जैसे को तैंसा ? 
-ही कर उन छोगों का ग्रतिकार करें! इसके सिवा एक बात और हैं। यद्यपि 
अक्त साधारण नियर्मो को नित्य और प्रमाणभूत मान छें, तथापि कार्यकर्ताओं 
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को अगेक वार ऐसे मौके भाते है, कि उस समय उक्त साधारण नियमों में से 
दो या अधिक नियम एकदम छागू होते हैं। उस समय “यह करूँ या वह 
को” इस चिन्ता में पड़ कर मनुष्य पागलू-सा हो जाता है) अर्जुन पर ऐसा ही 
मौका भा पड़ा था, परन्तु अजुन के सिवा और छोगों पर भी ऐसे कठिन अवसर 
अक्सर आया करते है। इस वात का मार्मिक विवेवन महामारत में कई स्थानों में 
किया भ्रया है। उदाहरणार्थ, मनु ने सब वर्णो के छोगों के लिए नीतिघर्म के पाँच 
नियम बतलाये हैं - * अहिसा सत्यमस्तेयं शौचमिन्द्रियनिग्रहः ” ( मनु, १०, ६३ )- 
अहिंसा, सत्य, अस्तेय, काया, चाचा और मन की शुद्धता, एवं इन्द्रियनिग्रह इन 
नीतिषमों में से अहिंसा ही का विचार कीजिये। “अहिंसा परमों धर्मः? 
(मं, मा. भा. ११-१३ ) यह तत्त्व सिर्फ हमारे वैरिक घ्म हीं में नहीं, किन्तु 
अन्य सब धर्मों में भी प्रधान माना गया हैं। बोंद और ईसाई धघर्मग्रत्थों में जो 
आश्ञाएँ है, उनमें अहिंसा को मनु की आज्ञा के समान पहला स्थान दिया गया है। 
सिर्फ किसी की जान ले लेना ही हिंसा नहीं है। उसमें किंसी के मन भथवा शरीर 
को दुःख देने का भी समावेश किया जाता हैं। अथांत्‌, किसी सचेतन प्राणी को 
किसी प्रकार दुःखित न करना ही अहिंसा है। इस संसार में सब छोयों की सम्मति 
के अनुसार यह अहिंसाघर्म सत्र धर्मों में ओेष्ठ माना गया है। परन्ठु अब कर्पना 
कीजिये, कि हमारी जान लेने के लिए. या हमारी स्त्री अयवा कन्या पर बलात्कार 
करने के लिए, अथवा हमारे घर में आग ल्गाने के लिए, या हमारा धन छीन 
लेने के लिए, कोई दुष्ट मनुष्य हाथ में शस्त्र छे कर तैयार हो जाय और उस 
समय हमारी रक्षा करनेबाला हमारे पास कोई न हो; तो उस समय हमको क्या 
करना चाहिये! क्या, ' अ्िंसा परमो घर्मः? कह कर ऐसे भाततायी मनुष्य को 
क्षमा की जाय ! या यदि वह सीधी तरह से न माने तो यथाशक्ति उसका शाठन 
किया जाय ? मनुजी कहते हैं - 

गुरुं वा बालूबृद्धीं वा प्राह्मणं वा बहुश्रुतम्‌। 
आततायिनमायान्तं हन्यादेवाविचारयनू॥ 
अर्थात्‌ ' ऐसे भाततायी या दुष्ट मनुष्य को भव्य मार डार्ले; किन्तु यह विचार 
न करें कि वह गुरु है, बूढ़ा है, चालक है या विद्वान ब्राह्मण है।” शासत्रकार कहते 
है कि (मनु, ८,३५० ) ऐसे समय हत्या करने का पाप हत्या करनेवाले को नहीं 
छूगवा; किन्तु भाततायी मनुप्य अपने अधर्म ही से मारा जाता है। आत्मरक्षा का 
यह हक - छुछ मादा के मीतर - आधुनिक फीज़दारी क़ानून में भी स्वाकृत किया 
गया है| ऐसे मौक्ों पर अहिंसा से आत्मरक्षा की योग्यता अधिक मानी जाती है। 
- अआणहत। सब से अधिक निन्‍्दनीय मानी है; परन्तु जब बच्चा पेट में ठेद़ा हो कर 
अटक जाता है तब क्या उसको काट कर निकाल नहीं डालना चाहिये ! यज्ञ में पश्च 
का वध करना वेद में भी अशस्त माना हैं ( मन. ५.३१), परन्तु पिध्टपश्ञ के द्वारा 
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चह भी टल सकता है (म. मा. शां. ३३१७; अनु. ११५, ५६ )। तथापि हवा, पानी, 
फछ इत्यादि सब स्थानों में जो सैंकड़ों जीव-जन्तु है उनकी हत्या कैसे ठाली जा सकती' 
है! महामारत में ( शां. १५. २६ ) अर्जुन कहता है - 

सूक्ष्मपोनीनि भृतानि तकंगम्थाने कानिशचित्‌। 

पक्ष्मणो5पि निपातेन येपां स्थात्‌ स्कन्घपर्येयः ॥ 
४ इस जगत्‌ में ऐसे सूक्ष्म जन्तु हैं कि जिनका अस्तित्व यद्यपि नेत्रों से देख नहीं 
पड़ता, तथापि तर्क से सिद्ध है। ऐसे जन्तु इतने है, कि यदि हम अपनी भेखों के 
पलक हिलावें उतने ही से, उन बन्तुओं का नाश हो जाता है !? ऐसी अवस्था में। 
यदि हम मुख से कहंते रहें, कि ' हिंसा मत करो, हिंसा मत करो, ? तो उससे क्या 
लाभ होगा! इसी विचार के अनुसार भनुशासन पवे में ( मनु. ११६ ) शिकार 
करने का समर्थन किया गया है: वनपत में एक कथा है, कि फोई ब्राक्षण क्रोध से 
किसी पतित्रता क्री को मस्म कर डालना चाहता था; परन्तु जब उसका यत्न सफल 
नहीं हुआ तब वह स्त्री की शरण में गया। धर्म का सच्चा रहस्थ समझ्न लेनेके लिए, 
उस ब्राक्षण को उस र््री ने किसी व्याध के यहां भेज दिया। यहाँ व्याध माँस बेचा 
करता था; परन्तु था अपने माता-पिता का बड़ा भक्त | इस व्याध का यह व्यवसाय 
देख कर व्राक्षण को अत्यन्त विस्मय और खेद हुआ। तब व्याध ने उसे अहिंसा का 
सच्चा तत्व समझा कर बतला दिया। इस जगत्‌ में फौन किसकों नहीं खाता! 
“जीवो जीवस्य जीवनम्‌? (भाग १.१३.४६ ) - यही नियम सर्वत्र दीखः 
पडता है। आपत्काल में तो “प्राणस्यान्नमिदं सर्वम्‌! यह नियम सिर्फ स्मृतिकारों 
ही ने नहीं (मु, ५. २८; मं. भा. शां, १५.२१) कहा है। किन्तु ठपनिषदोें में 
भी स्पष्ट कहा गया है (वे. सू. ३.४. २८; छा. ०. २. ८; बृ, ६. १. १४ ) यदि 
सब छोग हिंसा छोड दें तो क्षात्रधम कहाँ और कैसे रहेगा। यदि क्षात्रधर्म नष्ट हो 
जाय तो प्रज्ञा की रक्षा कैसे होगी ! साराश यह है कि नीति के सामान्य नियम ही 
से सटा काम नहीं चलता; नीतिशास्त्र के प्रधान नियम - अहिंसा - में भी कर्ंन्य 
अकतैव्य का सुक्ष्म विचार करना ही पड़ता है। 

अहिसाधर्म के साथ क्षमा, दया, शान्ति भादि गुण शार््रों में कहे गये हैं; 

परन्तु सब्र समय शान्ति से कैसे काम चछ सकेगा ? सदा शान्त रहनेवाले मनुष्यों के 
बाल-बच्चों को भी दुष्ट लोग हरण किये बिना नहीं रहेंगे। इसी कारण का प्रथम उल्लेख 
करके प्रत्दाद ने अपने नाती, राजा वलि से कहा है :- 

न श्रेयः सतत त्तेजो न नित्य॑ श्रेयसी क्षमा । 

तस्मान्षित्य क्षमा तात पण्डित्नेरपवाड़िता ॥ 
/ सदैव क्षमा करना अथवा क्रोध करना श्रेयस्कर नहीं होता। इसी लिए, हे तात ! 
पण्डितों ने क्षमा के लिए कुछ अपवाद मी कहे हैं (म. भा. चन. २८, ६, ८ ) इसके. 
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बाद कुछ मौकों का वर्णन किया गया है, जो श्षमा के लिये उचित है; तथापि प्रदह्याद 
में इस बात का उल्लेख नहीं किया, कि इन मौकों को पहचानने का तत्त्व या नियम 
क्या हैं। यदि इन मौक्कों को पहचाने बिना, सिफे अपवादों का ही कोई उपयोग करे, 
तो वह दुराचरण समझा जाएगा; इसलिए, यह जानना अत्यन्त आवश्यक और महत्त्व 
का है, कि इन मौकों फो पहचानने का नियम क्‍या हैं। 
दूसरा तत्त्व सत्य! है, जो सब देशों और धर्मों में मही मोति माना जाता और 
प्रमाण समझा जाता हैं। सत्य का वर्णन कहाँ तक किया जाय १ बेद्‌ में सत्य की महिमा 
के विषय में कहा है, कि सारी सृष्टि की उत्पत्ति के पहले 'ऋतं? और सत्य” उत्पन्न 
हुए; और सत्य ही से भाकाश, पृथ्वी, वायु आदि पश्चमहाभूत स्थिर है- “ ऋतश्च 
सत्य॑ चामीद्धात्तपसोडध्यजायत ? (क्र, १०. १८०, १), ' सत्येनोत्तमिता भूमिः? 
(कं १०. ८५, १ ) | सत्य? शब्द का घात्वथ भी यही है-' रहनेवाला? अर्थात्‌ 
+ जिसका की अमाव न हो | ? अथवा “लिकार-अवाधित ?; इसी लिए, सत्य के विषय 
में कहा गया है, कि ' सत्य के सिवा और धर्म नहीं है; सत्य ही पर्रह्म है)? महा- 
मारत में कई जगह इस वचन का उल्लेख दिया गया है, कि ' नात्ति सत्यात्परों ध्मः 
(थां, १६२. २४ ) और यह भी लिखा है कि - 
अखमेघसहसर्स च सत्य च छुलुया घृतस्र। 
जम्वमेघसहइस्ताद्ध सत्यमेव विदिप्यते ॥ 


' हजार अश्वमेघ भौर सत्य की तुलना की जाय तो सत्य ही अधिक होगा ( भा. 
७४. १०२ )। यह वर्णन सामान्य सत्य के विषय में हुआ | सत्य के विषय में मनुजी 
एक विशेष बात और कहते हैं ( मनु. ४. २५६ ) - 


वाच्यर्थां नियताः सर्वे वाइसूला वाग्विनिःसताः। 

तां तु यः स्तेनयेद्वा्च स सर्वस्तेयक्र॒ज्तरः ॥ 
/ मनुष्यों के सब न्यवहार वाणी से हुआ करते हैं। एक के विचार दूसरे को बताने 
के लिए शब्द के समान अन्य साधन नहीं है। वही सच ब्यवहारों का आश्रय-स्थान 
भर वाणी का मूल होता हैं। जो मनुष्य उसको मलिन कर डाल्ता है, अर्थात्‌ जो 
चाणी की प्रतारणा करता है, वह सब पूँजी ही की चोरी करता है।? इसलिए, 
मनु ने कहा है, कि ' सत्यपूतता वर्देद्वाचं! (मनु. ६. ४६ )-जो सत्य से पवित्र 
किया गया हो, वही वोछा जाय। और घममों से सत्य हीं को पहला स्थान देने के 
छिए उपानिषद्‌ में मी कहा है, “सत्य बद) घममं चर” (तै. १.११. १)। 
जब वाणों की शय्या पर पड़े पड़े भीष्म पितामह शान्ति और अनुशासन 
पवा में युधिष्ठिर को सब घ॒र्मों का उपदेश दे चुके, तव आराण छोड़ने के पहले 
* सत्येपु यतितन्यं वः सत्य हि परम बल? इस वचन को सत्र घम्मों का सार समझ 


ऐप ३ सत्य ही के अनुसार करने के लिय सब लोगों को उपदेश किया है 


चर गीतारहस्थ अथवा कर्मयोगशासत्र 


(म. मा. अनु. १६७, ०० )। बौद्ध और ईसाई धर्मों में भी इन्हीं नियमों का 
चर्णन पाया जाता है। 

क्या उस बात की कमी कल्पना की जा सकती है, कि जो सत्य इस ग्रकार 
खर्य॑स्िद्ध; और चिरस्थायी है, उसके लिए. भी कुछ अपवाद होंगे! परन्ठ घुष् जनों 
से मरे हुए इस जगत्‌ का व्यवहार बहुत कठिन है। कब्पना कीनिये, कि कुछ मामी 
चोरों से पीछा किये जाने पर तुम्हारे सामने किसी स्थान में जा कर छिप रहे। 
इसके बाद द्वाथ में तलवार लिए हुए. चोर ठ॒म्हांरे पास आ कर पूछने लगे, कि थे 
आदमी कहाँ चले गये ? ऐसी अवस्था में ठुम क्‍या फहोंगे ! - क्या ठुम उुच बोल 
कर सब्र द्वाल कह ठोंगे, या उन निरपराघी जीवों की हिंसा को रोकना सत्य ही के 
समान महत्त्व का धर्म है। मनु कहते हैं, * नाइट कत्यचिद्‌ ब्रयात् चान्यायेन 
पुष्छतः? (मनु, २. ११०; म. भा, शां. २८७, २४ ) > जवां तक कोई प्रश्न न 
करें, तव तक किसी से बोलना न चाहिये; और यदि कोई अन्याय से अश्न करे तो 
पूछने पर भी उत्तर नहीं देना चाहिये। यदि माद््म मी हो, तो छिड़ी या पागल के 
समान कुछ हैँ-हूँ करके बात बना देनी चाहिये - चानन्नपि हि मेधार्वी जर्वल्छोक 
आधरेत्‌।? अच्छा, क्या हूँ-हूँ कर देना और बात बना देना एक तरह से असत्य 
भाषण करना नहीं है! महाभारत (भा. २१५. ३४ ) में कई स्थानों में कहा हे, 
«न ब्याजेन चरेद्धम - घम से बहाना करके मन का समाघान नहीं कर देना 
चाहिये; क्योंकि तुम घम्म को घोका नहीं दे सकते। तुम खुद धोला खा जाओगे। 
अच्छा, यदि हूँ-हूँ करके कुछ ध्रात बना लेने का मी समय न हो, तो जया करना 
चाहिये ! मान लीजिये, कोई चोर हाथ में तल्यार ले कर छाती पर आ बैठा है; 
और पूछ रहा है, कि तुम्दारा धन कहों हैं! यदि कुछ उत्तर न ठोगे, तो जान ही 
से हाथ घोना पड़ेगा। ऐसे समय पर क्या चोलना चाहिये! सब घमो का रहस्य 
जाननेवाले भगवान श्रीकृष्ण - ऐसे ही चोरों की कहानी का इृष्टान्त ढे कर - फर्णपर्थ 
(६६. ६१ ) में अच्ुन से और भागे झांतिपर्व के सत्यत्रत अध्याय (१०६, १५, १६ ) 
में भीप्म पितामह युधिष्टिर से कहते हैं - 


अकूजनेन चेन्मोक्षा नावकूजेत्कर्थचन। 


अवदय कूजितन्ये वा प्केरनू वाष्यकृूजनात। 
अयस्तत्रादृत वक्‍तुं सत्यादिति विचारितम्‌ ॥ 


अर्थात्‌ * यह बात विचारपूर्वक निश्चित की गई है, कि यदि बिना बोले मोक्ष या 
छुटकारा हो सके, तो कुछ भी हो, बोलना नहीं चाहिये; और यदि चोलना आवश्यक 
हो, अथवा न बोलने से ( दूसरों को ) कुछ सनन्‍्देह होना सम्मव हो, तो उस समय 
सत्य के बदले अरुत्य बोलना ही अधिक प्रशस्त है ।? इसका कारण यह हैं, कि सत्य 
धर्म केवल भरन्दोचारें ही के लिए नहीं है। अतएव जिस आचरण से सब छोगों का 


आप 
कमजिज्ञासा श्प 


कल्याण हो, वह आचरण सिफ्े इसी कारण से निंध नहीं माना जा सकता, हि 
आब्दोचार अययथाये है। जिससे सभी की हानि हो, वह न तो सत्य ही है; और न 
अहिंसा ही। शांतिपव (३२६. १३; २८७, १६ ). में सनत्कुमार के आधार पर 
नारदजी शुकली से कहते है - 


मत्यस्थ चचने श्रेयः सत्यादपि द्वितं चदेत'। 
यद्ुभूतद्वितमत्यन्तं एतस्सत्यं मत॑ सम ॥ ९ 


* सच बोलना अच्छा है; परन्तु सत्य से मी अधिक ऐसा बोलना अच्छा है; जिससे 
सब प्राणियों का हित हो। क्योंकि जिससे सच प्राणियों का अत्यन्त हित होता है, 
चही हमोरे मठ से सत्य है।! 'यदूभूतहितं पद को देख कर भाधुनिक उपयोगिता- 
चादी अंग्रेजों का स्मरण करके यदि कोई उक्त वचन को प्रक्षित कहना चाहें, तो उन्हें 
स्मरण रखना चाहिये, कि यह वचन महाभारत के वनपन में - ब्राह्मण और व्याघ 
के संवाद में - दो-तीन बार भाया है। उनमें से एक जगह तो “ अहिंसा सत्यवचनं 
सर्वेभूतहितं परम्‌ * पाठ है ( वन. २०६. ७३ ); “और दूसरी जगह ' यद्मृतहिमत्यन्तं 
तत्तत्यमिति घारणा ?? ( बन. २०८, ४ ), ऐसा पाठमेद्‌ किया गया है। सत्यप्रतिश 
युधिष्टिर ने द्रोणाचायं से ' नरो वा कुंजरो वा? कह कर उन्हें सन्‍्देह में क्यों डाल 
दिया १ इसका कारण चही है, जो ऊपर कहा गया है; और कुछ नहीं | एसी ही और 
चार्तों में भी यही नियम लगाया नाता है। हमारे शास्त्रों का यह कथन नहीं हैं, 
के शूठ़ वोछ कर किसी खूनी की जान बचाई जाए। शार्त्रों में खून करनेवाले आदमी 
के लिए देहान्त प्रायश्रित्त अथवा चधदण्ड की सज़ा कही गईं है। इसलिए, वह सजा 
पाने अथवा इसी के समान और किसी समय जो आदमी झठी गवाही देताहै 
चह अपने सात या अधिक पूर्व॑र्जॉत्राह्ित नरक में जाता है। ( मनु. ८, ८९-९९; 
मे. भा, भा, ७. ३ )। परन्तु जब कप में वर्णित उक्त चोरों के दृष्टान्तके समान हमारे 
सच चोलने से निरपराधी भादमियों की जान जाने की शंका हो, तो उस समय क्या 
करना चाहिये १ ग्रीन नामक एक अंग्रेज ग्रन्थकार ने अपने ' नीतिशाज्तन के उपोद्घात * 
नामक अन्थ में लिखा है, कि ऐसे मौर्कों पर नीतिशाज्र मूक हो जाते हैं। यद्यपि 
यह मनु और याज्ववक्य ऐसे प्रसंगो। की गणना सत्यापवाद में करते हैं, तथापि 
यह भी उनके मत से गौण वात हैं। इसलिए अन्त में उन्हों में इस अपवाद के लिए 
भी प्रायश्रित्त बतलछाया है -  तत्पावनाय निर्वाप्यश्चदः सारस्वतो द्विजैः? ( याज्ष. 
२, ८३; मनु, ८, १०४-१०६ )। 

कुछ बड़े अंग्रेजों ने- बिन्हें अहिंला के अपवाद के विषय में आश्चर्य नहीं 
माछूम होता - हमारे शाखकारों को सत्य के विपय में दोष देने का यत्न किया है। 
इसलिए यहाँ. इस बात का उल्लेख किया जाता है, कि सत्य के विषय में प्रामाणिक 
इसाई पघर्मोपदेशक और नीतिशास्त्र के अंग्रेज ग्रन्यकार क्या कहते हैं। क्राइस्ट 


६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


का दिप्य पॉल बाइवल में फहता है, “ यदि मेरे असत्य भापण से प्रभु के सत्य की 
महिमा और घढती है ( अर्थात्‌ ईसाई घर का अधिक प्रचार होता है ), तो इससेः 
मैं पापी क्‍्योंकर हो सकता हूँ? (रोम ३.७) १ ईसाई धर्म के इतिहासकार 
मिल्मैल मे लिखा है, कि प्राचीन ईसाई धर्मोपदेशक कई बार इसी तरह आाचरण' 
किया करते थे। यह वात सच है, कि वर्तमान समय के नीतिशासत्र किसी फो 
धोखा दे कर या भुला कर धर्मश्रष्ट करना न्याय नहीं मानेंगे; परन्त वे भी यह 
कहने को तैयार नहीं है, कि सत्यघर्म अपवादरहित है। उदाहरणार्थ, यह देखिये, 
कि सिजविक नाम के जिस पण्डित का नीतिशासत्र हमारे कॉलेजों में पढ़ाया जाता है, 
डसकी क्‍या राय है। कम और अकम के सन्देह का निर्णय जिस तत्त्व के भाधार 
पर यह ग्रस्थकार किया करता है, उसको “सब से अधिक छोगों का सब्र सेः 
अधिक सुख ” (बहुत लोगों का बहुत सुख ) कहते हैं। इसी नियम के अनुसार 
उसने यह निर्णय किया है, कि छोटे छड़कों को और पागलों को उत्तर देने के 
समय, और इसी अकार बीमार आदमियों को (यदि सच बात सुना उेने से' 
उसके स्वास्थ्य के बिगड़ जाने कां भय हो), अपने शत्रुओं फो, चोरों और 
(यदि बिना घोडे काम हो न सकता तो ) जो अन्याय से प्रश्न करें, उनकों उत्तर 
देने के समय, अथवा वकीलों को अपने व्यवसाय में झठ बोलना अनुचित नहीं है ) ** 
मिल के नीतिशासत्रके अन्य में भी इसी अपवाद का समावेश किया गया है 
इन अपवादों के अतिरिक्त सिजबिक अपने ग्रन्थ में यह मी लिखता है, कि 
' यद्यपि कहा गया है, कि सब लोगों को सच वोलना चाहिये, तथापि हम यह 
नहीं कह सकते, कि जिन राज-नीतिशों को अपनी कारवाई शुप्त रखनी पड़ती 
है, वे ओऔरों के साथ, तथा व्यापारी अपने आहकों से हमेशा सच ही बोला 
करें। ? + किसी अन्य स्थान में वह लिखता है, कि यही सीख पाढरियों और 
सिपाहियों को मिलती है। लछसली स्टीफन माम का एक ओर अंग्रेज गन्थकार 
है। उसने नीतिशास््र का विवेचन आधिमौतिक दृष्टि से किया है। वह भी अपने 
अन्थ में ऐसे ही उदाहरण दे कर अन्त में लिखता है, ' किसी कार्य के परिणाम 
की ओर ध्यान देने के बाद ही उसकी नीतिमत्ता निश्चित की जानी चाहिये । यदि 
मेरा यह विश्वास दी, कि शठ बोलने ही से कल्याण होगा, तो में सत्य बोलनेके 
के लिए कभी तैयार नहीं रहूँगा। मेंरें इस विश्वास में यह भाव भी हो सकता है, 


* 508 ए0ए08 ॥/28045 रा  ऋ/#25, छ00: वा (89, जा, 6, 9. 355 
(79 86, ) &50, 8९० 09. 35-3]7 (576 80, ). 

व रा प्राग्राक्राक्रांग, 00४०, तर एछ. 33-34 (5छ9 ए6, 
3,०॥४॥7870$, 907 ). 

+ 908ए००75 ॥#९ए०क ० 2005 80ण८7ए; ९४०४७ या, 8 7. 9. 454 
( 77 720. ); ४ण० 800४ पर (४७७, ५. $ 3. 9 69. 
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के इस समय झट बोलना ही मेरा कर्तव्य है।?# औन साहव ने नीतिशास्र का 
विचार अध्यात्मदृष्टि से किया है। आाप उक्त अंगों का उछलेख करके स्पष्ट रीति से 
कहते हैं, कि ऐसे समय नीतिशास्त्र मनुष्य के सन्देह की निवृत्ति कर नहीं सकता। 
अन्त में आपने यह सिद्धान्त लिखा है, “नीतिशात्र यह नहीं कहता, कि किसी 
साधारण नियम के अनुसार - छिर्फ यह समझ कर कि वह है - हमेंशा चलने में कुछ 
विशेष महत्त्व है; किन्तु उसका कथन सिर्फ यही है, कि सामान्यतः उस नियम के 
अनुसार चलना हमारे लिए श्रेयस्कर है। इसका कारण यह है, कि ऐसे समय हम 
'छोग केबल नीति के रहिए. अपनी लोममूलक नीच मनोडत्तियों को त्यागने की शिक्षा 
पाया करते हैं। | नीतिशास्र पर अन्य लिखनेवाले वेन, वेंवेल भादि अन्य अंग्रेज 
'पपण्डितों का भी ऐसा ही मत है | 7: 
यदि उक्त अंग्रेज ग्रन्थकारों के मतों की तुलना हमारे धर्मशाल्कारों के बनाये 

हुए नियमों के साथ की जाय, तो यह त्रात सहज ही घ्यानमें आ जाएगी, कि सत्य 
के विपय में अभिमानी कौन है। इसमें सन्देह नहीं, कि हमारे शाल्रों में कहा है - 

न नमंयुक्तं वचन द्विनस्ति न स्त्रीपु राजन्न विवाहकाले। 

प्राणात्यये सर्वधनापद्दारे पत्चानृतान्याहुरपातकानि ॥ 


अर्यात्‌ 'हँसी में व्रियों के साथ, विवाह के समय, जब जान पर आ बने तब, 
और संपत्ति की रक्षा के लिए, झट बोलना पाप नहीं है? (म. भा, भा. ८२. १६ 
आर थां, १०९ तथा मनु. ८. ११० )। परन्तु इसका मतलव यह नहीं है, कि 
जियो के साथ हमेशा झट ही बोलना चाहिये। दिस भाव से सिजविक साहब ने 
“छोटे छड़के पागल और ब्रीमार आठमी ? के विषयमें अपवाद कह्दा है, वही माव 
महामारत के उक्त कथन का मी है। अंग्रेज अन्यकार पारछीकिक तथा आध्यात्मिक 
इृष्टि की भोर कुछ ध्यान नहीं देंते। उन लोगों ने तो खुललमखुलला यहाँ तक प्रति- 
पादन किया है, व्यापारियों को अपने छाम के लिये झट बोलना अनुचित नहीं है। 
फिन्तु वह बात हमारे झाज्कारों को सम्मत नहीं है। इन लोगो ने कुछ ऐसे ही 
मी़ों पर बोलने की अनुमति टी है, जत्र कि केवछ सत्य झव्दोच्वारण (अर्थात्‌ 
केबल बांचिक सत्य ) और सर्वभूतहित (अर्थात्‌ वास्विक सत्य ) में विरोध दो 


+ चू.हचांह 56फीशा'5 डलशाटर गण खाग्रॉबन ( (0॥०७- एट 8 29, छ. 369 
(26 86.) «५ #79१ दाल व्थांभंगाज ग्रांशा। 98 ० आला 8 ताप 8५ ६0 प्र:९ 
गा [ए॥: 4६ 8 त09 $0 6, ? 

+ (जब्था३5 2:02०च7शाशाव 7० आ्ाएंठ, 8 35, छ. 379, (5॥ एाव्यफुथ 
0007). 

| ऐगंयॉड उाखिाबों काबे 340वों इटांशा2०2, 9- 445 ( 76, 875); शात 
जाव्फथभा5 डक २/ बा, 20०८ वा. (॥8फ5 जाता घाव जाए. 
६400 86, 864 ). 
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जाता है, और व्यवहार की दृष्टि से झठ बोलना अपरिहार्य हो जाता है। इनकी 
राय है, कि सत्य आढि नीतिघर्म नित्य - अर्थात्‌ उद समय एक समान अवाधित - 
हैं। भतण्व यह अपरिहार्य झठ बोलना भी थोड़ा-सा पाप ही हैं; और इसी छिए 
प्रायश्रिच्त भी फट्ठदा गया है। संभव है, कि आजकल के आधिमीतिक पण्डित इन 
प्रायश्वित्तों को निरभक हौवा कहेंगे; परन्तु जिसने ये प्रायश्रित्त कहे हैं भौर बिन 
लोगों के लिए ये कहे गये हैं, वे दोनों ऐसा नहीं समझते। वे तो सब उक्त सत्य 
अपवाद की गौण ही मानते हैं। भर इस विपम की कथाओं में भी यही आर्थ 
प्रतिपादित किया गया है। देखिये, युधिप्ठिर ने संकट के समय एक ही वार दच्ी हुई- 
आवाज से * नरो वा कुंजरो वा? कहा था। इसका फल यह हुआ, कि उसका रथ, 
जो पहले जमीन से वार अंगुल ऊपर चला करता था, अब और मामूली छोगों के 
रथों के समान घरतीपर चलने लगा। और अन्त में एक क्षण भर के लिए, उसे 
नरकलोंक में रहना पड़ा (ग. भा, द्रोण, १९१. ५७, ५८ तथा खर्ग, ३. १५ )। 
दूसरा उदहरण अर्जुन का लीनिये। अश्वमेषपवे (८१, १०) में लिखा है कि 
यद्यपि अजजुन ने भीष्म का वध शास्त्रध्म के भनुसार फिया था; तथापि उसने 
शिखण्डी के पीछे छिपकर यह काम किया था। इसलिए, उसको अपने पुत्र बह्॒वाहन 
से पराजित होना पड़ा | इन सब बातों से यही प्रकट होता है, कि विशेष प्र॒सं्गों के 
लिए, कहे गये उक्त भपवाद मुख्य या प्रमाण नहीं माने जा सकते |. हमारे शास्रकार्रे 
का अन्तिम और तात्तविक सिद्धान्त वही है, जो महंंदेव ने पार्वती से कहा है - 
आक्द्देतोः परार्थे वा नमेद्वास्याध्यात्तया | 
न रूपा न बदल्‍्तीद ते नराः खगेगामिनः ॥ 

“जे छोग, इस जगत्‌ में स्वार्थ के लिए, पराथे के छिए, या मजाक में भी फर्मी 
शुद्ध नहीं बोलते, उन्हीं फो स्वग की प्राप्ति होती है! ( म, मा, भनु, १४४. १९ )। 

अपनी प्रतिश या वचन को पूरा करना सत्य ही में शामिल हैं। भगवान्‌ 
श्रीकृष्ण और भीष्म पितामह कहते हैं, ' चाहे हिमालय पर्वत अपने स्थान से 
हट जाय, अयवा भम्रि शीतरू हो जाय, परन्तु हमारा वचन टल नहीं सकता? 
(म, भा. आ, ८०३, तथा उ. ८१२. ४८ ) मर्तृहरि ने मी सत्पुरुणों का वर्णन इस 
प्रकार किया है - 

तेजास्विनः सुखमसूनापे सन्त्यजन्ति 
सत्यब्नतन्यसनिनो न पुनः प्रतिज्ञाम ॥' 

+ तेजस्वी पुरुष आनन्द से अपनी जान मी दे देंगे; परन्तु वे अपनी प्रतिश्ा का त्याग 
करी नहीं करेंगे? (नीतिश, ११०) इसी तरह भीरामचन्द्रजीके एक-पत्नीबरत के 
साथ उनका एक-बाण और एकं-वचन का मत भी प्रसिद्ध हैं; जैसा इस सुमापित मेँ 
कहा है - ' दविःशरं नामिसंघत्ते रामो निर्मामिमाषते।.” हसिश्िन्द्र ने तो अपने स्वप्त, 
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में दिये हुए वचन को सत्य करने के छिंए डोमकी नीच सेवा भी की थी। इसके 
उलट, वेद में यह वर्णन है, कि इन्द्रादि देवताओं ने बृत्नासुर के साथ जो प्रतिज्ञाएँ 
की थीं उन्हें मेट दिया और उसकी मार डाला। ऐसी ही कथा पुराणों में हिरण्यकशिपु 
की है। व्यवहार में भी कुछ कौल-करोर ऐसे होते हैं, कि जो न्यायालय में बे-कायदा 
समझे जाते हैं; या जिनके अनुसार चलना अनुचित माना जाता हैं] अर्जुन के विषय 
में ऐसी एक कथा महामारत (कर्ण, ६६ ) में है। अर्जुन ने प्रतिज्ञा की थी, कि जो 
कोई मुझ से कहेंगा, कि “ तू अपना गांडीव धनुष्य किसी दूसरे को दें दे, उसका शिर 
मैं तुरन्त ही काट डार्लेंगा | ” इसके बाद युद्ध में जन युविष्ठिर कर्ण से परानित हुआ 
तब उसने निराश हो कर अजुन से कहा, तेरा गाण्डीव हमारे किस काम का है? 
तू इसे छोड़ दे | यह सुन कर अर्जुन हाथ में तलवार ले युधिष्टिर को मारने दौड़ा । 
उस समय मगवान्‌ भ्रीकृष्ण वहीं थे। उन्हों ने तत्वज्ञान की दृष्टि से सत््यधर्म का 
मार्मिक विवेचन करके अज्ञुन को यह उपदेश किया, कि “' तू मूढ है। तुझे अब तक 
सूक्ष-ध्म मादम नहीं हुआ है। तुझे इद्धजनों से इस विपय की शिक्षा ग्रहण करनी 
चाहिये; ' न वृद्धाः सेवितास्त्वया ?-तू ने इंद्धजनों की सेवा न की हैं। यदि तू प्रतिज्ञा 
की रक्षा करना ही चाहता है, तो तू युधिष्ठिर की निम्म॑र्त्सना कर, क्योंकि सम्यजरनों 
को निर्मत्सना मुध्थु ही के समान है |”” इस प्रकार वोध करके उन्हों ने अजुन को 
ज्येठभ्रातृवध के पाप से बचाया | इस समय भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने जे सत्यादत-विवेक 
अजुन को वताया है, उसी को आगे चर कर शान्तिप्व के सत्याह्तत नामक अध्याय 
में भीष्म ने युधिष्ठिर से कहा है (शा, १०९ )। यह उपदेश व्यवहार में लोगों के 
ध्यान में रहना चाहिये। इसमें सन्देह नहीं, कि इन सूक्ष्म प्रसंगों को जानना बहुत 
कठिन काम है। देखिये, इस स्थान में सत्य की अपेक्षा अ्राठर्म ही ओेष्ठ माना गया 
है; और गीता में यह निश्चित किया गया है, कि बस्पुप्रेम की अपेक्षा ध्ात्रधर्भ प्रचछ है। 
जब अहिंसा और सत्य के विषय में इतना वाद-विवाद है, तब भाश्चर्य की 

वात नहीं, कि यही हाल नीतिधम के तीसरे तत्व भथांत्‌ अस्तेय का भी हो। यह 
चात निर्विवाट सिद्ध है, कि न्यायपूर्यक प्राप्त हुई किसी की संपत्ति को चुरा ले जाने 
या लूट लेने की स्वतन्त्रता दूसरों को मिल जाय, तो द्रव्य का संचय करना बन्द हो 
जाएगा; समाज की रचना त्रिगड जाएगी, चारों तरफ अनवस्था हो जाएगी और 

. सभी की हानि होगी। परन्तु इस नियम के भी अपवाद हैं। जब दुर्भिक्ष के समय 
मोल लेने, मजदूरी करने या मिक्षा मॉगने से भी अनाज नहीं मिछ्ता, तब ऐसी 
आपत्ति में यदि कोई मनुष्य चोरी करके आत्मरक्षा करे, तो क्या वह पापी समझा 
जाएगा १ महामारत (शां, १४१) में यह कथा है, किसी समय बारह वर्ष तक 
रहा और विश्वामित्र पर बहुत बड़ी आपत्ति भाई। तब उन्हों ने किसी 

अपच ( चाण्डाल ) के घर से कुत्ते का मांस चुराया और वे इस अभभ्य मोजन से 
अपनी रक्षा करने के लिए. अरबृत्त हुए। उस समय श्रपच ने विश्वामित्र को 'पद्च 
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पश्चनखा भक्ष्या:ः (मनु. ५. १८ )# इत्यादि झाज्जार्थ बतला कर अमद्य-मक्षण 
और वह भी चोरी से न करने के विपय में बहुत उपदेश किया। परन्तु विश्वामित्र ने 
उसको डॉट कर यह उत्तर दिया - 

पिवन्त्येबोदर्क गावो मंहकेपु रुपत्स्वपि। 

न ते5सिकारों धर्मे5स्ति भा भ्ूरास्मप्रशंसकः ॥ 


४ करे! यद्यापि मेंदुक दर टर किया करते है, तो भी गोएँ पानी पीना बन्द नहीं 
करतीं; चुप रह! मुझ को धर्मज्ञान बताने का तेरा अधिकार नहीं है। व्यर्थ 
अपनी ग्रशंसा मत कर।? उसी समय विश्वामित्र ने यह भी कहा है, कि " जीवित 
मरणात्मेयों जीवन्धर्ममवाप्नुयात्‌ ? - अर्थात्‌ यदि जिंश रहेंगे तो धर्म का आाच- 
रण कर सकेंगे। इसलिए धर्म की दृष्टि से मरने की अपेक्षा जीवित रहना अधिक 
श्रेयस्कर है। मनुजी ने अनीगर्त, वामदेव आदि अन्यान्य कऋषिया के उदाहरण 
दिये है, किन्‍्हों नें ऐक्ष संकट समय इसी ग्रकार आचरण किया है (मनु. १०, 
१०५-१०८ ) ) हाब्स नामक अंग्रेज ग्रन्यकार लिखता है, ' किसी कठिन अकाल 
के समय जन्न अनाज मोल न मिले, या दान भी न मिले, तन्र यदि पेट भरने के 
लिए. कोई चोरी साहस कर्म करे, तो यह अपराध माफ समझा जाता है ।? 4 भर 
मिल ने तो यहाँ तक लिखा है, कि ऐसे समय चोरी करके अपना जीवन बचाना 
मनुष्य का कर्तव्य है। 

+ सरने से जिंदा रहना श्रेयस्कर है ?- क्या विश्वामित्र का यह तत्त्व सर्वथा 
अपवादरद्धित क॒द्दा जा सकता है! नहीं। इस जगत्‌ में सिर्फ जिंदा रहना ही 


+ भनु और याजवल्कय ने कहा हैं के कुत्ता, बन्दर आदि जिन जानवरों के पाँच पाँच 
नख होते € उन्ही में खरगोश, कछुआ, भोंद आदि पाँच प्रकार के जानवरों का मास 
मक्ष्य है (मन्रु ५. १८, याज्ष १. ११७ )। इन पॉँच जानवरों के अतिरिक्त मनुजी न 
“दंग? अर्थात्‌ गेंडे को भी भश्य माना है। परन्तु टीकाकार का कथन है, फि इस विपय 
में विकल्प हैं । इस विकल्प को छोड देने पर ञेप पाँच ही जानवर रहते है, और उन्हीं 
का मास भक्ष्य समझा गया है। “पदश्च पद्मनखा भध्याः ? का यही आ्थ हैँ। तथापि मीमा- 
सक्रों के मतानुसार इस व्यवस्था का भावार्थ यहीं हैं, क्रि जिन छोगो को मास॒ साने की 
संमत्ति डी गई है, वे उक्त पद्चसखी पाँच जानवरों के सिवा और ऊक्रिसी जानवर का मांत़त 
न खाये। इसका भावार्थ यह नहीं है, कि इन जानवरों का मास गाना ही चादिये। इस 
पारिभापिक अर्थ को वें लोंग 'परिसेख्या” कहते हैं। “पत्च पंश्चनसा भक्ष्या ? इसी परि- 
संख्या का मुख्य उदादरण है। जब कि मास साना ही निषिद्ध माना गया ह# तब्र इन पाँच 
जानवरों का मास खाना भी निपिद्ध द्वी समझा जाना चाहिये। 

 सषत96३, 7९ण्रंब्रा।का, एड7 7], (5०9७, जड़ा, 9. 39 (/0०709"5 
एआरशइण (एज 8590), थी एशफ॥आविाांदां॥ा, 0॥89 ५. 9 95. 
( 437 20. वृश्राए5, 40 58४४ 3 #6, ऑ गरा३9 तर ० ४९ 20०एश2ोण6 9एप 
28 0009 ६0 डांस) ६०. ?? 
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युछ पुरुषार्थ नहीं है। कीए मी काकनलि खा कर कई व तक जीते रहते है । यही 
सोच कर वीरपत्नी विदुला अपने पुत्र से कहती है, कि विछीने पर पड़े पढ़े सड़ 
जाने या घर में सौ वर्ष की भायु को च्यथ व्यतीत कर डेने की अपेक्षा, यदि दू 
एक क्षण भी अपने पराक्रम की ज्योति प्रकट फरके मर जाएगा तो अच्छा होगा- 
* मुहूर्त ब्वलितं भेयो न धुमायितं विरमू! (मं. भा. उ. १३२. १५ )। यहि 
यह वात सच है, कि आज नहीं तो कल, अन्त में सौ वर्ष के बाद मरना जरुर हैं 
(माग, १०. १३८; गी. २, २७ ), तो फिर डसके लिए रोने या डरने से क्या छाम 
है! अध्यात्मशास्र की दृष्टि से तो आात्मा नित्य भौर अमर है। इस लिए. मृत्यु का 
विचार करते समय सिर्फ इस शरीर का ही विचार करना बाकी रह जाता है। अच्छा 
यह तो सब जानते हैं, कि यह शरीर नाशवान है; परन्तु आत्मा के कल्याण के लिए, 
इस जगत्‌ में नो कुछ करना है, उसका एकप्रात्न साधन यही नाशवान्‌ मनुष्यदेह है। 
इसी लिए मनु ने कहा है, ' आात्मानं सततं रक्षेत्‌ दारिरपि घमैरपि?- अर्थात्‌ 
ज्ली और सम्पत्ति की अपेक्षा हमको पहले स्वयं अपनी ही रक्षा करनी चाहिये 
(मत्रु, ७, २१३ )। यद्यपि मनुष्य-देह दुर्लस और नाझवान्‌ भी है, तथापि जब 
उसका नाश करके उससे भी अधिक किसी शाश्वत वस्तु की प्राप्ति कर लेनी होती है, 
(जैसे देश, धर्म और रुत्य के लिए. अपनी प्रतिज्ञा, त्त और बिरद्‌ की रक्षा के लिए; 
एवं इज्जत, कीर्ति और सर्वभूत्हि के लिए.) तब ऐसे समय पर अनेक महात्माओं 
चने इस तीज्र कतेब्याप्रि में आनन्द से अपने प्रार्णा की भी आाहुति दे दी हैं। ज 
राजा दिलीप अपने गुरु बसिष्ठ की गाय की रक्षा करने के लिए. सिह्द को अपने शरीर 
का बलिदान देने को तैयार हो गया, तब वह सिंह से बोला, कि हमारे समान पुरुषों 
की ' इस पॉचमौतिक शरीर के विपय में भनास्था रहती है। अतएव दू मेरे इस 
जह शरीर के बदले मेरे यशःस्वरूपी शरीर की ओभोर ध्यान ढे।? (रघ्ु, २, ५७ )। 
कथासरित्सागर और नागानन्द नाटक में यह वर्णन है, कि सर्पो की रक्षा करने के लिए, 
जीमूतवाहन ने गर॒ुड को खर्य अपना शरीर अपेण कर दिया। मच्छकटिक नाटक 
(१०. २७) में चारक्‍तत कहता है-.. * 
हु न भीतो मरणादस्मि केचलं दृषितं यहाः । 
विशुद्दस्य द्वि मे रूत्यु: पुत्रजन्नसमः किल ॥ 

' मै मृत्यु से नहीं उरता; मुझे यही दुःख है, कि मेरी कीर्ति कूंकित हो गई। यहि 
कीर्ति शुद्ध रहे, और मृत्यु भी भा जाय, तो मैं उसको पुत्र के उत्सव के समान 
मा्ूँगा। ' इसी तत्व के भाधार पर महाभारत (वन १०० तथा १३१; शां, ३४) 
में राजा शिक्षि और दधीचि ऋषि की कथाओं का वर्णन किया हैं। उबर घर्म- 
(यम )-राज इयेन पक्की का रूप धारण करके कपोत के पीछे उड़े और जब वह 
कपोत अपनी रक्षा के लिये राजा शिकि की शरण में गया, तब राजा ने स्त्रयं अपने 
औआरीर का मांत काट कर उस स्येन पक्षी को दिया; और शरणागत कपोंत की रक्षा 
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की | इलासुर नाम का देवताओं का एक शत्रु था। उसको मारने के लिए दधीचि ऋषि 
की हड्डियों के वज़ की आवश्यकता हुई। तब सब देवता मिल कर उक्त ऋ्रपि के पास' 
गये ओर बोले, ' शरीरत्यागं लोकहिताथ मवान्‌ कठेमईसि ? - हे महाराज | लेगों 
के कल्याण के लिए आप देहत्याय कौजिये | - विनती सुन कर दर्घाचि ऋषि ने बड़े 
भानन्द से अपना शरीर त्याग दिया और अपनी इड्डियाँ देवताओं को दे' दीं। एक़ 
समय की बात है, कि इन्द्र आह्मण का रूप धारण करके, दानझूर कर्ण के पास कबच 
और कुण्डल मॉगने आया। कर्ण इन कवच-कुण्डर्लो को पहने हुए ही जन्मा भा । जब 
सूर्य ने जाना, कि इन्द्र कवच-कुण्डल माँगने जा रहा है, तत्र उसने पहले ही से कर्ण 
को सूचना टे दी थी, कि ठुम अपने कबच-कुण्डल किसी को दान मत ढेना। यह 
सूचना देते समय सूर्य ने कर्ण से कहा, ' इसमें सन्देह नहीं, कि तू बड़ा दानी है; 
परन्तु यदि तू अपने कवच-कुण्डल दान में देगा, तो तेरे जीवन ही की हानि हो 
जाएगी। इसलिए, तू इन्हें किसी को न ठेना | मर जाने पर कीर्ति का क्या उपयोग 
है! - ' मृतस्य कीर्त्या कि कार्याम। ! यह सुन कर कर्ण ने स्पष्ट उत्तर दिया, कि 
* जीवितेनापि में रक्ष्या कीर्तिस्तद्विद्धि मे बतम्‌ ? - अर्थात्‌ जान चली जाय तो मी 
कुछ परवाह नहीं; परन्तु अपनी कीर्ति की रक्षा करना ही मेरा अत है ( म. भा, बन. 
२९९, ३८ ) सारांश यह है, कि “यदि मर जाएगा, तो खर्ग की प्राप्ति होगी; 
ओऔर जीत जाएगा तो (्रृथ्वी का राज्य मिलेगा ? इत्यादि क्षात्रधर्म (गीता २. ३७ ) 
और “स्वधर्मे निधनं श्रेयः” (गीता ३, २५ ) यह सिद्धान्त उक्त तत्व पर ही 
अवलंबित है। इसी तत्त्व के अनुसार श्रीसमर्थ रामदास स्वामी कहते हैं, “ वीर्ति की 
भोर देखने से सुख नहीं है; और सुख की और देखने से कीर्ति नहीं मिलती 
(दास, १२, १०. १६; १८, १०. २५); ओऔर वे उपदेश मी करते हैं, कि “हे 
सजन मन । ऐसा काम करो, जिससे मरने पर कीर्ति बची रहे।? यहाँ प्रश्न हो 
सकता है, कि यद्यपि परोपकार से कीर्ति होती है, तथापि मृत्यु के वाद कीर्ति का क्या 
उपयोग है! अथवा किसी सम्य मनुष्य को अपकीर्ति की अपेक्षा मर जाना 
(गी. २. २४ ), या जिद रहने से परोपकार करना अधिक प्रिय क्‍यों माह्म होना 
प्वाहिये ! इस प्रश्न का उचित उत्तर देने के लिए. आत्म-अनात्म-विचार में प्रवेश 
करना होगा। और इसी के साथ कर्म-भकर्मशास्र का भी विचार करके यह जान 
लेना होगा, कि किस मौके पर जान देने के लिए तैयार होना उचित या भनुचित 
है। यदि इस वात का विचार नहीं किया जाएगा, तो जान देने से यश की थाप्ति तो 
दूर ही रही, मूर्खता से भात्महत्या करने का पाप माथे चढ़ जाएगा। 

माता, पिता, गुरु भादि वन्दनीय और पूजनीय पुरुषों की पूजा तथा झुश्नपा 
करना भी सर्वमान्य धर्मों में से एक प्रधान धर्म समझा जाता है। यदि ऐसा न हो 
तो कुठंंच, गुयकुछ और सारे समाज की व्यवस्था ठीक ठीक कमी रह न सकेगी । 
यही कारण हैं, कि सिफु स्टृति-अन्थों ही में नहीं, किन्तु उपनिषदों में मी, ' सत्य 
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बढ, धमें चर” कहा गया है। और जत्र शिष्य का अध्ययन पूरा हो जाता, और 
बह अपने घर जाने छगता, तब प्रत्येक गुरु का यही उपदेश होता था, कि. 
 मातुदेवो मब। पिलृठेवों मब? (तै. १. ११. १ और ६ ) महामारत के ब्राह्मण- 
व्याघ आख्यान का तात्पर्य भी यही है (बने. आ. २१३ )। परन्तु इस में भी कमी' 
कमी अकल्पित बाघा खड़ी हो जाती है देखिये, मनुजी कहते है ( २. १४५ ) - 
उपाध्यायान्‌दशाचाये: भाचायाँणां शर्ते पिता | 
सहस्न तु पितृन्माता गौरचेणातिरिच्यते ॥ 


“दस उपाध्यायों से आाचाये भौर सो आचायों से पिता, एवं हजार पित्ताओं 
से माता का गौरव अधिक है।? इतना होने पर भी यह कथा प्रसिद्ध है, ( बन. 
११६, १४ ) कि परशुराम की माताने कुछ अपराध किया था। इस हढिए, उसने 
अपने पिता की आशा से अपनी माता को मार डाला। शान्तिपव (२६५ ) के 
चिर्कारिकोपाल्यान में अनेक साधक-बाघक प्रमा्णोसहित इस बात का विस्तृत 
विवेचन किया गया हैं, कि पिता की आज्ञा से माता का वध करना भेयरकर है 
या पिता की आश्ञ का भंग करना अयस्कर है। इससे स्पष्ट जाना जाता हैं, कि 
महामारत के समय ऐसे सूक्ष्म प्रसंगों की नीतिशासत्र की दृष्टि से चर्चा करने की 
पद्धति जारी थीं। यह बात छोटों से लेकर चड़ों तक सब लोगों को माल्म है, 
कि पिता की प्रतिश को सत्य करने के लिए, पिता की आज्ञा से रामचन्द्र ने 
चौदह वर्ष चनवास किया; परन्ठु माता के संबन्ध में जो न्याय ऊपर कहा गया 
ह, वही पिता के संवन्‍्व में मी उपयुक्त होने का समय कमी कमी आ सकता है। 
कैसे; मान लीजिये, कोई लड़का अपने पराक्रम से राजा हो गया; और उसका. 
पिता अपराधी दो कर इन्साफ़ के लिए उसके सामने लाया गया; इस अवस्था में वह 
लड़का क्या करे १ - राजा के नाते अपने अपराधी पिता को दण्ड दे या उसकी अपना 
पिता समझ कर छोड़ दे १ मचुजी कहते हैं - 


पिताचाये; सुहन्माता भायों पुत्र; पुरोद्ितः। 
नादण्ड्यों नाम राश्ोडसति यः स्वधर्मे न तिष्ठाते ॥ 
पिता, भाचार्य, मित्र, माता, जी, पुत्र और पुरोहित - इनमें से कोई मी यदि 
अपने घर्म के अनुसार न चले, तो वह राजा के लिए, अदण्ड्य नहीं हो सकता; 
भर्थात्‌ राजा उसको उचित दण्ड दे (मनु, ८, ३३५; म. भा. जां, १२१. ६० )॥ 
इस जगह पुत्रधम की योग्यता से राजधर्म की योग्यता अधिक है। इस बात 
का उदाहरण (प्र, भा. व. १०७; रामा. १. रे८ में) यह है, कि सर्यवंदा के 
महापराक्रमी सगर राजा ने असमंजस नामक अपने छड़के को देश से निकाल दिया 
था; क्योंकि वह दुराचरणी था, और प्रजा को दुःख दिया करता था। मनुस्म॒ति में 
भी यह कया है, कि आांगिरस नामक एक ऋषि को छोटी अवस्था ही में बहुत शान 
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हो गया था। इसलिए उनके काका-मामा आदि बड़े बूंढे नातेदार इसके पास 
अध्ययन करने लग गये थे। एक दिन पाठ पढाते पढाते आंगिरस ने कहा,  पुत्रका 
इति होवा च शानेन परियह्य तान्‌। ? बस, यह सुन कर सब बृद्धजन क्रोध से छाछ 
हो गये; और कहने लगे, कि यह लडका मस्त हो गया है। उसको उचित दण्ड 
दिलाने के लिए. उन छोगों ने देवताओं से शिकायत की। देवताओं ने दोनों ओर फा 
“कहना सुन लिया और यह निर्णय किया, कि ' आगिरस ने जो कुछ तुम्हे कहा 
वही न्याय्य है।? इसका कारण यह है - 


न तेन ढृद्धो भवति येनास्य पलितं द्विरः । 
यो नै युवाप्यधीयानस्तं देवा स्थविरं विदुः ॥ 


*सिर के बाल सफेद हो जाने से ही कोई मनुष्य वृद्ध नहीं कहा जा सकता; 
'डेवगण उसी को बुद्ध कहते हैँ, जो तरुण होने पर भी ज्ञानवान्‌ हो? ( मनु, 
२, १५६ और म. मा. वन, १३३. ११; शल्य, ५१, ४७, ) | यह तत्त्व मनुजी और 
च्यासजी ही को नहीं, किंद बुद्ध को भी मान्य था। क्योंकि, मनुह्मृति के उस 
कक का पहला चरण घम्मपद! # नाम के प्रसिद नीतिविष्यक पाली भाषा के 
चैद्ध ग्रन्थ में अक्षरशः आया है ( घम्मपट २६० ) | और उसके आगे यह भी कहा 
है, कि जो सिर्फ अवस्था ही से वृद्ध दो गया है, उसका जीना व्यर्थ है; यथार्थ में 
धर्मि४्ठ और बइृद्ध होने के लिए सत्य, अहिंसा भादि की आवश्यता है। 'चुल्बग्ग' 
नामक दूसरे अन्थ (६. १३, १) में स्वयं बुद्ध की यह आज्ञा है, कि ययपि 
धर्म का निरूपण करनेवात्य मिक्षु नया हो, तथापि वह ऊँचे आसन पर बैंठे और 
उन वयोहद्ध मिक्षुओं को भी उपदेश करे, बिन्‍्हों ने उसके पहले दीक्षा पाई हो। 
थद्द कया सब लोग जानते हैं, कि प्रद्दाद ने अपने पिता हिरण्यकशिपु की अवज्ञा 
फरके भगवत्मासि कैसे कर ली थी। इससे यह जान पडता है कि जब कभी कभी 
पिता-पुत्रके सर्वसामान्य नाते से भी कोई दूसरा अधिक बड़ा संबन्ध उपस्थित होता 
है, तब उतने समय के लिए. निरुपाय होकर पिता-पुन्र का नाता भूछ जाना पड़ता 
है। परन्तु ऐसे अवसर के न द्वोते हुए भी, यदि कोई मुँहज़ोर लड़का उक्त नीति 
“का अचलंब करके अपने पिता को गालियों देने लगे, तो वह केवल पशु के समान 





* 'धम्मपद! अन्ध का अंग्रेजी अन॒वाद 'श्राच्यपर्म-पुस्तकमाला? ( 5ल2८वर 80०८ 
र[ #८ 2450, 70 ४) में किया गया है, और चुल्ववग्ग का अनुवाद भी उस्ची माला 
के 7०/ 27277 जीर 27 में प्रकाशित हआ है। घन्मपद्‌ का पाली कोक यह है - 
न तेन थेरो द्ोति येनस्स पलित सिरों। 
परिपक्षो बथों तस्स मोघजिण्णों ति चुच्चाति ॥ 
बेर! शब्द बुद्ध भिक्षुओं के लिए प्रयुक्त हुमा है! यह संस्कृत 'स्थविर” का आग्रग्नेश है। 


कर्मजिज्ञासा छ्प्‌ 


समझा जाएगा। पितामह भीष्म ने युधिष्ठिर से कहा है, “ गुरुगंरीयान्‌ पितृतो 
मातृतश्रेति मे मतिः” (शां, १८८. १७ ) - अ्थांत्‌ गुरु, माता-पिता से भी श्रेष्ठ है; 
परन्तु महामारत ही मैं यह भी लिखा हैं, कि एक समय मझत्त राजा के गुद ने 
लोमवश हो कर स्वार्थ के लिए उसका त्याग किया, तब मझत्त ने कहा - 

गुरोरप्यवालिप्तस्थ कार्यांकार्यमजानत: । 

उत्पथप्रतिपन्नस्थ न्यायर्य भवाति शासनम्‌ ॥ 
“यदि कोई गुर इस बात का विचार न करे, कि क्‍या करना चाहिये और क्‍या 
नहीं करना चाहियेः और यदि वह अपने ही घमंड में रह कर टेंढे रास्ते से चले, 
तो उसका शासन करना उचित्‌ है।” उच्त छोक महाभारत में चार स्थानों में 
पाया बाता है (भा, १४२. ५२, ५३; उ. १७९, २४; शां, ५७. ७; १४०, ४८ ) | 
इनमें ते पहले स्थान में वही पाठ है, जो ऊपर दिया गया है। अन्य स्थानों मैं 
चौथे चरण में * दण्डो मवसि शाश्वतः” अथवा  परित्यागों विधीयते? यह 
पाठान्तर मी है। परन्तु वाल्मीकिरामायण (२. २१, १३) में जहाँ यह छोक है, 
बहौं ऐसा ही पाठ है, जैछा ऊपर डिया गया है। इसलिए हम ने इस ग्रन्थ में उसी 
की खीकार किया है। इस छोक में जिस तत्त्व का वर्णन किया गया है, उसी के 
आधार पर भीष्य पितामह ने परशुराम से और अजुन मे द्रोणाचार्य से युद्ध फिया; 
और जब प्रत्दाद ने देखा, कि अपने गुरु, जिन्हें दििरण्यकशिपु ने नियत फिया 
है, भगवत्मासि के विरुद्ध उपदेश कर रहे हैं। तव उसने इसी तत्त्व के अनुसार 
उनका निषेध किया है। श्ान्तिपर्व में भीष्म पितामह श्रीकृष्ण से कहते है, कि 
यद्यपि गुरु छोंग पूलनाय है, तथापि उनकी भी नीति की मर्याठरा का अवलंबन 
करना चाहिये; नहीं तो - 

समयत्यागिने छुत्धान्‌ गुरूनापे च केशव । 

निद्दन्ति समरे पापान्‌ क्षत्रियः स द्वि धर्मविच्‌ ॥ 
'हे केंशव ! जो गुत मयौद्ा, नीति अथवा शिष्टाचार का भंग करते हैं और जो 
झोमी या पापी हैं, उन्हें लड़ाई में मारनेवाछा क्षत्रिय ही घर्मंश कहल्यता है? 
(शां, ५५, १६ )। इसी तरह तैत्तिरीयोपनिपद्‌ में मी प्रथम “आचार्य देवो भव? 
कह कर उसी के भांगे कहा है, कि हमारे जो कर्म अच्छे हों उन्हीं का भ्षनुकरण 
करो; औरों का नहीं - ' यान्यस्माक सुचरितानि | तानि स्वयोपास्यानि, नो इतराणि ?' 
(तै. १. ११. २)। इससे उपनिषदों का वह सिद्धान्त पकट होता है, कि यद्यपि पिता 
भौर आचार्य को देवता के समान मानना चाहिये; तथापि यदि वे शराब पीते हों, 
तो पुत्त और छात्र को अपने पिता या आचार्य का अनुकरण नहीं करनी चाहिये 
क्योंकि नीति, मर्यादा और धर्म का अधिकार मे-बाप या गुरु से अधिक चलवान्‌ 
होता है। मनुजी की निम्न आज्ञा का भी यही रहुस्य है-' धर्म की रक्षा करो;- 
यदि कोई घर्म का नाश करेगा; अर्थात्‌ धर्म की आज के अनुसार आचरण नहीं: 


ड्६ गीतारदस्य अथवा कर्मयोंगशास्र 


करेगा; ते। वह उस मनुष्य का नाश फिये बिना नहीं रहेगा! (मन, ८. १४-१६ ) 
राजा तो गुरु से भी अधिक श्रेष्ठ एक देवता है (मनु, ७. ८ भौर म. मा. झां. 
६८. ४० ); परन्तु वह भी इस धर्म से मुक्त नहीं हो सकता। यदि वह इस धर्म का 
स्याग कर देगा, तो उसका नाश हो जाएगा। यद्द बात मनुस्मति में कही गई है; 
और महामारत में वही भाव, वेन तथा खनीनेत्र राजाओों की कथा में; व्यक्त 
किया गया है (मनु, ७, ४१ और ८. ११८; म. मा, शा. ५६. ६२-१०० तथा 
अश्र, ४ )। 

अदिसा, सत्य और भस्तेय के साथ इन्द्रिय-निग्रह फी भी गणना सामान्य 
चर्म में की जाती है ( मनु, १०.६३ )। काम, क्रोध, छोम भादि मनुष्य के शत्रु हैं । 
इसलिए जब तक मनुष्य इनको जीत नहीं लेगा, तब तक समाज का कल्याण नहीं 
होगा। यह उपदेश सब शास्त्रों में किया गया है। विदुरनीति और भगवद्गीता में 
भी कहा है - 

त्रिविध नरकस्येदं ढ्वारं नाशनमात्मनः। 
कामः क्रोधम्नथा लोभस्तस्मादेतत्‌ त्रय॑ स्यजेत्‌ ॥ 
*क्वाम, क्रोष और लोभ ये तीनों नरक के द्वार है। इनसे हमारा नाश द्वोठा है। 
ड्स लिए, इनका त्याग करना घाहिये ! (गीता. १६, २१; म, भा. १२. ७० )। परन्तु 
गीता ही में भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने अपने स्वरूप का यह वर्णन किया है, “ घर्माविरुद्धो 
भूतेपु कामोडस्मि भरतर्पभ ?-हे अर्जुन | प्राणिमात्र में जो 'काम'-घम के अनुकूल 
हैं, वही मैं हूँ (गीता ७. ११ )। इससे यह बात तिद्ध होती है, कि जो 'काम'-घर्मे 
के विदद्ध है वह्दी नरक का द्वार है। इसके अतिरिक्त जो दूसरे प्रकार का 'काम! है, 
अर्थात्‌ जो धर्म के अनुकूल है, वह ईश्वर को मान्य है। मनु ने भी यही कहा है - 
* परित्यजेदर्थकामी यो स्याता धर्मवर्बिती ?-जो भर्थ ओर काम के विरुद्ध हो 
उनका त्याग कर देना चाहिये ( मनु. ४. १७६ )। यदि सब प्राणी कल से “काम 
का त्याग कर दें और मृत्युपयेत ब्रह्मचर्यत्रत से रहनेका निश्चय कर ले, तो सौ-पचास 
चर्ष ही में सारी सजीव सृष्टि का छूय हो। जाएगा; और जिछ स॒ष्टि की रक्षा के लिए 
“भगवान धार बार अवतार घारण करते हैं, उसका अव्पकाछ ही में उच्छेद हो 
जाएगा। यद बात सच है कि, काम और क्रोघ मनुष्य के शत्रु हैं; परन्ठ कब ? जत् 
थे अपने को अनिवाये हो जायें तब । यह बात मनु भादि झआाज्ञकारों को सम्मत है, 
कि खाट का क्रम जारी रखने फे लिए - उचित मर्यादा के मीतर - काम और क्रोध 
की अत्यन्त आवश्यकता है (मनु. ५, ५६ )| इन प्रचुर मनोबृत्तियोँ का उचित 
रीति से निम्रह करना ही सब सुधारों का प्रधान उद्देक्ष है उनका नाश करना कोई 
सुधार नहीं कहा जा सकता; क्योंकि भागवत (११, ५. ११ ) में कहा है - 
लोके ज्यवायामिपमयसेवा 'नित्यास्तलि जन्तोननद्धि उत्तर चोंदना। 
व्यवस्थितिस्तेषु (विचाइयकसुराम्रदवरात्मनिवृत्तिरिष्ठा ॥ 
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< इस दुनिया में किसी से यह कहना नहीं पड़ता, कि तुम मैथुन, मांस और मब्रि 
का सेवन करो। ये वार्ते मनुष्य को स्वमाव ही से पसन्द है। इन तीनों की कुछ 
व्यवस्था कर देने के लिए - अर्थात्‌ इनके उपयोग को कुछ मर्याब्ति करके व्यवस्थित 
कर देंने के लिये - ( शास्त्रकारों ने ) अनुक्रम से विवाह, सोमयाग और सोज्रामणी 
यज्ञ की योजना की है; परन्तु तिस पर मी निद्ृक्ति अथोत्‌ निष्काम भाचरण इष्ट 
है।! यहाँ यह बात ध्यान में रखने योग्य हैं, कि जब 'निद्वत्ति! शब्द का संबस्ध 
यश्नम्यन्त पद के साथ होता है, तव उसका भर्थ “अमुक वस्तु से निवृत्ति अर्थात्‌ 
अमुक कर्म का सर्वेथा त्याग? हुआ करता है; तो भी कर्मयोग में 'निद्नत्ति' विशेषण 
कर्म ही के लिए उपयुक्त हुआ है। इसलिए 'निवृत्तिकर्म! का अर्थ ' निष्काम 
बुद्धि से किया जानेवाला कर्म ? होता है। यही अर्थ मनुस्म॒ति और भागवतपुराण में 
स्पष्ट रीति से पाया जाता है ( मनु. १२९, ८९; भाग ११, १०, १ और ७, १५.४७ ) 
ऋरंध के विषय में किरातकाब्य में ( १, ३३ ) भारविका कथन है - 
अमर्पश्नन्येन जनस्प जन्तुन न जातद्टारदेन न विद्विपादरः। 
“जि मनुष्य को अपमानित होने पर मी क्रोध नहीं आता, उसकी मित्रता और 
डेप दोनों बराबर हैं।? शक्षात्रकर्म के अनुसार देखा जाय तो विदुला ने यही कहा है - 
एतावानेव पुरुषो यहमर्पी यदक्षमी। 
क्षमावान्निरमपंश्र नेंच सी न पुनः पुसान्‌॥ 

बित्त मनुष्य को ( अन्याय पर ) क्रोध भाता है, जो ( अपमान की ) सह नहीं 
सकता, वही पुरुष कहल्यता है | लिस मनुष्य में क्रोध या चिद नहीं है, वह नपुंसक 
है| के समान है? (मं. भा. १. १३२. ३३ )। इस वात का उल्लेख ऊपर किया 
ला चुका है, कि इस जगत्‌ के व्यवहार के लिए न तो सदा तेज या क्रोध ही उपयोगी 
है, और न क्षमा। यही बात लोम के विपय में भी कही जा सकती है; क्योंकि 
संन्यात्ती की भी मोक्ष की इच्छा होती है! 

व्यासजी न महाभारत में अनेक स्थानों पर मिन्न मिन्न कथाओं के द्वारा यह 
यतिपादन किया है, कि झरता, चैर्य, दया, शील, नम्रता, समता आदि सब सदुगुण 
अपने अपने विरुद्ध गुर्णो के अतिरिक्त देश-काल आदि से मर्यादित हैं। यह नहीं 
समझना चाहिये, कि कोई एक ही सदृगुण सभी समय शोभा देता है। मतेहरिं का 
कथन है - 
विपदि चैर्यमयाम्युदये छ्रमा सदुसि वाक्पटुता युधि विक्रमः । 

“उंकट के समय चैरय, अम्युदय के समय ( अथौत्‌ जब शासन करने का सामर्थ्य हो 
तब ) क्षमा, समा में वकक्‍तृता और युद्ध में झरता झोमा देती है? (नीति. ६३ )। 
शान्ति के समय 'छत्तर' के समान बकचक करनेवाले पुरुष कुछ कम नहीं है। घर 
चैठे बैठे अपनी स्त्री की नथनी में से तीर व्वलानेवाले कर्मबीर बहुतेंरे होंगे; उनमें 
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से रणभूमि पर धनुर्धर कहछानेवाला एक-आभाध ही दीख पड़ता है। बैय आादि 
सदगुण ऊपर लिखे समय पर ही शोमा देते है इतना ही नहीं, किन्तु ऐसे मौके 
के बिना उनकी सच्ची परीक्षा भी नहीं होती। सुख के साथी तो बहुतेंरे हुआ 
करते हैं; परन्तु “निकपग्रावा तु तेपां विषतः - विपत्ति ही उन की परीक्षा की सच्ची 
कर्ौंटी है। 'प्रसंग' शब्द ही में देश-काल के अतिरिक्त पात्र आादि बातों का भी 
समावेश हो जाता है। समता से बढ़ कर कोई भी गुण ओए नहीं है। भगबद्गीता में 
स्पष्ट रीति से लिखा है, ' समः सर्वेषु भूतेपु यही सिद्ध पुरुषों का रक्षण है। परन्तु 
समता कहते किसे हूं ? यदि कोई मनुष्य योग्यता-अयोग्यता का विचार न करके सब 
लोगों को समान दान करने लगे, तो क्या हम उसे अच्छा कहेंगे! इस प्रश्न का निर्णय 
भगवद्गीता ही में इस प्रकार किया है- 'देशे काले च पात्रे च तद्दानं सात्तिक 
विदुः ! - देश, काल और पात्र का दिचार कर के जो दान किया जाता है, वही 
सात्विक कहलाता है (गीता. १७. २० )| काछ की मर्यादा सिर्फ वर्तमान काल ही 
के लिए नहीं होती | ज्यों ज्यों समय वदलूता जाता है, त्यों त्यों व्यावहारिक घर्म मे 
भी परिवर्तन होता जाता है। इसलिए जब प्राचीन समय की किसी धात की योग्यता 
या अयोग्यता का निर्णय करना हो, तब उस समय के घर्म-अधर्मसंत्रन्धी विश्वास का 
भी अवश्य विचार करना पढ़ता हैं। देखिये, मनु ( १, ८५ ) और व्यास (म. मा. 
शां, २५९, ८ ) कहते है - 

अन्ये कृतयुगे धर्मास्नेतायां द्वापरेडपरे। 

अन्ये कलियुगे चुणां थुगच्द्दालाजुरूपतः ॥ 


/ युगमान के अनुसार कृत, चेेता, द्वापर और कि के धर्म मित्र मिन्न होते 
हैं।! महाभारत (भा. १२२; और ७६ ) में यह कया है, कि प्राचीन काल में 
स्त्रियों के लिए विवाह की मर्यादा नहीं थी; वे इस विपय में स्वतन्त्र और भनाइत 
थीं; परन्तु जब इस आभाचरण क। बुरा परिणाम दीख पड़ा तब अतकेतु ने विवाह की 
मर्योद् स्थापित कर दी; और मव्रिपान का निपेघ भी पहले पहल शुक्राचार्य ही 
ने किया। तात्पर्य यह है, कि जिस समय में नियम जारी नहीं थे, उस समय के 
धर्म-अधघर्म का और उसके वाद के घ॒र्म-अधर्म का विवेचन मी मिन्न भिन्न रीति से 
किया जाना चाहिये। इसी तरह यदि वर्तमान समय का प्रचलित घर्म भांगे वहल 
जाय, तो उसके साथ भविष्य काल के घर्म-अधर्म का विवेचन मी मिन्न रीति से 
किया जाएगा। काव्मान के अनुसार देशाचार, कुलाचार, और जातिधर्म का भी 
विचार करना पड़ता है। क्‍योंकि आचार ही सब धर्मों की जड़ है। तथापि आचारो 
में भी बहुत मिन्नता हुआ करती है। पितामह भीष्म कहते है - 


न हि सर्वद्वितः कश्निदाचारः संप्रचर्तते | 
सेनैवान्य: प्रभवति सो5पर॑ बाघते पुना ॥ 
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5 ऐसा आचार नहीं मिलता, जो हमेशा सब्र छोगों फो समान हितकारक हो। 
यदि किसी एक आचार का स्वीकार किया जाय, तो दूसरा डससे बद्‌ कर मिलता हैं; 
यहि इस दूसरे आचार का स्वीकार किया जाय, तो वह किसी तीसरे भाचार का 
विरोध करता है? (शां, २५९. १७. १८ )। जब आचारों में ऐसी मिन्नता हों, तत्र 
भीष्म पितामह के कथन के अनुसार तारतम्थ अथवा सार-असार-दृष्टि से विचार 
करना चाहिये। 
कर्म-अकर्म या घर्म-अघर्म के विपय में सत्र सन्देहों का यदि निर्णय करने लगे, 
तो दूसरा मह्ामारत ही लिखना पड़ेगा | उक्त विवेचन से पाठकों के ध्यान में यह चात 
आ जाएगी, कि गीता के भारंम मे क्षात्र घर्म और वंघुपेम के बीच झगड़ा उत्पन्न हो 
जानेसे अर्जुन पर कठिनाई भाई, वह कुछ लोक-विलक्षण नहीं हैं; इस संसार में ऐसी 
कठिनाइयों कार्यकर्ताओं और बड़े आदमियों पर अनेक वार आया ही करती हैं; और 
जब ऐसी कठिनाइयाँ आती हैं, तब कमी अहिंसा और आत्मरक्षा के बीच; कमी सत्य 
भौर सर्वभूतहित में, कमी शरीररक्षा और कीर्ति में, और कमी मिन्न मित्र नातों से 
उपस्थित होनेवाले कर्तव्यों में झगड़ा होने छगता है शाज्रोक्त, सामान्य तथा सर्वमान्य 
नीति-नियमों से काम नहीं चलता; और उनके लिये अनेक अपवाढ उत्पन्न हो जाते 
हैं। ऐसे विकेट समय पर साधारण मनुष्यों से लेकर बड़े पण्डितों की मी यह जानने 
की स्वाभाविक इच्छा होती है, कि कार्य-अकार्य की व्यवस्था - अर्थात्‌ कर्तव्य-अकर्तन्य 
धर्म का निर्णय - करने के लिये फोई चिरस्थायी नियम अथवा युक्ति है या नहीं। 
यह वात सच है, कि शात्रों में दुर्मिक्ष जैसे संकट के समय “आपद्धर्म! कहकर कुछ ' 
सुविधाएँ टी गई हैं। उदाहरणार्थ, सुम्ृतिकारों ने कहा है, कि यदि आपत्काल में 
ब्राक्षण किसी का भी अन्न गअहण कर ले, तो वह ढोपी नहीं होता; और उपस्ति- 
घाक्रायण के इसी तरह बत्तोव करने की कथा भी छांठोग्यपनिषद (याज्ष, ३. ४१; 
छा. १, १० ) में है; परन्तु इसमें और उक्त कठिनाइयों में बहुत मेद है। दुर्मिक्ष 
जैसे आापत्काल में शात्रध्म और भूख, प्यास भादि इन्द्रियव्त्तियों के वीच में ही 
भगड़ा हुआ करता है| उस समय हमको इच्धियाँ एक और खींचा करती हैं और 
शाज्रपरम दूसरी भर खींचा करता है: परन्तु जिन कठिनाइयों का वर्णन ऊपर किया 
गया है, उनमें से बहुतेरी ऐसी हैं, कि उत समय इन्द्रियवृत्तियों का और झात्र का 
कुछ भी विरोध नहीं होता; किन्तु ऐसे दो धर्मों में परस्पर-विरोध उत्पन्न हो जाता 
है, बिन्‍्हें शाद्रो ही ने विहेत कहा हैं। और फिर उस समय सृक्ष्म विचार करना 
पड़ता है, कि किस वात का स्वीकार किया जाएँ। यद्यपि कोई मनुष्य अपनी चुद्धि 
अनुसार इनमें से कुछ बातों का निर्णय प्राचीन रत्पुरपों के ऐसे ही समय पर 
किये हुए बर्ताव से कर सकता है, तथापि अनेक मौके ऐसे होते हैं, कि उनमें बड़े 
बड़े बुद्धिमानों का भी मन चक्षर में पड़ जाता है। कारण यह हैं, कि जितना जितना 
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हैं; और भषन्तिम निर्णय असंभव-सा हो जाता है। जब उचित निर्णय होने नहीं पाता 
तब अधम या अपराध हो जाने की मी संभावना होती है। इस दृष्टि से विचार 
करने पर मारूम होता है, कि घमे-अधर्म का विवेचन एक स्वतंन शास्त्र ही है, जो 
न्याय तथा व्याकरण से मी अधिक गहन है। प्राचीन संस्कृत अन्थों में 'नीतिशास्र 
शब्द फा उपयोग आयः राजनीतिशासत्र ही के विषय में किया गया है; और कर्तव्य- 
अकतेष्य के विवेचन को 'धमेशासत्र' कहते है। परन्तु आजकल 'नीति' शब्द ही में 
कतंव्य अथवा सदाखवरण का भी समावेश किया जाता है; इसलिए हम ने वर्तमान 
पद्धति के अनुसार, इस ग्रन्थ में धर्म-अघम या कमे-अकमे के विवेचन ही को 'नीति- 
शास्र” कहा है। नीति, कर्म-अकर्म या घर्म-अधर्म के विवेचन का यह शास्त्र बड़ा 
गहन हैं; यह भाव प्रकट करने ही के लिए * सूध्ष्मा गति घमेस्य ? - अर्थात्‌ धर्म 
या व्यावहारिक नीतिधम का स्वरूप सूक्ष्म है- यह वचनु महाभारत में कई जगह 
उपयुक्त हुआ है। पाँच पाण्डवों ने मिल कर अकेछी द्रौपदी के साथ विवाह कैसे किया! 
द्रौपदी के च्लहरण के समय भीष्म-द्रोण आभादि सत्पुरुष शृन्यहृदय होकर चुपचाप 
क्यों बैठे रहे ! दुष्ट दुर्योधन की ओर से युद्ध करते समय भीष्म और द्रोणाचार्य ने 
अपने पक्ष का समर्थन करने के लिए जो यह छिद्धान्त बतलाया, कि “ अभेस्य पुरुषों 
दातः दासस्वर्थों न कस्यव्वित्‌ ? - पुरुष आर्थ ( सम्पत्ति) का दास है, अर्थ किसी 
का दास नहीं दो सकता ?-(म. भा, भी, ४३. ३२५ ) वह सच है या शूट १ यदि 
सेवाधर्म कुत्ते की इत्ति के समान निन्दनीय माना है-जैछे 'सेवाश्वृत्तिराख्याताः 
( मनु, ४०६ ), तो आर्थ के दास हो जाने के बदुछे भीष्म आदिओं ने दुर्योधन की 
सेवा ही का त्याग क्‍यों नहीं 'कर दिया! इनके समान और भी अनेक प्रश्न होते 
हैं, जिनका निर्णय करना बहुत कठिन है; क्योंकि इनके विपय में प्रसंग के 
अनुसार भिन्न मिन्न मनुष्यों के मिन्न मिन्न अनुमान या निर्णय हुआ करते हैं। 
यही नहीं समझना चाहिये, कि धमे के तत्त्व सिफे सूक्म ही हैं - ' सूक्ष्मा गर्ति 
घर्मस्य !- ( मं, भा. १०. ७० ); किन्तु महाभारत (बन. २०८, २) में यह भी 
कहा है, कि ' बहुशाख्रा हनन्तिका ? - अर्थात्‌ उसकी शाखाएँ सी अनेक हैं, और 
डखसे निकलनेवाले अनुभव भी भिन्न मिन्न हैं। तुछाधार और जाजलि के संवाद 
में धर्म का विवेचन करते समय तुछाघार मी यही कहता है, कि ' सूद्मत्वान्न स 
विश्व शक्‍्यते वहुनिहवः ? - अर्थात्‌ घर्म बहुत सूक्ष्म और चक्कर में डाल्नेचाला 
होता है। इसलिए, वह समझ में नहीं भाता (शां. २६१. ३७ )। महामारतकार 
व्यासजी इन सध्म प्रयंगों को अच्छी तरह जानते थे; इसलिए, उन्होंने यह समझा 
देने के उद्देश्य ही से अपने अन्ध में अनेक मिन्न मिन्न कथाओं का संग्रह किया है, 
कि प्राचीन समय के सत्पुरुषों ने ऐसे कठिन मौकों पर कैसा बर्ताव किया था। परन्ठु 
शास्र-मद्धति से सर विषयों का विवेचन करके उसका सामान्य रहस्य महाभारत 
सरीखे घ्मग्रन्थ में कहीं बता देना आवश्यक था | इस रहत्य या मम का प्रतिपादन - 


कर्मजिज्ञासा धर 


अजुन की कर्त॑न्य-मूहता को दुर करने के लिए, भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने पहले जो उपंदेश 
ठिया था, उसी के आधार पर - व्यासजी ने मगवद्गीता में किया हैं। इससे “गीता? 
महाभारत का रहस्योपनिषद्‌ और शिरोभूषण हो गई है। और महामारत गीता के 
प्रतिपादित मूलभूत कर्मतत््वों का उदाहरणसह्दित विस्तृत व्याख्यान हो गया है। उस 
आत की ओर उन छोगों को अवश्य ध्यान देना चाहिये; जो यह कहा करते हैं, कि 
महाभारत अन्य में “गीता” पीछे से घुसेड़ दी गई है। हम तो यही समझते हैं, कि 
यदि गीता की कोई अपूर्वता या विशेषता है, तो वह यही हैं, कि जिसका उल्लेख 
ऊपर किया गया है। कारण यह है, कि यद्यपि केवल मोश्षश्ात्र अथोत्‌ बेदान्त का 
अतिपादन करनेवाले उपनिषद भादि, तथा अहिंसा भादि सदाचार के सिर्फ नियम 
बतानेवाले स्मृति आदि अनेक ग्रन्थ हैं; तथापि वेदान्त के गहन ठत्त्ज्ञान के आधार 
पर 'कार्याकार्यव्यवस्थिति! करनेवाला, गीता के समान कोई दूसरा प्राचीन अन्य संस्कृत 
साहित्य में देख नहीं पड़ता। गीतामक्तों फो यह बतलाने की भावश्यकता नहीं, कि 
'कार्यांकार्यव्यवस्थिति'! शब्द गीता ही ( १६.।२४ ) में प्रयुक्त हुआ है। यह शब्द 
हमारी मनगठत नहीं है। भगवद्गीता ही के समान योगवासिष्ठ में भी वसिष्ठमुनि ने 
औरामचद्धजी को शान-मूलक प्रवृत्तिमांग ही का उपदेश किया है। परन्तु यह ग्रन्थ 
गीता के वाद है; और उसमें गीता ही का भनुकरण किया है। भतएवं ऐसे अन्थों से 
गीता की उस अपूर्वता या विशेषता में -जो ऊपर कही गई है -कोई बाघा नहीं होगी | 


तीसरा प्रकरण 
कर्मयोगशास्र 


तस्माथोगाय युज्यस्व योगः कर्मछ फकौणछम्‌ । # 
>गौीता २. ५० 


द्वि किसी मनुप्य को किसी शात्न के जानने की इच्छा पहले ही से न हो, तो वह- 

उस शाज के ज्ञान की पाने का अधिकारी नहीं हो उकता। ऐसे अधिकारदित 
मनुष्य को उस झास््र की शिक्षा देना मार्नों चलनी में दुध दुहना ही है। झिप्य को 
तो इस शिक्षा से कुछ छाम होता नहीं; परन्तु शुद की मी निर्स्थक श्रम करके समय 
नष्ट करना पडता हैं। जैमिनी और ऋदरायण के सुत्नों के आरंम में इसी कारण से 
€ अयातो घर्मनिज्ञाता ” और “ भयातो ब्रह्कजिज्ञासा ? कहा हुआ है। जैसे ह्लोपदेश् 
मुमुक्षुओं के और घर्मोपदेश घमेच्छुओं को ठेना चाहिये: बेंसे ही कर्मशाओपदेश 
उसी मनुष्य को देना चाहिये, जिसे यह जानने की इच्छा था जिज्ञासा हो, कि संसार 
में कर्म कैसे करना चाहिये। इसी लिए हमने पहले प्रकरण में, 'अथातो” कह कर,. 
दूसरे प्रकरण में 'कर्मंलिशासा! का स्वरूप और कर्मयोगशाऊ्त्र का महत्त्व बतलाया है। 
जब तक पहले ही से इस वात का अनुमब न कर लिया चाय, कि अमुक काम में 
अमुक रुकावढ हैं, तत्र तक उस रुकावट से छुटकारा पाने की शिक्षा वेनेवाले झाज्त 
का महत्त्व ध्यान में नहीं आता; और महत्व को न ज्ञानने से केवछ रठा हुआ झा 
समय पर ध्यान में रहता भी नहीं हैं। यही कारण है, कि जो सदूगुर हैं, वे पहले 
यह देखते हैं, कि शिष्य के मन में जिज्ञासा है या नहीं; और यदि जिज्ञासा न हो, 
तो बे पहले उसी को जागत करने का प्रयत्न किया करते हैँ। गीता में कर्मयोगशारत्र 
का विवेचन इसी पद्धति से किया गया है। बन अर्जुन के मन में यह शंका झाई, कि 
बिंस लड़ाई में मेंरे हाथ से पितृवघ और गुरुबध होगा, तथा नितमें अपने सत्र चन्यु्लों, 
का नाश हो जाएगा, उसमें शामिल्त होना उचित है या अनुचित; और जब वह युद्ध 
से पराशमुख हो कर संन्यास छेने को तैयार हुआ; भौर जब मगवान्‌ के इस सामान्य 
युक्तिवाद से भी उसके मन का समाधान नहीं हुआ, कि “समय पर किये लानेवाले 
कर्म का त्याग करना मूख्तता और दुर्बलता का सूचक है; इससे तुमको स्वर्ग तो मिलेगा ही 
नहीं, उच्दी दुष्कीति अवश्य होगी।? तब श्रीमगवान ने पहले “ अश्योच्यानन्वश्नेचस्स्व 








# * इसलिए तू बोग का आजय छे। क्रम करने क्री जो रीति, जतुराई या कुशछता 
हैं उसे योग कहते हैं? यह योग? शब्द की व्याख्या अर्थात रक्षण है। इसके संवन्धर्मे 
अधिक विचार दर्दी प्रकरण में आग चल कर किया है। 


कमयोगशास्त्र चु३्‌ 


अजावागंश्र भाषसे ! - अर्थात्‌ जिस आंत का ओक नहीं करना चाहिये, उसी का तो 
तू शोक कर रहा है; और साथ साथ ब्रह्मश्ान की भी बड़ी बड़ीं बातें छोट रहा 
है - कह कर अर्जुन का कुछ थोड़ा-सा उपहास किया; और फिर उसको कर्म के ज्ञान 
का उपदेश टिया। अझुन की शंका कुछ निराघार नहीं थी। गत प्रकरण में हमने 
“यह रिखलाया हैं, कि अच्छे अच्छे पण्डितों को भी कमी कमी ' क्‍या करना चाहिये 
और क्या नहीं करना चाहिये !१? यह प्रश्न चक्कर में डाल देता है। परन्तु कर्म- 
अकम की चिन्ता में अनेक अड़चनें आाती हैँ। इसलिए. कर्म छोड़ ढेना डचित 
नहीं है। विचारवान पुरुषों को ऐसी युक्ति “भर्थात! योग का स्वीकार फरना 
चाहिये, जिससे सांसारिक कर्मों का लोप तो होने न पावे, और कर्मांचरण करनेवाला 
किसी पाप या वन्‍्धन में भी न फंसे; - यह कह कर श्रीकृष्ण ने अर्जुन को पहुले 
यही उपदेश दिया है, तस्माद्योगाय युज्यस्व ?- भरथात्‌ तू भी इसी युक्ति का 
ज््वीकार कर | यहीं योग” कर्मयोगशात्र हैं! और जन्र कि यह वात प्रकट है, कि 
अज्ुन पर भाया हुआ संकट कुछ लोक-विल्क्षण या अनोखा नहीं था - ऐसे अनेक 
होटे-बड़े संकट संसार में समी लोगो पर आाया करते हैं - तब तो यह वात भाव- 
बयक है, कि इस कर्मयोगश्ासत्रका जो विवेचन मगवद्गीता में किया है, उसे हर 
एक मनुष्य सीखे; किसी शास्त्र के प्रतिपादन में कुछ मुख्य मुख्य और गृह भर्य को 
अकट करनेवाले शब्दों का प्रयोग किया जाता है। भतएब उनके सरल अर्थ को पहले 
दान लेना चाहिये; मौर यह भी देख लेना चाहिये, कि उस शात्त्र के प्रतिपादन की 
भूछजीली कैसी है। नहीं तो फिर उसके समझने में कई प्रकार की आपत्तियाँ और 
चाधाएँ होती हैं। इसलिए कर्मयोगद्ात्र के कुछ मुख्य मुख्य दाब्दों के भर्ये की 
परीक्षा यहाँ पर की जाती है 

सब्र से पहला शब्द कर्म! है | 'कर्म शब्द 'कृ? धातु से बना है। उसका अर्थ 
“करना, व्यापार, हछूचल! होता है; और इसी सामान्य भर्य में गीता में 
उतका उपयोग हुआ है - अर्थात्‌ यही अर्थ गीता में विवनित है। ऐसा कहने का 
कारण यही है, कि मीमीसाशासत्र में और अन्य स्थानों पर भी इस शब्द के जो 
संकुचित अर्थ दिये गये है, उनके कारण पाठकों के मन में कुछ श्रम उत्पन्न न होने 
पावे। किसी भी धर्म को छीनिए; उसमें ईश्वर प्राप्ति के लिए. कुछ-न-कुछ कर्म करने 
की बतलाया द्वी रहता हैं। ग्राचीन वेंटिक धर्म के अनुसार देखा जाय, तो यश्ञ- 
योग का ही वह कर्म है; जिससे ईश्वर की भाप्ति होती है। वैदिक अन्थो में यश-याग 
की विधि बताई गई हैं; परन्ठ इसके विपय में कहीं कहीं परस्पर-विरोधी वचन 
भी पाये ज्ञात है। अतणव उनकी एकता और मेल दिखलाने के ही लिए जैमिनी 
के पृर्वभीमांसाशासत्र का प्रचार होने छगा। जैमिनी के मतानुसार वैटिक और 
ओत यज्ञ-्याय करना ही अधान और ग्राचीन धर्म है। मन॒ष्य जो कुछ करता 
है, वह सब्र यज्ञ के 'लिए. करता है। वयदि उसे घन कमाना है, तो यज्ञ के लिए 


४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशासत्र 


और धघान्य-संग्रह करना है, तो यज्ञ ही के लिए (म. भा. शां, २६. २५ ) | जबः 
कि यज्ञ करने की भाशा वेदों ही ने दी है, तब यज्ञ के लिए मनुष्य कुछ भी कर्म 
करे; वह उसके वन्धक नहीं होगा। वह कर्म यश्ञ का एक साधन है - यह स्वन्तन्र 
रीति से साध्य वस्तु नहीं है। इसलिए यज्ञ से जो फल मिलनेवाला है, उसी में 
उस कर्म का भी समावेश हों जाता है - उस कर्म का कोई अलग फल नहीं होता। 
परन्तु यज्ञ के लिए किये गये ये के यद्यपि स्वतन्न् फल देंनेवाले नहीं हैं, तथापि 
स्वय॑ यज्ञ से स्वगप्राप्ति (अर्थात्‌ मीमासकों के मतानुसार एक प्रकार की 
सुखप्राप्ति) होती है; भार इस स्वर्यप्राप्ति के लिए. ही यज्ञकर्ता मनुष्य बड़े चाव 
से यज्ञ करता है। इसी से स्वयं यशकर्म 'पुरुषार्थ' कहलाता हैं; कर्योंकि जिस 
वस्तु पर किसी मनुष्य की प्रीति होती है और जिसे पाने की उसके मन में 
इच्छा होती है; उसे 'पुरुपार्थ! कहते है (जे. सू. ४. १, १. और २) | यज्ञ 
का पर्यायवाची एक दूसरा 'कऋ्त! शब्द हैं। इसलिए 'यज्ञार्थ' के बढले क्रत्वर्ध! 
भी कहा करते हैं। इस प्रकार सब कर्मों के दो वर्ग हो गये ; एक 'यज्ञार्थ! 
(ऋत्वर्थ ) कर्म, अर्थात्‌ जो स्वतनन्‍्न रीति से फल नहीं देते, अतएव भवन्धक है; और 
दूसरे 'पुरुषार्थ' कर्म, आर्थात्‌ जो पुरुष को छामकारी होने के कारण वन्धक हैं। 
संहिता में इन्द्र आदि देवताओं के स्तुति-संबन्धी सूक्त है, तथापि मीमांसकगण कहत्ते 
हैं, कि सब्र श्रुतिग्रन्थ यज्ञ भादि कर्मों ही के प्रतिपादक हैं। क्योंकि उनका विनियोगः 
यज्ञ के समय में ही किया जाता है। इन करमठ, याशिक या केबल कर्मवादियों 
का फहना है, कि वेदोक्त यज्ञ-याग भादि कर्म करने से ही स्वर्मधात्ति होती है, 
नहीं तो नहीं होती। चाहे ये यज्ञ-याग भज्ञानता से किये जाये या अक्नशान से । 
यद्यपि उपनिषदों में ये यज्ञ आह्य माने गये हैं, तथापि इनकी योग्यता ब्रह्मज्ञान से 
कम ठहराई गई है। इसलिए, निश्चय किया गया है, कि यज्ञ-्याग़ से स्वर्गप्राप्ति 
भछे ही हो जाय; परन्तु इनके द्वारा मोशन नहीं मिल सकता |, मोक्षप्राप्ति के लिए, 
ब्रह्मशान ही की नितान्त आवश्यकता है। मगवद्गीता के दूसरे अध्याय में जिन 
यज्ञ-याग आदि काम्य कर्मों का चणेन किया है - बेदवादरत्ताः पार्थ. नान्यदस्तीति 
चादिनः ? (गीता २. ४२ ) -वे ब्रद्मशान के बिना किये जानेबाले उपयुक्त यज-याग 
आदि कर्म ही है। इसी तरह यह भी मीमांसकों ही के मत का अनुकरण है, कि 
हि यज्ञाथीत्कम॑णोडन्यन लोकोड्यं कर्मबनन्धनः (गीता ३. ९) अयौत्त्‌ चज्ञार्थ किये 
गये कर्म बन्धक नहीं हैं; शेष सब कर्मे बन्धक हैं। इन यज्ञ-याग आदि वैदिक कर्मी 
के अतिरिक्त, अर्थात्‌ औत कर्मों के अतिरिक्त और भी. चातु्वष्य के भेदानुतार 
दूसरे आवश्यक कर्म मनुस्द्रति आदि धर्मग्रन्थों में वर्णित हैं; मैसे क्त्रिय के लिए 
युद्ध और वैज््य के लिए वाणिज्य ) पहले पहले इन वर्णोअम-कर्मों का प्रतिपादन 
स्मृति-अन्यों में किया गया था। इसलिए इन्हें ' समा कर्म” या ' स्मार्त यज्ञ 
भी कहते हैं। इन श्रीत और स्माते कर्मों के सिवा. और भी घार्मिक कम 
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है; जेसे त्रत, उपवास आदि। इन का विस्तृत प्रतिपादन पहले पहल सिर्फ 
पुराणों में किया गया है। इसलिए इन्हें “पौराणिक कम? कह सकेंगे। इन 
सब कर्मों के और मी तीन - नित्य, नैमित्तिक और काम्य -मेंद किये गये है। 
स्ान, सम्ध्या भादि जो हमेशा किये जानेवाले कर्म हैं, उन्हें नित्यकर्म कहते हैं। 
इनके करने से कुछ विश्वेष फछ अथवा अर्थ की सिद्धि नहीं होती; परन्तु न करने से 
शेष अवब्य ल्यता है। नेमित्तिक कर्म उन्हें कहते हैं, जिन्हें पहले किी कारण के 
उपस्थित हो जाने से करना पड़ता हैं; जैसे अनिष्ट ग्रहों की शान्ति, य्रायश्ित्त कषादि 
बिंसके लिये हम शान्ति और प्रायश्रित्त करते हैं, वह निर्मित्त कारण यदि पहले न 
हो गया, तो हमें नैमित्तिक कर्म करने की कोई आवश्यकता नहीं। जब हम कुछ 
विशेष इच्छा रख कर उसकी सफलता के लिए शास्रानुसार कोई कर्म करते है, तन 
उसे काम्य कर्म कहते है; जैसे वर्षों होने के लिए या पुत्रप्राप्ति के लिए यश्ञ करना ) 
नित्य, नैमित्तिक और काम्य कर्मो के सिवा भी कर्म हैं; जैसे मदिरापान इत्यादि, जिन्हें 
शाल्रों ने त्याज्य कहा है। इसलिए ये कर्म निपिद्ध कहलाते हैं। नित्य कर्म कौन कौन 
हैं, नैमित्तिक कौन कौन हैं और काम्य तथा निषिद्ध कर्म कौन कौन हैं - यें सब बाते 
धर्मशाज्रों में निश्चित कर दी गई है। यदि कोई किसी घर्मशाज्जी से पूछे कि अमुक 
कर्म पुण्यप्रद है या पापकारक | तो वह सब से पहले इस बात का विचार करेगा, कि 
शाजझ्नों की आजम के अनुसार चह कम यज्ञार्थ है, या पुरुषाये; नित्य है, या नेैमित्तिक; 
ख्षयवा काम्य है, या निषिद्ध; और इन चातों पर विचार करके फिर चह अपना 
निर्णय करेगा | परन्तु भगवद्गीता की दृष्टि उस से मी व्यापक और विस्तीण है। मान 
लीबिये, कि अमुक एक कम शार्तरों में निधिद्ध नहीं माना गया है; भयवा वह विहिंत 
फर्म ही कहा गया है। जैसे युद्ध के समय क्षात्रधर्म ही अर्जुन के लिए. विहित कर्म 
था। तो इतने ही से यह सिद्ध नहीं होता, कि हमें वह कर्म हमेशा करते ही रहना 
चाहिये; अथवा उस कर्म का करना हमेशा श्रेयस्कर ही होगा। यह बात पिछले 
प्रकरण में कही गई है, कि कहीं कहीं तो शाज््र की आज्ञाएँ मी परस्पर-विरुद्ध होती 
हैं। ऐसे समय में मनुष्य को किस मार्ग का स्वीकार करना चाहिये, इस बात का 
निर्णन फरने के लिए, कोई युक्ति है या नहीं ! यदि है तो वह कौनसी ! बच, यही 
गीता का मुख्य विषय है | इस विषय में कम के उपर्युक्त अनेक भेतों पर ध्यान 
देनेकी कोई आवश्यकता नहीं । यज्ञ-याग़ आदि वैडिक कर्मों तथा चाततु्व्॑ण्य के कर्मो 
के विषय में मीमासकों ने जो सिद्धान्त किये है, वे गीता में प्रतिपादित कर्मयोग से 
कहें तक मिलते हैं, यह ठिखाने के लिए प्रसंगानुसार गीता में मीमांसर्कों के कथन 
का भी कुछ विचार किया गया है; और अन्तिम अध्याय (गीता १८. ६) में इस 
पर भी विचार किया है, कि ज्ञानी पुरुष को यज्ञयाग आदि कर्म करना चाहिये या 
नहीं | परन्तु गीता के मुख्य प्रतिपाद्य विप्रय का क्षेत्र इस से भी व्यापक है। इसलिए 
गीता में कर्म! झब्द्‌ का 'केवछ औंत अथवा स्मार्त कर्म इतना ही संकुचित अर्थ 
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नहीं लिया जाना चाहिये; किंठु उससे भधिक व्यापक्र रूप लेना चाहिय। सारांश, 
मनुष्य जो कुछ करता हैं-जैसा खाना, पौना, खैलना, रहना, उठना, बैठना, 
बासोच्छवास करना, हँसना, रोना, रूँघना, देखना, बोलना, सुनना, चलना, देना, 
लेना, सोना, जागना, मारना, छूड़ना, मनन और घ्याद करना, आाजशा और निषेध 
करना, दान देना, यज्ञयाग करना, खेती और व्यापारधन्धा करना, इच्छा करना, 
निश्चिय करना, चुप रहना इत्यादि इत्यादि-ये सब भगवद्गीता के अनुसार “कम! 
ही दें; चाहे वह कर्म कायिक हो, वाचिक हो अथवा मानसिक हो (गी. ५. ८, ९)। 
और तो क्या, जीना-मरना भी कर्म ही है। मौका आने पर यह भी विचार पडता 
कि “जीना या मरना” इन दो कर्मों में से किस का स्वीकार किया जाए. ! इस 
विचार के उपस्थित होने पर कर्म शब्द का अर्थ “ कतेव्य कर्म ? अथवा “विहित कर्म? 
हो जाता है। (गीता ४. १६ )। मनुष्य के कर्म के विषय में यहों तक विचार हो 
चुका | क्षत्र इसके भागे बढ़ कर सच चर-अचर सृष्टि के भी - अचेतन वस्तु के भी - 
व्यापार में 'कर्म! शब्द ही का उपयोग होता है। इस विपयका विचार आगे 
कर्मविपाक-प्रक्रिया में किया जाएगा। 
कर्म शब्द से भी अधिक भ्रम-कारक शब्द योग है। भाजकल इस शब्द का 
रूदार्थ “ प्राणायामाटिक साधनों से। वित्तदृत्तियों या इन्द्रियों का निरोध करना? 
अथवा “पातज्ञछ सूत्रोक्त समाधि या ध्यानयोग ? है। उपनिषदों में भी इसी भर्य 
से इस बाब्द का प्रयोग हुआ है (कठ, ६. ११)। परन्तु ध्यान में रखना चाहिये, 
कि यह संकुचित अर्थ भगवद्वीता में विवक्षित नहीं है। योग” शब्द 'युञर! घातु से 
वना है; जितका अर्य “जोड़, मेल, मिल्लप, एकता, एकम अवशस्थिति ? इत्यादि होता 
है। भौर ऐसी स्थिति की प्राप्ति के ' उपाय, साधन, युक्ति या कर्म * को भी योग 
कहते है। यही उब अर्थ अमरकोश (३, ३. २२) में इस तरह से दिये हुए है - 
* योगः संहननोपायध्यानसंगतियुक्तिप |! फलित ज्योतिप में कोई अह यदि इष्ट 
अथवा अनिष्ट हों, ठो उन ग्रहों का योग! इष्ट या अनिष्ट कहलाता है; भौर 
योगश्लेम! पद में 'योभ! दाज्द का अर्थ  अप्राप्त वस्तु को प्राप्त करना ? लिया गया है 
( गी. ९. २२ )। भारतीय युद्ध के समय द्रोणाचाये के अजेय देख कर भ्रीक्षष्ण ने 
कहा है, कि “ एको हिं योगोडस्य भवेद्गधाय ? ( म. मा, दो. १८१, ३१ ) भअयांत्त्‌ 
द्रोणाचार्य को जीतने का एक ही योग! (साधना या युक्ति) है; और आगे चल 
कर उन्हेंने यह मी कहा है कि हमने पूर्वकाल में धर्म की रक्षा के लिए, जरासन्ध 
आदि राजाओं को योग ही से कैसे मारा था।' उद्योगपर्व (भ, श७र ) में कहा 
गया है, कि जब भीष्म ने अम्बा, अंबिका और क्षंबालिका फो हरण किया, तब 
लेन्य राज्ञा लेग योग योग कह कर उनका पीछा करने लगे थे। महामारत में 
योग शब्द का प्रयोग इसी अथ में अनेक स्थानों पर हुआ है। गीता में 'योग', 
योगी! अथवा योग शब्द से बने हुए. सामासिक शब्द छगमग अस्सी बार आये 
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है; परन्तु चार-पाँच स्थानों के सिवा (देखे गीता ६. १९ और २३ ) योग दब्द से 
5 वातझ्ल योग ? अथ कहीं मी अभिप्रेत नहीं हैं । सिर्फ़ 'चुक्ति, साधन, कुशलता, 
उपाय, जोड़, मेल ” यही अर्थ कुछ हेरफेर से सारी गीता में पाये जाते हैं। मतएब 
कह सकते है, कि गीताशास््र के व्यापक शब्दों में योग” मी एक झब्द हैं; परन्तु योग 
शब्द के उक्त सामान्य अथों से ही-जैसे साधन, कुशल्ता, युक्ति आादि से ही - 
काम नहीं चल सकता । क्योंकि वक्ता इच्छा के अनुसार चह साधन संन्यास का हो 
सकता हैं; कर्म आर चित्त-निरोध का हों सकता है; भार मोक्ष का अयवा झौर मी 
किसी का हो सकता है । उदाहरणार्थ, कहीं कहीं गीता में अनेक प्रकार की व्यक्त संप्ठि 
निर्माण करने की ईश्वरी कुदडलछता और अद्लत सामथ्ये को योग” कहा गया 
(गीता ७, २८५; ९. ०; १०, ७; ११, ८) और इसी अर्थ में मगवान्‌ को योगेश्वर! 
कहा है। (गीता १८. ७५) | परन्तु यह कुछ गीता के योग” शब्द का मुख्य 
अर्थ नहीं हैं। इसलिए, वह। बात्त स्पष्ट रीति से प्रकट कर देने के लिए योग! 
बच्द से किस विज्ञेप प्रकार की कुशल्ता, साधन, युक्ति अथवा उपाय को गीता 
में विवक्षित समझना चाहिये | उस ग्रन्थ में योग शब्द की यह निश्चित व्याख्या 
थी गई है - ' योगः कर्मसु कोशल्म? ( गीता २. ५० ) अर्थात्‌ कर्म करने की किसी 
विशेष प्रकार की कुझलता, युक्ति, चतुराई अथवा शैली को योग कहते हैँ | झांकर- 
भाष्य में मी ' कमसु कीशलम ? का यही भय लिया गया है - ' कर्म में स्वभावसिद्ध 
रहनेवाले बन्धन को लोहने की युक्ति ! | यदि सामान्यता देखा जाय, ते एक ही कर्म 
को करने के लिएं अनेक योग” और 'उपाय” होते हैं। परन्तु उनमें से जो उपाय 
या साधन उत्तम हो उसी को “योग” कहते हैं। दैसे द्रव्य उपार्जन करना एक कर्म 
है। इसके भनेक उपाय या साधन हैं -लैंसे : चोरी करना, जाल्साजी करना, मीक 
मॉगना, सेवा करना, ऋण लेना, मेहनत करना आडि। यद्यपि घातु के आर्थानुसार 
इनमें से हर एक को योग! कह सकते हैं, तथापि यथार्थ “द्रव्यप्राप्ति-योंग! उसी 
उपाय की कहते हैं, जिससे हम अपनी ' स्वतन्त्रता रख कर मेहनत करते हुए प्रात 
“कर सकें। * 5 

जन स्वयं भगवान्‌ ने योग? छब्द की निश्चित और स्वन्तत्न व्याख्या कर दी 
है (योगः कमंस कोशछम्‌- अर्थात्‌ कम करने की एक प्रकार की विश्येप युक्ति को 
चोग कहते है ), तब रुच पूछो, तो इस शब्द के मुख्य अर्थ के विपय में कुछ मी 
शंका नहीं रहनी चाहिये; परन्तु स्वयं भगवान्‌ की बतछाई हुई इस व्याख्या पर 
च्यान न ढे कर गीता का मथितार्थ भी मनमाना निकाला है। क्षतणव इस श्रम 
को दूर करने के लिए 'योग” शब्द का कुछ और भी स्पष्टीकरण होना चाहिये। वह 
शब्द पहले पहल गीता के दूसरे अध्याय में भाया है; और वहीं इसका स्पष्ट आर्थ 
भी बतला दिया है। पहले सांख्यशासत्र के अनुसार भगवान्‌ ने अर्डुन की यह 
समझा दिया, क्लि युद्ध क्यों करना चाहिये; इसके बाद उन्हों ने कहा, कि ' अब हम 
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हुके योग के अनुसार उपपत्ति बतछाते हैं? (गीता २, ३९ )। और फिए इसका 
वर्णन किया है, कि जो लोग हमेशा यक्ष-यागादि काम्य कर्मों में निमन्न रहते हैं 
उनकी बुद्धि फलाझा से कैसी व्यग्र हो जाती हैं ( गी. २. ४१-४६ )। इसके पश्चात्‌ 
उन्होंने यह उपदेश दिया है, कि बुद्धि को अव्यत्न, स्थिर या शात रख कर, आसक्ति 
को छोड दे; परन्तु कर्मों को छोड देने के आग्रह में न पड *; और “ योगस्थ हो कर 
कर्मों का आचरण कर ? (गीता २. ४८ )। यहीं पर योग शब्द का स्पष्ट अर्थ भी: 
कह दिया है, कि ' सिद्धि और असिद्धि दोनों में समबुद्धि रखने को योग कहते हैं। 
इसके बाद यह कह कर, कि ' फछ की आशा से काम करने की अपेक्षा समबुद्धि का 
यह याग ही श्रेष्ट है!; (गीता २. ४९) और बुद्धि कीं समता दो जाने पर कर्म 
करनेवाले को कर्मसंत्रन्धी पाप-पुण्य की बाधा नहीं होती | इसलिए तू इस 'योग? को 
प्राप्त फर। ? तुरन्त ही योग का यह रक्षण फिर भी बतलाया हैं कि “ योगः कर्मंसु 
कौशलम्‌ ? (गीता २. ५० )। इससे सिद्ध होता है, कि पाप-पुण्य से अल्सि रह कर 
कर्म करने की जो समत्वब्ुद्चिरूप विशेष युक्ति पहले बतछाई गई है, वही 'काशल! 
है; और इसी कुशल्ता अर्थात्‌ युक्तिसे कर्म करने को गीता में “योग” कहा है| इसी 
भर्थ को अर्जुन ने आगे चलकर “योडय योगरस्त्वया प्रोक्तः साम्येन मधुसूदन ? 
( गीता ६. ३३ ) इस नहोक में स्पष्ट कर दिया है। इसके संबन्ध में, कि शानी मनुष्य 
की इस संसार में कैंसे बलना चाहिये, श्रीशंकराचार्य के पूर्व ही प्रचलित हुए बैदिक 
धर्म के अनुसार दो मार्ग हैं: एक मांगे यह है, कि ज्ञान फी प्राप्ति हो जाने पर सच 
कर्मों का संस्यास अर्थोत्‌ त्याग कर दें; और दूसरा यह, कि ज्ञान की प्राप्ति हो जाने 
पर भी कर्मो की न छोड़ें - उनकी जन्म मर ऐसी युक्ति के साथ करता रहें, कि उनके 
पाप-पुण्य की बाधा न होने पावे। इन्हीं दो मार्गों को गीता मैं संन्यास और कर्म- 
योग कहा है (गीता ५. २ )। संन्यास कहते हैं त्याग को, और योग कहते हैं मेल 
को । अ्थोत्‌ कर्म के त्याग और कर्म के मेल ही के उक्त ठो भिन्न मार्ग हैं। इन्हीं दो 
मिन्न मार्गों को लक्ष्य करके आगे ( गीता ५, ४ ) 'सांख्ययोगी' ( सांख्य और योग ) 
ये सक्षिप्त नाम भी दिये गये हैं। बुद्धि को स्थिर करने के लिए. पातख्ञल्योंग-शात््र 
के आसनी का चर्णन छठवे अध्याय में है सही; परन्तु वह किसके लिए, है ! तपस्वी 
के लिए नहीं; किन्तु बह करमेयोगी - अर्थात्‌ युक्तिपूवक कर्म करनेवाले मनुष्य -कों 
समता! की युक्ति सिद्ध करने के लिए बतलाया गया है। नहीं तो फिर “तपस्विभ्योडघिकी 
योगी! इस वाक्य का कुछ अर्थ ही नहीं हो। सकता। इसी तरह इस अध्याय के 
अन्त (६. ४६ ) में अर्जुन को जो उपदेश दिया गया है, कि ' तस्माद्योगी सवाजुन ? 
उसका अर्थ ऐसा नहीं हो सकता, कि “हे अजुन ! तू पातक्ल योग का अम्यात 
फरनेवाल्य वन जा)? इसलिए उक्त उपदेश का अर्थ 'योगस्थः कुस कर्माणि? 
(२. ४८ );, ' तस्माश्रोगाय यरुज्यस्व योगः कर्मतु कौशल्म्‌? (गीता २, ५० ), 
“योगमात्तिपरोत्तिउ मारत? (४. ४२ ) इत्यादि बचनों के अर्थ के समान ही होना, 
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चाहिये। क्षथीत्‌ उसका यही अर्थ लेना डचित है कि, 'हे भर्जुन | तू युक्ति से 
कर्म करनेबाला योगी अथोत्‌ कर्मयोगी हो।? क्ष्योंकि यह कहना ही संभव 
नहीं, कि “तू पातज्ञक योग का आश्रय लेकर युद्ध के लिए तैयार रह |” इसके 
पहले ही साफ़ साफ़ कहा गया है, कि ' कर्मयोगेण योगिनाम्‌? (गीता ३, ३ ) 
अथौत्‌ योगी पुरुष कर्म करनेवाले होते हैं। भारत के ( मं, भा, शां, १४८, ५६ ) 
नारायणीय अथवा भागवतधर्म के विवेचन में मी कहा गया है, कि इस धर्म के 
लोग अपने कर्मो का त्याग किये बिना ही युक्तिपूर्वक कम करके ( सुप्रयुक्तेन क्मंणा ) 
परमेश्वर की प्राप्ति कर लेते हैं। इससे यह स्पष्ट हो जाता है, योगी” और 'कर्म- 
योगी? दोनों शब्द गीता में समानार्थक है; और इनका अर्थ “युक्ति से कर्म करनें- 
वाल्म ? होता है; तथा बडे भारी 'कर्मयोग” शब्द का प्रयोग करने के बदले, गीता 
और महामारत में छोटे-से योग” शब्द का ही अधिक उपयोग किया गया है। 
४ मैंने ठुझ्ले जो यह योग वतलाया है, इसी को पूर्वकाल में विवस्वान्‌ से कहा था 
(गीता ४. १); और विवस्वान्‌ ने मनु को तृतलाया था; परन्तु उस योग के नष्ट हो 
जाने पर फिर'योग तुझसे कहना पड़ा ” -इस अवतरण में मगवान्‌ ने जो योग! शब्द 
का तीन चार उच्चारण किया है, उसमें पातज्ञक योंग का विवक्षित होना नहीं पाया 
जाता; किन्तु ' कर्म करने की किसी प्रकार की विशेष युक्ति, साधन या मार्ग? अर्थ 
ही लिया जा सकता है। इसी तरह जब संजय कृष्ण-अजुन संवाद को गीता में योग 
कहता है। ( गीता १८. ७५ ) तब भी यही अर्थ पार्या जाता है। श्रीशंकराचार्य स्वयं 

संन्यास्मार्गवाले थे। तो भी उन्होंने अपने गीता-भाष्य के आरंभ में ही वैदिकघर्म के 
दो भेद - अब्त्ति और निदृत्ति - बतलाये हैं; और 'योंग! शब्द का अर्थ श्रीमगवान्‌ की 
की हुई व्याख्या के अनुसार कमी 'सम्यग्दशनोपायकर्मानुछानम! (गीता ४, ४२ ) 
और कमी ' योगः युक्तिः ” ( गीता १०. ७ ) किया है। इसी तरह महामारत में मी 
योग” और ज्ञान! दोनों शब्दों के विषय में स्पष्ट लिखा है, कि ' अद्वत्तिलक्षणों योगः 
शन संन्यासलक्षणम्‌ ? ( म. भा, अश्व, ४२. २५ ) | अर्थात्‌ योग का अर्थ प्रइत्तिमार्ग 
भौर ज्ञान का अर्थ संन्यास या निरत्तिमार्ग है। शान्तिपर्व के अन्त में, नारायणीयो- 
पाख्यान में 'सांख्यः और “योग” शब्द ते इसी अर्थ में अनेक वार आाये है; और 
इसका मी वर्णन किया गया है, कि ये दोनों मार्ग सृष्टि के आरंभ में क्यों और कैसे 
निर्मोण किये गये (म. भा. शां, २४० और ३४८ ) पहंछे प्रकरण में महामारत 

से जो वचन उद्धृत किये गये है, उनसे यह स्पष्टतया माहम हो गया है, कि यही 

नारायणीय अ्रथवा भागवतधर्म भगवद्गौता का प्रतिपाद्य तथा प्रधान विपय है। 

इसलिये कहना पड़ता हैं, कि 'साख्यः और योग शब्दों का जो प्राचीन और पारि- 
भाषिक अर्थ ( साख्य - निदृत्ति; योग ८ प्रज्नत्ति ) नारायणीय धर्म मैं दिया गया हैं, 

बंही अर्थ गीता मे भी विवक्षित हैं। यदि इसमें किसी को शंका हो, तो गीता में दी 
हुई इस व्याख्या से - ' समत्व॑ योग डच्यते ! या 'योगः कर्मसु कौशलूम्‌ ? - तथा 
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उपर्युक्त * कर्मथोगेण योगिनामं ? इंत्यादि गौती क॑ चचनों से उस शंका का समाधान 
-ही सकता है। इसलिए भत्र येहँ निर्विवांद सिद्ध हैं, कि गीता में योग! शब्द प्रदषत्ति- 
मार्ग अर्थात्‌ 'कर्मयोग! के अर्थ ही में प्रयुक्त हुआ हैं। वेदिक धर्म-अन्धों में कान कहे, 
यह “योग” शब्द, पाली और संस्कृत भाषाओं के बीद्धमग्रन्थों में मी, इसी अर्थ में 
प्रयुक्त है। उदाहरणार्थ, संबत्‌ ३३५ के लगभग लिखे गये 'मिलिन्द््रश्षो नामक पाढी- 
ग्रन्थ में 'पुन्बयोगो”? ( पूर्वयोग ) शब्द आया हैं; और वहीं उसका अर्थ (पुब्बकम्मः 
(पूर्वकर्म ) किया गया है (मि. प्र. ९. ४)। इसी तरह अश्वघोष कविकृत - जो 
शालिधाहन शक के आरंभ मे हो गया है - बुद्धचरितः नामक संम्कृत काव्य के पहले 
सर्म पचासवे कहोक में यह वर्णन है :- 


सआाचार्यक योगविधी द्विजानामप्रातिमन्येजेनकी जगाम | 


अर्थात्‌ “ब्राह्मण! को योगविधि की शिक्षा देने राजा जनक आाचार्य (उपंदेष्ठा ) हो 
गये। इनके पहले यह आचार्यत्व फिसी को भी प्राप्त नहीं हुआ था” यहाँ पर 
योग विधि का अर्थ निप्काम-फर्मयोग फी विधि ही समझना चाहिये। क्योंकि गीता 
आदि अनेक ग्रन्थ मुक्त कण्ठ से क्॒ट रहे हैँ फि जनकंजी के बर्ताव का यही रहस्य हैँ; 
सौर अश्वघोप ने अपने ुद्धचारित' (९, १९ और २० ) में यह दिखलाने ही के 
लिए, कि ' गृहस्थाश्रम में रह फर मी मोक्ष की प्राप्ति कैसे की जा सकती है? अनक 
का उठाहरण टिया है' जनक के टिखलाये हुए मार्ग का नाम योग” है; और यह बात 
औौद्ध-घर्म-प्न्थों 'सें भी सिद्ध दोती है। इसलिए गीता के योग” शब्द का भी यही 
अर्थ लगाना चाहिये) क्योंकि गीता के कथनानुसार (गीता ३. २० ) जनक का ही 
मार्ग उसमें प्रतिपादित किया गया हैं। सांख्य और योगमार्ग के विषय में अधिक 
“विचार आगे किया जाएगा । प्रस्तुत पश्ष यही है, कि गीता में 'योग” दाब्द फा उपयोग 
किस अथ में किया गया है| 

जब एक वार यह सिद्ध हो गया कि गीता में 'योग' का प्रधान आर्थ कर्म- 
योग ओर 'योगी! का प्रधान अर्थ कर्मग्ोगी है, तो फिर यह फहने फी आावश्य- 
कता नहीं, कि भगवद्गधीता का म्रतिपाद क्या है। स्वयं मगवान्‌ अपने उपदेश 
को योग! कहते हैं (गीता ४. १-३ ); वहिकि छठवे (६.६३) अध्याय में 
अजुन ने और गीता के अन्तिम उपसंहार (गीता १८, ७५) में संजय ने भी 
गीता के उपदेश को योग” ही फहा है। इसी तरह गीता के प्रत्येक अध्याय 
के अमन्‍्त में, जो अध्याय-समाप्ति-दर्शक संकल्प हैं, उनमें मी साफे साफुं कह 
विया है, कि गीता का मुख्य ग्रतिपाद्र विपय योगशाल्ल” है। परन्तु जान पड़ता 
है, कि उक्त संकल्प के छाद्दों के अर्थ पर भी दीकाकार ने ध्यान नहीं विया। 
आरम्भ के दो पढे - ' श्रीमद्वगवद्गीतासु उपनिपत्स ! -के बाद इस संकल्प में दो 
शब्द “ब्रह्मविद्यायां योगशाज्र ? और भी जोड़े गये है। पहले दो शब्दों का अर्थ 
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है - “ मगवान्‌ से गाये गये उपनिषद्‌ में ; और पिछले दो छब्दा का आर्थ व्रह्म- 
विद्या का योगशात्र अर्थात्‌ कर्मयोग-श्ाह्म ' है, जो कि इस गीता का विपय हैं। 

ब्रह्मविद्या और व्रह्मशान एक ही बात है; और इसके प्राप्त हो जानेपर ज्ञानी पुरुष के 
लिए दो निषाएँ या मार्ग खुले हुए हैं (गी, ३. ३ )| एक साख्य अथवा संन्यास 
मार्ग - क्षर्यात्‌ वह मार्ग जिसमें ज्ञान होने पर कर्म करना छोड़ कर विरक्त रहना 
पड़ता है; और दूसरा योग अथवा कर्ममांगे- अर्थात्‌ वह मार्ग, जिसमें कमों' का 
त्याग न करके ऐसी युक्ति से नित्य कर्म करते रहना चाहिये, जिससे मोक्ष-य्राप्ति में 
कुछ भी वाघा न हो। पहले मार्ग का दूसरा नाम 'जाननिष्ठा” मी हैं, जिसका विवेचन 
उपनिपों में अनेक ऋषियों ने और ग्न्थकारों ने भी किया है। परन्तु ब्रह्मविद्या के 
अन्तर्गत कर्मयोग का या योगशात््र का तात्त्विक विवेचन भगवद्गीता के सिवा अन्य 
अन्थों में नहीं है । इस बात का उंछेख पहले किया जा चुका है, कि अध्याय-समाति- 
दर्शक संकल्प गीता की सब्र प्रातियों में पाया जाता है; और इससे प्रकट होता है, कि 
गीता की सब टीकाओं के से जाने के पहले ही उसकी रचना हुई होगी। इस संकल्प 
के रचयिता ने इस संकल्प में “ब्र्मविद्यायां योगशात्रे” इन हे पढें को ब्यर्थ 
ही नहीं जोड विया हैं; किन्तु उसने गीताशात््र के प्रतिपाद्य विषय. की अपूद॑ता 
विखाने ही के लिए, उक्त पर्दों को उस संकल्प में आधार और हेत॒ुसहित स्थान व्या' 
है। क्षतः इस वात का मी सहज निर्णय हो सकता हैं, कि गीता पर अनेक सांप्र- 
दयिक थीकाओं के होने के पहले गीता का तात्पय कैसे भीर क्या उुमझा जाता था। 

यह हमारे सौमाग्य की बात है, कि इस कर्मयोग का प्रतिपाठन स्व भगवान्‌ श्रीकृष्ण 
ही ने किया है, जो इस योगमार्ग के प्रवर्तक और सब्र योगी के साक्षात्‌ ईश्वर 
(+ योग + ईखर ) हैं; और छोकहिंत के लिए उन्हों ने अर्जुन की उसको घतलाबा 

हैं। गीता के 'योग” और 'योगशास््र' शब्दों से हमारे 'कर्मयोग” और 'कर्मयोगशात्र 
शब्द कुछ बड़े हैं सही; परन्तु अब हमने कर्मयोगश्लान्त्र सरीखा बड़ा नाम ही इस 
ग्रन्थ और प्रकरण को देना इसलिए पसंद किया है, कि बिसमें गीता के प्रातिपाग्र 

विपय के संवन्ध में कुछ भी संदेह न रह जाए,। 

_ एक़ ही कर्म को फरने के जो अनेक योग, साधन या मार्ग हैं, उनमें से 
सर्वोत्तम और शुद्ध मार्ग कौन है; उसके अनुसार नित्य आचरण किया जा सकता 
है या नहीं; नहीं किया जा सकता, तो कौन कौन अपवाद उत्पन्न होते ह, झऔर-चे 
क्यों उत्पन्न होते हैं; ज्ञिस मार्ग को हमने उत्तम मान लिया दे, वह उचम क्योंः 
है; विस मार्ग को हम घुस समझते हैं, वह बुरा क्यो हैं; यह अच्छेपन या इुरेपन- 
किसके द्वारा या किस आधार पर ठहराया जा सकता है; अथवा इस अच्छेपन था 
बुरेपन का रहत्य क्या है - इत्यादि वातें जिस झाज्र के आधार से निश्चित की जाती 
है, उसको 'किर्मयोगग्मात्र! या गीता के संक्षित रुपानुसार 'योगशालत्र' कहते हैं |: 
अच्छा? और “बुरा? दोनों साधारण शब्द हैं । इन्ही के समान आर्थ में कमी फर्मी- 
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ज्ञुभ-भज्यम, द्वितकर-भहितकर, श्रेयस्कर-अश्रेयस्कर, पाप-पुण्य, घर्म-अधर्म इत्यादि 
शब्दों का उपयोग हुआ करता है | कार्य-अकाये, फर्तव्य-अकतंच्य, न्याय-अन्याय इत्यादि 
शब्दो का भी अर्थ वैसा ही होता हैं। तथापि इन शब्दों का उपयोग फरनेवार्ल के सृष्टि- 
रचनाविपयक मत भिन्न मित्र होने के कारण 'कर्मयोग*-शान्त्र के निरूपण के पन्‍्य भी 
मित्र मिन्न हो गये हैं। किसी मी शास्त्र को लीजिये; उसके विपयों की बर्चा साधारणतः 
तीन प्रकारसे की जाती है| ( १) इस जड यष्टि के पदार्थ ठीक वैसे ही है, जेसे कि ये 
हमारी इन्ठ्रियों फो गोचर होते हैँ | इसके परे उनमें और कुछ नहीं हैं। इस दृष्टि से 
उनके विषय में विचार फरने की एक पदधति है, जिसे आधिमीतिक विवेचन कहते 
है। उदाहरणार्थ, सूर्य को देवता न मान कर केवछ पॉँचमीतिक जद पदायथों का एक 
गोला माने; और उप्णता, प्रकाश, वजन दूरी, और भाकप॑ण इत्याद्रि उसके केवल 
गुणघर्मो ही की परीक्षा करें; तो उसे यर्य का आधिमीतिक विवेचन कहेँगे। दूसरा 
डठाहरण पेड का लीजिये। उसका विचार न करके, फि पेड़ के पत्ते निकलना, पूछना, 
फछना आदि क्रियाएँ किस अन्तर्गत शक्ति के हारा होती है, जब केवल बाहरी दृष्टि 
से विचार किया जाता है, कि जमीन में बीज बवोने से अंकुर फुटते है, फिर वे बद॒ते 
हैं; और उसी के पत्ते, शाखा, फूल इत्यादि दृश्य विकार प्रकट होते है, तब उसे पेड 
का कााधिमौतिक विवेचन कहते हैं) रखायनशास्त्र, पद्ार्थविज्ञानश्ात्र, विद्यच्छाम्र 
इत्यादि आधुनिक शाज्रों का विवेचन इसी दंग का होता है। और तो क्या, भाषि- 
भौतिक पण्डित यह भी मान्य करते हैं, कि उक्त रीति से फिसी वस्तु के हच्य गुर्णो 
का विचार कर लेने पर उनका काम पूरा हो जाता है - सृष्टि के पदार्थों का इससे 
अधिक विचार करना निष्फल है। (२) जब उक्त दृष्टि को छोड़ कर इस बात का 
विचार किया जाता है, कि जड सृष्टि के पदायथों के मृल्य में क्‍या छू; क्या, शन पदाथों 
का व्यवहार केचल उनके गुण-धर्मों ही छे होता है, या उसके लिए, किसी तत्व 
का आधार भी है; केवल आधिमौतिक विवेचन से ही अपना फाम नहीं चल्ता। 
हमकी कुछ आगे पैर बढ़ना है। उद्ाहरणार्थ, जब हम यह मानते हैँ, कि यह पॉच- 
भौतिक सर्य नामक एक देव का अधिष्ठान है; भौर इसी के द्वारा इस अचेतन गोले (यर्य ) 
के सत्र व्यापार या व्यवद्ार होते रहते हैं, तब उसके उस विपय का आाधिदेविक 
विवेचन कहते हैं। इस मत के अनुसार यद्द माना चाता है, कि पेड़ में, पानी में, 
हवा में भर्थात्‌ सब पदार्थों में, भनेक देव हैं; जो उन जड तथा अचेतन पदाथों से 
मिन्न ते हैं, किन्त उनके ब्यवद्ारों को वही चल्यते है) (३) परन्तु जब यह 
माना जाता है, कि घष्टि के हजारों जड़ पद्यथों में हजारों स्वतन्त्र देवता नहीं हैं; 
किन्तु बाहरी सृष्टि के सत व्यवहारों चलछानेबाली, मनुष्य के शारीर में आात्मस्वरूप 
“से रहनेवाछी, और मनुष्य को सारी सृष्टि का शान प्राप्त करा बेनेवाली एक ही 
चित्‌-शक्ति है, जे कि इन्द्रियातीत है ओर जिसके द्वारा ही इस जगत्‌ का सार 
च्यवहार चढ़ रहा है; तब उप विचार-पद्धति को आध्यात्मिक विवेचन कहते हैं। 
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उद्ाहरणार्थ, अध्यात्मवादियों का मत है, कि सूर्य-चन्द्र भादि का व्यवहार, यहाँ तक 
कि वृक्षों के पत्तों का हिलना भी, इसी अविन्त्य शक्ति की प्रेरणा से हुआ करता है। 
सूर्व-चर्ध भादि में या अन्य स्थानों में भिन्न मिन्न तथा स्वतन्त्र देवता नहीं हैं। 
प्राचीन काल से किसी भी विषय का विवेचन करने के लिए तीन मार्ग प्रचलित है; 
और इनका डपयोंग उपनिषद्‌-स्रन्थो में मी किया गया है। उद्गहरणार्थ,' शानेन्द्रियों 
श्रेष्ठ है या प्राण श्रेष्ठ है, इस बात का विचार करते समय, बृहदारण्यक भादि 
उपनिषरों में एक बार उक्त इन्द्रियों के अभि आादि देवताओं को और दूसरी 
चार उनके सूक्ष्म रूपों ( अध्यात्म ) को ले कर उनके बछावलछ का विचार किया गया 
है (व. १, ५. २९ और २२; छां, १. २ और ३; कौषी. २. ८); और, गीता के 
सातवे अध्याय के अन्त में तथा आठवे के आरम्म में ईश्वर के स्वरूप का जो विचार 
अतलाया गया है, वह भी इसी दृष्टि से किया गया है। “ अध्यात्मविद्या विद्यानाम्‌ ! 
(गी. १०. ३२ ) इस वाक्य के अनुसार हमारे शास््रकारों ने उक्त तीन मार्गों में से, 
आध्यात्मिक विवरण को ही अधिक महत्त्व डिया है। परन्तु आजकल उपयुक्त तीन 
आ्बदों ( भाधिमौतिक, भाधिदेविक और आध्यात्मिक ) के अथे को थोडा-सा बढलछ कर 
अधिद्ध आधिमौतिक फ्रेंच पण्डित कोट ने# आधिमौतिक विवेचन को ही अधिक महत्त्त 
दिया है | उसका कहना है, कि सृष्टि के मूल-तत््व को खोजते रहने कुछ लाम नहीं; यह 
तत्त भगम्य है। अर्थात्‌ इसको समझ लेना कमी भी संभव नहीं | इसलिए, इसका 
ऋल्पित नींव पर किसी शार्र की इमारत को खड़ा कर देना न तो संभव है और न 
डउचित। असु्भ्य और जंगली मनुष्यों ने पहले पहल जब पेड़, बादल और ज्वालामुखी 
यववत आदि को देखा, तत्र उन लोगों ने अपने मोलेपनसे इन सब्र पदार्थों को देवता ही 
मान लिया। यह कोड के मतानुसार, “आधिदेविक' विचार हो चुका; परन्तु मनुष्यों ने 
उक्त कल्पनाओं को शीघ्र ही त्याग दिया; वे समझने-लगे कि इन सच्न पदार्थों में कुछ- 
न-कुछ आात्मतत्व अवदय भरा हुआ है। कोंट के मतानुसार मानवी ज्ञान की उन्नति 
की वह दूसरी सीढ़ी है। इसे वह “आध्यात्मिक” कहता है; परन्तु जब इस रीति से 





+* परान्स देश में ऑगस्ट कोट ( 3028056 (१0776 ) नामक एक बड़ा पण्डित 
गतगताडी में हो चुका है। इसने समाजशात्नपर एक बहुत बड़ा अन्ध लिखकर बततलाया है, कि 
समाजरचना का आस्रीय रीति से किस प्रकार विवेचन चाहिये। अनेक शास्त्रों की आलाचना 
करके इसने यह निश्चित किया है, कि किसी भी जाद्ध को छों, उसका विवेचन पहले पहले 
. 00080 पद्धति में किया जाता है; फिर 'रध७80॥98ं८व पद्धति से होता है, ओर 
अन्त में| उसको ९०४08 स्वरूप मिर्ता है। उन्हीं तीन पद्धतियों को हमने इस बन्ध में 
आपिदेविक, आध्यात्मिक ओर आधिमौत्तिक ये तीन प्राचीन नाम दिये है। ये पद्धतियाँ कुछ 
कोंट की निकाली हुई नही हैं, ये सब पुरानी ही है तथापि उसमें उनका ऐतिहासिक क्रम नई 
रीति से बाँधा है, और उनमें आधिमातिक ( ?0अं(४०) पद्धति को ही ओेष्ठ बतलाया है; बस, 
उतना ही कोट का नया शोध है। कोंट के अनेक अन्धों का अंग्रेजी में अनुवाद हो गया है। 
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सष्टि का विचार करने पर भी प्रत्यक्ष उपयोगी शास्त्रीय ज्ञान की कुछ इद्धि नहीं हो 
सकी, तब अन्त में मनुष्य सृष्टि के पदार्थों के दृच्य गुण-घर्मों ही का और अधिक 
विचार करने लगा; जिससे वह रेल भौर तार सरीखे उसयोगी आविष्कारों को हेंद्र 
कर सृष्टि पर अपना अधिक प्रमाव जमप्ताने छय गया हैं! इस मार्ग को कॉट ने 
अआधिमौतिक' नाम दिया हैं। उसने निश्चित किया है, कि किसी भी शास्त्र या 
विपय का विवेचन करने के लिए अन्य मार्गों की भपेक्षा यही भाधिमीतिक मार्ग 
अधिक श्रेष्ठ और लाभकारी है। कोट के मतानुसार समावद्याग्त्र था कर्म्रोगद्गास्र का 
तात्विक विचार करने के लिए, इसी आाधिभीतिक मार्ग का अवलूम्ब करना चाहिये | 
इस मार्ग का अवलंब करके इस पण्डित ने इतिहास की भालोचना की; और सच 
व्यवहारशार्रों का यही मथितार्थ निकाला है, कि इस संसार में प्रत्येक मनुष्य का 
परम धर्म यही है, कि वह समस्त मानव-जाति पर प्रेम रख कर सत्र छोगो के 
कक्ष्याण के लिए सदैव प्रयल करता रहे) मिल ओर स्पेन्चर भाडि अंग्रेज पण्डित 
उसी मत के पुरस्कर्ता कह्टे जा सकते है। इसके उलटे कान्ट, हेंगेल, शोपेनहर आाि 
जर्मन तच्चज्ञानी पुरुषों ने, नीतिशाख्र के लिए इस आधिमौतिक पति को अपूर्ण' 
माना हैं। हमारे वेदान्तियों की नाई अध्यात्मबुद्धि से ही नीति के समर्थन करने के 
मांगे की आजकल उन्होंने यूरोप में फिर भी स्थापित किया है। इसके विपय में, 
और अधिक लिखा जाएगा । 

एक ही भर्थ विवश्षित होने पर भी ' अच्छा और घुरा ? के पर्यायवाची मित्र 
भिन्न शब्दों का-जैसे 'कार्य-भकार्य! और 'धर्म-अधर्म! का - उपयोग क्‍यों होने 
लगा ! इसका कारण यही है, कि विपय-प्रतिपादन का मार्ग या दृष्टि पत्येक वी 
भिन्न मिन्न होती है। अर्शुन के सामने यह प्रश्न था, कि निस युद्द में भीष्म, द्रोण 
आदि का वध करना पडेगा, उसमें शामिल होना उचित है या नहीं (गीता २, ७ ) 
यदि इसी अश्ष का उत्तर देने का मौका किंसी आधिमीतिक पण्डित पर भाता, 
तो वह पहले इस बात का विचार करता, कि भारतीय युद्ध से खयं अजुन फो दृद्य 
हानि या छाम कितना होगा; और कुछ समाज पर उसका क्या परिणाम होगा | यह 
विचार करके तब उसने निश्चय किया होगा, कि युद्ध करना 'न्याय्य? है या “अन्याब्य!। 
इसका कारण यह है कि किसी कर्म के अच्छेपन या बरुरेपन का निर्णय करते समय 
ये आधिमीतिक पण्डित यही सोचा करते हैं, कि इस संसार में उस कर्म का आाधि- 
मौंतिक परिणाम अर्थात्‌ भ्रत्यक्ष बाह्य परिणाम क्‍या हुआ या होगा - थे छोग इस 
आधिभीतिक कतोटी के सिवा और किसी साधन या करोटी को नहीं मानते । परन्तु 
ऐसे उत्तर से अर्जुन का समाधान होना संभव नहीं था) उसकी दृष्टि उससे भी 
अधिक व्यापक थी | उठे केचछ अपने सांसारिक हित का विचार नहीं करना था; 
किन्तु उठे पारलौकिक दृष्टि से यह भी विचार कर लेना था, कि इस युद्ध का परिणाम 
मेरे आत्मा पर श्रेयस्कर होगा या नहीं। उसे ऐसी बातों पर कुछ मी <ांका नहीं 
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थी, कि युद्ध में मीष्म, द्रोण भाव्कों का वघ होने पर तथा राज्य मिलने पर मुझें 
ऐहिक सुख मिलेगा या नहीं; और मेरा अधिकार लोगों को दुर्योधन से अधिक 
उुल़्दायक होगा या नहीं। उसे यही देखना था, कि मैं जो कर रहा हूँ वह “धर्म! 
या 'अधर्म; अथवा (पुण्य! है या पाप; और गीता का विवेचन भी इसी दृष्टि से 
किया गया हैं। केवल गीता में ही नहीं; किन्तु कई स्थानों पर महामारत में भी 
कर्म-अकर्म का जो विवेचन है, वह पारलौकिक अर्थात्‌ अध्यात्मदृष्टि से ही किया 
गया है| और वही किसी भी कर्म का अच्छेपन या वुरेपन दिखलाने के लिए प्रायः 
सर्वत्र 'घर्म! और अधर्म दो ही झब्दों का उपयोग किया गया है। परन्तु धर्म! 
ओऔर उसका ग्रतियोग “अधर्म? ये दोनों शब्द अपने व्यापक अर्थ के कारण कभी भ्रम 
उत्पन्न कर दिया करते हैं। इसलिए यहाँ पर इस बात फी कुछ अधिक मीमांसा 
करना आावदयक है कि कर्मयोगशासत्र में इन शब्दों का उपयोग मुख्यतः किस आर्थ 
में किया जाता है। 
नित्य व्यवहार में धर्म! शब्द का उपयोग केवल 'पारलौकिक सुख को मार्ग ? 
इसी अर्थ में किया जाता है। जब हम किसी से प्रश्न करते है, कि * तेरा कौन-सा 
धर्म है ?? तब उससे हमारे पूछने का यही हेतु होता है, कि तू अपने पारलौकिक 
कल्याण के लिए किस मार्ग - वैटिक, वौद्ध, जैन, इंसाई, मुहम्मठी, या पारसी -से 
चलता है; और वह हमारे प्रश्न फे अनुसार ही उत्तर देता है। इसी तरह स्वग-प्राप्त 
के लिए साधनभूत यज्ञ-याग आादि वैदिक विपयों की मीमांसा करते समय “ अथातों 
घममजिज्ञासा ? क्षादि धर्मयन्नो में भी धर्म शब्द का यही अर्थ लिया गया है; परन्तु 
धर्म? शब्द का इतना ही संकुचित अर्थ नहीं है। इसके सिवा राजधम, प्रजाधर्म, 
देशघर्म, कुलघर्म, मित्रधमे इत्यादि सांछारिक नीति-बन्धर्नों को भी धर्म” कहंते हैं। 
घ्॒म शब्द के इन थे अर्थों को यदि प्रथक्‌ करके दिखलाना हो, तो पारलोकिक धर्म 
को 'मोक्षपम! अथवा सिर्फ "मोक्ष भीर व्यावहारिक धर्म भथवा केवल नीति को 
केवल धर्म! कहा करते है। उदाहरणार्थ, चतुर्विध पुरुषों की गणना करते समय हम 
लोग ' घमम, अर्थ, काम, मोक्ष ? कहा करते हैं ) इसके पहले शब्द 'घर्म! में ही यदि 
मोक्ष का समावेश हो जाता, तो अन्त में मोक्ष को प्रथकू पुरुषार्थ बतलानें की 
सावद्यकता न रहती। अथांत्‌ यह कहना पडता है, कि धर्म! पद से इस त्यान पर 
संसार के सकड़ों नीतिधर्म ही शाह्वकारों को अभिग्रेत है। उन्हीं को हम लोग आब- 
कूछ कृतं्यकर्म, नीति, नीतिघर्म अथवा सद्यचरण कहते हैं; परन्तु प्राचीन संस्कृत 
अन्‍्यों में नीति! अथवा 'नीतिशास््र! शब्दों का उपयोग विशेष करके राजनीति ही के 
लिये किया जाता है। इसलिए पुराने जमाने में कर्तेव्यकर्म अथवा सदाचार के सामान्य 
विवेचन को 'नीतिप्रवचन” न कह कर “धर्मप्रवचन! कहा करते थे | परन्तु “नीति 
और “घम दो शब्दों का यह पारिभापिक भेट सभी संस्कृत अन्धे में नहीं माना गया 


है। बलि हमने भी इस ग्रन्थ में 'नीतिः, 'कर्तेब्य! और “चर्म? शब्दों का उपयोग 
गे, २, 
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एक ही अर्थ में किया है; और मोक्ष का विचार जिन स्थानों पर करना है, उन 
प्रकरणों के “अध्यात्म! और “भक्तिमार्ग' ये स्वतन्त्र नाम रखे हैं। महाभारत में धर्म 
शब्द अनेक स्थानों पर आया है; जिस स्थान में कहा गया हैं, कि ' किसी को 
कोई काम करना धर्म-संगत है, उस स्थान में धर्म शब्द से करतेन्यशातत्र अथवा 
तत्कालीन समाज-व्यवस्थाशात्र ही का अर्थ पाया जाता है; तथा जिस स्थान में 
पारलौकिक कल्याण के मार्ग बतलाने का प्रसंग भाया है, उस स्थानपर भषर्थात्‌ 
शातिपव के उत्तरा्ध में 'मोक्षपर्म! इस विशिष्ट शब्द फी योजना की गई है। इसी 
तरह मन्वादि स्मृति-अन्यों में ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्य और झृद्र के विशिष्ट कर्मों भर्थात्‌ 
चार वर्णों के कर्मों का वर्णन करते समय केवल धर्म शब्द का ही अनेक स्थानों पर 
कई बार उपयोग किया गया है। और मगवद्गीता भें भी जच भगवान्‌ अर्जुन से यह 
कह कर लड़ने के लिए कहते हैं, कि ' स्वधर्ममपि चाडवेदय ? ( गी, २. ३१) तब - 
और इसके बाद ' स्वधर्मे निधन भेयः परधर्मो भयावहः ” (गीता ३. ३५ ) इस स्थान 
पर भी - 'घमम' शब्द “इस छोक के चाह॒वंण्य के धर्म ? भर्थ में ही प्रयुक्त हुआ है। 
पुराने जमाने के ऋषियों ने श्रम-विमागरूप चातुवे्ण्य-संस्था इस लिए चलाई थी, कि 
समाज के सब व्यवहार सरलता से होते जावें, फिंछी एक विशिष्ट व्यक्ति या वर्ग पर 
दी सारा वोौक्ष न पडने पावे, और समाज का सभी दिश्ञाओं से संरक्षण और पोषण 
भी भोंति होता रहे। यह बात मित्र है, कि कुछ समय के बाद चारों वर्णों के 
लोग केवल जातिमात्रोपजीवी हो गये अर्थात्‌ रच स्वकर्म को भूछकर वे केवछ नाम- 
धारी ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य अथवा शृद्र हो गये ! इसमें सन्देह नहीं, कि आरम्म में 
यह व्यवस्था समाजधारणार्थ ही की गई थी। और यदि चारों वर्णो मे से कोई भी 
एक वर्ण अपना धर्म अथौत्त्‌ कर्तव्य छोड़ दें, यद्वि फोई वर्ण समूल नष्ट हो जाय 
और उसकी स्थानपूर्ति दुसरे छोगों से न की काय, तो, कुछ समाज उतना ही पंग 
डो कर धीरे धीरे नष्ट भी होने लग जाता है; अथवा वह निकृष्ट अवस्था में तो अवष्य 
ही पहुँच जाता है। यद्यपि यह बात सच है, कि यूरोप में ऐसे भनेक समाज है, 
जिनका अभ्युदय चातुर्व्॑य-व्यवस्था के चिना ही हुआ है; तथापि स्मरण रहे, कि 
उन देशों में चातुवेण्यं-व्यवस्था चाहे न हो; परन्तु घारों वर्णों के सब घर्म नातिरूप 
से नहीं दो गुण-विभागरूप ही से जागत अवदय रहते हैं। सारांश, जब हम धर्म 
शब्द का उपयोग व्यावहारिक इृष्टि से करते है, तब हम यही देखा करते हैं कि, 
सब समाज का धारण और पोषण कैसा होता है। मनु ने केहा है - 'असुखोदर्क 
अर्थात्‌ जिसका परिणाम दुश्खकारक होता है, उस धर्म को छोड़ देना ( मनु. 
४, १७६ ) और शान्तिपर्व के सत्याद्ताध्याय (श्ां, १०९, १२) में घर्म-अधर्म का 
विवेचन करते हुए भीष्म और उनके पूर्च कणपर्व में श्रीकृष्ण कहते है -- 
घारणादमंभित्याहु: धर्मो धारयते प्रजा: । 
यत्त्याद्वारणसंयुक्त स घर्म इति निश्चयः ॥ 
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धर्म शब्द घर (5 घारण करनों ) घाठ से बना है। धर्म से ही सब प्रजा बँघी 
हुई है। यह निश्चय किया गया है, कि नितसे (सत्र प्रजा का ) धारण होता हैं, 
चही धर्म है? (मं. मा. करण. ६९. ५९ )। यदि यह घर्म छूट जाय, तो समझ 
लेना चाहिये, कि समाज के सारे बन्धन भी दृट गये; और यदि समाज के बन्धन दूंढे, 
तो आकर्षणशक्ति के बिना भाकाश में सर्यादि ग्रहमालाओं की जो दशा हो जाती हैं, 
अथवा समुद्र में मल्लाह के बिना नाव की नो दश्या होती है, ठीक वहीं दश्शा समान 
की भी हो जाती है | इसलिए उक्त शोचनीय अवस्था में पड़कर समाज को नाश से 
बचाने के लिए व्यासजी ने कई स्थानों पर कहा है, कि यदि अर्थ या द्रव्य पाने की 
इच्छा हो, तो “धर्म के द्वारा ? अर्थात्‌ समाज की रचना को न विगाड़ते हुए प्रा 
करो; और यदि काम आदि बासनाओं को तृप्त करना हो, तो वह भी ' धर्म से ही ! 
'करो | महाभारत के अन्त में यही कहा है कि - 
ऊर्ध्वेबाहुर्विरीम्येष न च कश्रिच्छुणोति माम्‌। 
घममौदथैश्व कामश्र स धर्म: किं न सेन्यते ॥ 

* अरे | भुजा उठा कर मैं चिल्ला रहा हूँ; ( परन्तु ) कोई मी नहीं सुनता ! धर्म से 
ही अर्थ और काम की प्राप्ति होती है, (इस लिए ) इस प्रकार के घर्मं का आचरण 
सुम क्‍यों नहीं करते हो ?” अब इससे पाठकों के ध्यान में यह चात अच्छी तरह 
जम जाएगी, कि महाभारत को जिस घम्म-दृष्टि से पॉचवा बेंढ अथवा “धर्मसंहिता? 
सानते है, उस 'धर्मसंहिता? शब्द के “धर्म” शब्द का मुख्य अर्थ क्या है। यही 
कारण है, कि पूर्वमीमांसा और उत्तरमीमांसा दोनों पारकौकिक अर्थ के प्रतिपाठक 
ग्रन्थों के साथ ही - भर्मग्रन्थ के नाते से - ' नारायणं नमस्कृत्य ? इन प्रतीक झर््दो 
के द्वारा - महाभारत का भी समावेश ब्रह्मयज्ञ के नित्यपाठ में कर दिया है। 

घर्म-अधर्म के उपर्युक्त निर्पण को छुन कर कोई यह प्रश्न करें, के यदि 
तुम्ह 'समाज-घारण! और दूसरे प्रकरण के सत्याद्ृतविवेक में कथित 'सर्वभूतहित! 
ये दोनों तत्त्व मान्य है, तो तुम्हारी दृष्टि में और आधिमौतिक दृष्टि में भेद ही 
'क्या है! क्योंकि ये दोनो तत्त्व वाह्मतः प्रत्यक्ष दिखनेवांले और आधिमौतिक ही 
हैं। इस 'प्रश्न का विस्तृत विचार अलग प्रकरणों में किया गया है| यहां इतना 
ही कहना दस हैं, कि यद्यपि हमको यह तत्त्व मान्य हैं, कि समाज-घारणा ही 
धर्म का भुख्य वाह्य उपयोग है, तथापि हमारे मत की विशेषता यह है, कि 
वैदिक अथवा अन्य सच्र धर्मों का जो परम उद्देच्य मात्म-कल्याण या मोक्ष है, उस 
पर भी हमारी दृष्टि बनी है। समाज-घारण को छीजिये, चाहे सर्वभूतहित ही 
को, यदि ये वाह्योपयोगी तत्व हमारे आत्म-कल्याण के मार्ग में वाघा डार्लें, 
तो हमें इनकी जरूरत नहीं। हमारे आयुर्वेद अन्य यदि यह प्रतिपादन करते हैं, 
'कि वैद्यकशास्र भी शरीररक्षा के ह्वारा मोक्षप्रातति का साधन होने के कारण संग्रहणीय 
है, तो यह कद्मपि संभव नहीं, कि जिस शात्र में इस महत्त्व के विषय का 
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वदिवार किया गया है, कि सांसारिक व्यवहार किस प्रकार करना चाहिये, उत्त' 
कर्मयोगशासत्र को हमारे शाज्रकार आध्यात्मिक मोक्षशान से अलग बतलांव | इसलिए 
हम समझते हैं, कि जो कर्म हमारे मोक्ष अथवा हमारी आध्यात्मिक उन्नति 
के अनुकूल हो, वही पुण्य है, चही धमे और वही शुभकर्म है; और जो कर्म 
उसके प्रतिकूल वही पाप अधर्म अथवा अशुम है। यही कारण है, कि हम 
पकर्तव्य-अकर्तव्य', 'कार्य-अकाये' शब्दों के बदले 'घर्म! और 'अधरम शब्दों का 
ही (यद्यपि बे दो अर्थ के अतण्व कुछ सन्विग्ध हों, तो भी) अधिक उपयोग 
फरते हैं। यद्यपि बाह्म-सष्टि के व्यावहारिक कर्मो अथवा व्यापारों का विचार 
फरना ही प्रधान विषय हो, तो भी उक्त कर्मो के वाह्य परिणाम के विचार के साथ 
ही साथ यह विचार भी हम लोग हमेशा करते है, कि ये व्यापार हमारे 
भाव्मा के कल्याण के अनुकूल हैं या प्रतिकूल। यदी आदिमौतिकवादी से कोई 
यह प्रश्न करे, कि 'मैं अपना हित छोड कर छोगों का हित क्‍यों करूं?” तो! 
बह इसके सिवा और क्या समाधानकारक उत्तर दे सकता है, कि “यह तो सामा- 
न्‍्यतः मनुष्य-स्वभाष ही है।” हमारे शात्तरकारों की दृष्टि इससे परे पहुँची हुई 
है; और उस व्यापक आध्यात्मिक दृष्टि ही से महाभारत में कर्मयोगशासत्र का 
विचार किया गया है; एवं श्रीमकह्ूगवद्गीता में बेदन्त का निरूपण भी इतने ही के 
लिए, किया गया है। प्राचीन यूनानी पण्डितों की भी यही राय है कि, “ अत्यन्त 
हित ! अथवा ' सद्गुण की पराकाष्टा ? के समान मनुष्य का कुछ-न-कुछ परम उद्देश्य 
कह्पित करके फिर उसी दृष्टि से कर्म-अकर्म का विवेचन करना चाहिये। और 
अरिस्टॉय्लने अपने नीतिशासत के अन्य (१, ७, ८) में कहा है, कि आात्मा के हित 
में ही इन सब वातों का समावेश हो जाता हैं। तथापि इस विषय में आत्मा के हित 
के लिए. जितनी प्रधानता देनी चाहिये थी, उतनी ऑरिस्टॉटल ने दी नहीं है। हमारे 
शाजह्ञकारों में यह बात्त नहीं है। उन्होंने निश्चित किया है कि, भाव्मा का फल्याण 
अथवा आध्यात्मिक पूर्णावस्था ही प्रत्येक मनुष्य का पहला और परम उद्देश्य है। 
अन्य भकार के हितों की अपेक्षा उसी फो प्रधान जानना चाहिये) अध्यात्म-विद्या 
को छोड़ फर कर्म-अकर्म का विचार करना ठीक नहीं है। जान पड़ता है, कि वतमान 
समय में पश्चिमी देशों के कुछ पण्डितों ने भी फर्म-अकर्म के विवेचन की इसी पद्धति को 
स्वीकार किया है) उदाहरणार्थ जर्मन तत्त्वज्ञानी कान्‍्ट ने पहले ' शुद्ध ( व्यवसायात्मक 
चुद्धे की मीमांसा ? नामक आध्यात्मिक गन्थ को लिख कर फिर उसकी पूर्ति के लिए 
* न्‍्यावहारिक ( वासनात्मक ) बुद्धि की मौमांसा ? नाम का नीतिशास्त्रविषयक ग्रन्थ लिखा 
है# ओर इंग्लैंड में मी औन न अपने ' नीतिशासतत्र के उपोद्घात ! का सृष्टि के मूलभूत 


* कान एक जर्मन तत्त्वज्ञानी था। इसे गर्वाचीन तत्वज्ञानशात्र का जनक समझते 
है। इसके ८4४९ ता 78 0८5०४ (शुद्ध चुद्धे की मीमासा ) और 0/78 
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के ही नीतिग्रन्थ आजकल हमारे यहों अंग्रेजी शालाओं में पढ़ाये जाते हैं; जिसका 
परिणाम यह दीख पड़ता है, कि गीता में बतलाये गये कर्मयोगशास्त्र के मूल्तत््वों का - 
हम लोगों में अंग्रेजी सीखे हुए बहुतेरे विद्वानों को मी - स्पष्ट बोध नहीं होता। 

उक्त विवेचन से शात हों जाएगा, कि व्यावहारिक नीतिबन्धनों के लिए. भथवा 
समाज-घारण की व्यवस्था के लिए हम॑ धर्म! शब्द का उपयोग क्यों करते हैं। 
महामारत, मगवद्गीता आदि संस्कृत अन्यों में, तथा माषा-ग्रन्थों में भी, व्यावहारिक 
कर्तव्य अयवा नियम के अर्थ में धर्म शब्द का हमेंशा उपयोग किया जाता है। कुछ - 
चम्म और कुलाचार, दोनों शब्द समानार्थक समझे जाते हैं। भारतीय युद्ध में एक 
समय कर्ण के रथ का पहिया एथ्वी ने निगल लिया था; उसकों उठा कर ऊपर लाने 
के लिए जब कर्ण अपने रथ से नीचे उतरा, तब अर्जुन उसका वध करने के लिए, उद्यत 
हुआ। यह देख कर कर्ण ने कहा, ' निःशस्त्र शत्रु को मारना धर्मयुद्ध नहीं है।? 
इसे सुन कर श्रीकृष्ण ने कर्ण को कई पिछली बातों का स्मरण दिलाया; जैसे कि द्रौपदी 
का वस्नहरण कर लिया गया था, सब लोगों ने मिल कर अकेंडे अभिमन्यु का वध 
कर डाला था, इत्यादि। और पत्येक प्रसंग में यह प्रश्न किया है, * हे कर्ण | उस समय 
तेरा धर्म कहों गया था१? इन सब बातों का वर्णन महाराष्ट्रकविं मोरोपन्त ने किया 
है। और महामारत में मी इस प्रसंग पर “कक ते धर्मस्तदा गतः? प्रश्न में धर्म 
आब्द का ही प्रयोग किया गया है। तथा अन्त में कहा गया है, कि जो इस प्रकार 
अपधर्म करे उसके साथ उसी तरह का चर्ताव करना ही उसको उचित दण्ड देना है। 
सारांश, क्‍या संस्कृत और क्‍या भाषा, सभी अन्थों में 'घर्म! शब्द का प्रयोग उन 
सब नीति-नियमों के बारे में किया गया है, जो समाज-घारण के लिए शिष्टजनों के 
द्वारा अध्यात्म-दृष्टि से बनाये गये हैं। इसलिए, उसी शब्द का उपयोग हमने भी इस 
अन्य मे किया है। इस दृष्टि से विचार करने पर नीति के उन नियमों अथवा 'शिष्टाचार! 
को धम की बुनियाद कह सकते हैं, जो समाज-घारणा के लिए शिष्टलर्नों के द्वारा 
अचलित किये गये हों; और जो सर्वंतामान्य हो चुके होँ। भौर, इसलिए महाभारत 
( अनु. १०४, १५७ ) में एवं स्मृति-अन्यो में * आचारप्रभवो धर्म:ः अथवा “ आचारः 
परमो घ्मः ! ( मनु. १. १०८ ), अथवा धर्म का मूल बतछाते समय “ बेदः स्मृति 
सदाचारः खस्प च प्रियमात्मनः ! (मंतर. २, १२) इत्यादि वचन कटे हैं। परन्तु 
“कमयोगशास्त्र में इतने ही से काम नहीं चल सकता; इस वात का भी पूरा और 
मा्मिक विचार करना पड़ता है, कि उक्त आचार की प्रवृत्ति ही क्यों हुई - इस 
आचार की प्रदृत्ति ही का कारण क्या है। 

धर्म” शब्द की दूसरी एक और व्याख्या प्राचीन अ्न्थों में दी गई है। उसका 
पा चा लाह | मई मसासया ममाक हे ताली 


4 #वलांग्व/ 2८5०४ (वासनात्मक बुद्धि की मीमांसा) ये दो अन्ध प्रसिद्ध है। 
अनि के यनन्‍्य का नाम ?/0/६४०काशाव 70 277८5 है। 
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लक्षणो5र्थों धर्म:” (जै, सू, १, १.२)। किसी अधिकारी पुरुष का यह कहना 
अथवा “मत कर ? “चोदना” यानी प्रेरणा है। जन तक इस प्रकार फोई थनन्‍्चच 
नहीं कर दिया जाता, तब तक कोई भी काम किसी को भी करने की स्वतन्त्रता 
होती हैं। इसका भाशय यही है, कि पहले पहले निन्रेध था प्रत्रन्य के कारण 
घमम निर्माण हुआ। धर्म की यह व्याख्या कुछ अंश मे, प्रसिद्ध अंग्रेज अन्थकार 
हॉब्स के मत से मिलती हैं। असम्य तथा जंगली अवस्था में प्रत्येक मन॒प्य का 
आचरण, समय समय पर उत्पन्न होनेबाली मनोद्नत्तियों की प्रवहता के अनुसार 
हुआ करता दै। परन्ठ धीरे धीरे कुछ समय के बाद यह मालूम होने छूगता है, 
कि इस प्रकार का मनमाना चर्ताव अयस्कर नहीं है; भौर यह विश्वास होने 
छग्ता है, कि इल्धियों के स्वामाविक व्यापारों की कुछ मर्यादा निश्चित करके 
उसके भनुसार वर्ताव करने द्वी में सच्र लोगों का कल्याण है। तब प्रत्येक मनुष्य ऐसी 
मयोदाओंका पाछन कायदे के तोर पर करने लगता हैं; जो शिष्टाचार से, अन्य रीति 
से, सुदद हो जाया करती हैं। जब इस प्रकार की मर्यादा की संख्या बहुत बढ़ 
जाती है, तन्र उन्हीं का एक शास्र चन जाता है। पूर्व समय में विवाहच्यचस्था 
का प्रचार नहीं था। पहले पहल उसे श्वेतकेत ने चलाया; और पिछले प्रकरण 
में बतलाया गया है, कि शुक्राचार्य ने मदिरापान को निषिद ठहराया। यह 
न देख कर, कि इन मर्यांद्ाओं को नियुक्त करने में श्रेतकेतवु अथवा यर॒क्राचार्य 
का क्या हेतु था; केबल किसी एक भात पर ध्यान दे कर, कि इन म्यौद्यों 
के निश्चित करने फा काम या कर्तव्य इन छोगों को करना पड़ा घर्मे शब्द की 
* चोदनाब्क्षणो:थों धर्म: ! व्याख्या बनाई गई है। धर्म भी हुआ तो पहले उसका 
महत्त्व किसी व्यक्ति के ध्यान में आता है; और तभी उसकी यह्वत्ति होती है। 
“खाओ-पीओ, चैन करो? ये बातें किसी को सिखलानी नहीं पहतीं; क्योंकि ये 
इन्द्रियों के स्वाभाविक घरममें ही हैं। मनुजी ने जे| कद्दा है, कि “न मांसमक्षणे' 
दोषो न मद्ये न च मैथुने ! ( मनु, ५. ५६ )- अर्थात्‌ मास भक्षण करना अथवाः 
मथपान और मैथुन करना कोई सष्टिक्ते-बिरुद्ध शेप नहीं है- उसका तात्पर्य भी 
यही है। ये सत्र बातें मनुण्य ही के लिए. नहीं, किन्तु भ्राणिमात्र के लिये स्वामाविक 
हैं - “ प्रदत्तिरिपा भूतानाम।” समराज-धारण के लिये अरथात्‌ सब लोगों के सुख के 
लिए. इस स्वाभाविक भाचरण का उचित प्रतिबन्ध करना ही धर्म है। महामारत, 
(थां, २९४. २९ ) में भी कहा है - हे 


झाह्दारनिद्राभयमैथुन च सामान्यमेतत्पशुमिनराणास्‌। 
धर्मों द्वि तेपामधिको विशेषों धर्मेण हीनाः पश्ुमिः समानाः॥ 


अर्थात्‌ ' भाहार, निद्रा, भय और मैथुन मनुष्यों और पश्ञुओं के लिए एक ही 
समान खामाबिक हैं। मनुष्यों और पश्चओं में कुछ भेद है तो केवल धर्म का 


कर्मयोगशास्त्र छ्श्‌ 


( अर्थोत्‌ इन स्वामाविक वृत्तियों को मर्यादित करने का )। लिस मनुष्य में हर चरम 
नहीं है, वह पशु के समान ही है।? भाहारादि स्वाभाविक दृत्तियोँ को मर्यांदित 
करने के विपय में भागवत की छोक पिछले प्रकरण में दिया गया हैं। इसी प्रकार 
मगवद्गीता में भी जब अछुन से मगवान्‌ कहते हैं ( गीता ३. रेड ) - 
इन्द्रियस्पेन्द्रियस्थार्थ रागद्वेयी व्यवस्थिती । 
तयोंने बदमागच्छेत्‌ तो हास्य परिपन्थिनों ॥ 

। प्रत्येक इन्द्रिय में अपने उपमोग्य अथवा त्याज्य पदार्थ के विषय में, जो प्रीति 
अथवा' टैप होता हैं, वह स्वामावसिद्ध है। इनके वच्च में हमें नहीं होना चाहिये) 
क्योंकि राग और टेप दोनों हमारे झत्रु हैं? - तब भगवान्‌ भी धम का वही लक्षण 
स्वीकार करते है, जो स्वामाविक मनोवृत्तियों को मर्यादित करने के विषय में ऊपर 
दिया गया है। मनुष्य की इन्द्रियों उसे पथ्ु के समान आचरण करने के लिए कहा 
करती हैं, और उसकी बुद्धि उसके विरुद्ध दिशा में खींचा करती है। इस कलरूहामरि 
में जो छोग अपने शरीर में संचार करनेवाले पशुत्व का यज्ञ करके कृतकृत्य ( रुफछ ) 
हेते हैं, उन्हें ही उच्चा याजिक कहना चाहिये, और वे ही घन्य भी हैं। 

धर्म की 'भाचार-प्रभव कहिये, 'घारणात! धर्म मानिये अथवा “चोदना- 
लक्षण” धर्म समझिये; धर्म की यानी व्यावहारिक नीतिबन्धनों की, कोई मी व्याख्या 
लीजिये; परन्तु जब घर्म-अघर्म का संशय उत्तन्न होता है, दब उसका निर्णन करने 
के लिए उपयुक्त तीनों लक्षणों का कुछ उपयोग नहीं होता। पहली व्याख्या से 
हिफे यह मादम होता है, कि धर्म का मूलस्वरूप क्‍या है; उसका बाह्य उपयोग 
दूसरी व्याख्या से मादम होता हैं; और तीसरी व्याख्या से यही बोध होता है, कि 
पहले पहले किसी ने घ॒र्म की मयोदा निश्चित कर दी है परन्ठु अनेक आचारों में 
भेद पाया जाता है; एक ही कर्म के अनेक परिणाम होते हैं; और अनेक ऋषियों की 
आशा अर्थात्‌ चोदना? भी मिन्न मिन्न है। इन कारणों से संशय के समय घर्मनिर्णय 
के लिए. किसी दूसरे मार्ग को हूँढने की आवश्यकता होती है। यह मार्ग कौन-सा हैं ? 
यही प्रश्न यक्ष ने युधिष्टिर से किया था। उस पर युधिष्टिर ने उत्तर ढिया है कि - 

तक 5प्रतिएट: श्रुत॒यों विभिन्ना: नेंकों ऋतषियस्य चचः प्रमाणय्‌ | 
घर्मस्य तत्त्व निद्दितं गुहायां मद्दाजनों येन गतः स पन्‍्याः ह 

यदि तक को देखे तो बह चंचलं है, अर्थात्‌ जिसकी बुद्धि जैंसी तीन होती हैं, 
वैसे ही अनेक प्रकार के अनेक अनुमान तर्क से निष्पन्न हो जाते हैं। श्रदि अर्थात्‌ 
बैदाज्ञा देखी जाय, तो वह मी मिन्न मिन्न है, और यदि स्म॒तिश्याखर को डेखें तो 
एंसा एक भी ऋषि नहीं है, जिसका वचन अन्य ऋषियों की अपेक्षा अधिक प्रमाण- 
भूत समझा जाय। अच्छा, ( इस व्यावहारिक ) घर्म का मूल्वत्त्त ठेखा जाय, तो 
बह भी अन्धकार में छिपा गया है अर्थात्‌ वह साधारण मनुष्यों की समझ में नहीं: 


छ्र गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


का सकता। इसलिए महाजन जिस मार्ग से गये हो, वही (धर्म का) मार्ग है? 
(म, भा, चन. ३१२. ११५ ) ठीक है! परन्ठु महाजन किस को कहना चाहिये! 
उसका अर्थ ' बडा भथवा बहुतसा जनसमूह ? नहीं हो सकता। क्योंकि जिन साधारण 
लोगो के मन में धमें-अधर्म की शंका भी उत्पन्न नहीं होती, उनके बतलाये मार्ग से 
जाना मानों फठोपनिपद्‌ में वर्णित “अन्चेनेव नीयमाना यथान्धाः?- बाली नीति 
ही को चरितार्थ करना हैं। अब यद्वि महाजन का अर्थ “बड़े बडे सठाचारी पुरुष 
लिया जाय - और यही अर्थ उक्त छोक में अमिप्रेत है - तो उन महाजनो के आचरण 
में भी एकता कहों हैं! निप्पाप श्रीरामचन्द्र ने अमिद्वारा शुद्ध हो जनिपर भी अपनी 
पत्नी का त्याग केवछ लोकापवाद के लिए किया, और सुग्रीव को अपने पक्ष में मिलने 
के लिए उससे 'ुल्यारिमित्र! - अर्थात्‌ जो तेरा छात्रु वही मेरा शत्रु, भीर जो तेरा 
मित्र वही मेरा मित्र, इस प्रकार सन्धि करके वेचारे वाली का वध किया, यद्यपि उसने 
श्रीरामचन्द्रका कुछ अपराध नहीं किया था। परशुराम ने तो पिता की भाज्ा से प्रत्यक्ष 
अपनी माता का शिरच्छेद कर डाला | यदि पाण्डवो का आचरण देखा जाय तो पाँचों 
की एक स्त्री थी। स्वर्ग के टेवताओं फो देख तो कोई अहल्या का सतीत्व भ्रष्ट करने- 
बाल है, और कोई (बहा) मगरूप से अपनी ही कन्या का अमिलाप करने के 
कारण रुद्र के बाण से विद हो कर भाकाश में पड़ा हुआ है (ऐ, ब्रा, ३. ३३ ) | 
इन्हीं वातों को मन में ला कर उत्तररामचरित' नाटक में भवभूति ने लव के भुख 
से कहलाया है, कि ' इृद्धास्ते न विचारणीयचरिताः ? - इन इद्धों के ऋत्यों का बहुत 
विचार नहीं करना चाहिये। अंग्रेजी में शैतान का इतिहास लिखनेवाले एक अन्यथकार 
ने लिखा है, शैतान के साथियों और ठेवदूतो के झगड़ो फा हाल देखने से मालम 
होता है, कि कई बार देवताओं ने ही दैत्यों को कपट्जाल में फेसा लिया है। इस 
प्रकार फीपीतकी ब्राह्मणोपनिपद्‌ (कौपी, ३. १ और ऐ, ब्रा. ७. २८ देखो ) में इन्द्र 
प्रततन से कहता है, कि ' मैंने वृत्न को ( यद्यपि वह ब्राह्मण था ) मार डाछा। अरु- 
न्मुख़ संन्‍्यासियों के इुकड़े डुकड़े करके भेडियों को ( खाने के लिए ) विये; और 
अपनी कई पतिज्ञाओं का भंग करके प्रव्हाद के नातेदारों भौर गोत्रजों का तथा पौलोम 
और कालर्खन नामक दैत्यों का वध किया। ( इससे ) मेरा एक बाल भी बाकों नहीं 
हुआ ! - 'तस्य में तन्न न छोम च मा मीयते |? यदि कोई फहे, “कि तुम्हे इन 
महात्माओं के बुरे कर्मों की ओर ध्यान देने का कुछ भी कारण नहीं है; जैसा कि 
तेत्तिरीयोपनिपद्‌ ( १. ११, २) में बतलाया हैं; उनके जो कर्म अच्छे हों, उन्हीं का 
अनुकरण करो; और सब छोड़ टो। उदाहरणाथ, परशुराम के समान पिता की भाशा 
पालन करो; परन्तु मातां की हत्या मत करो ?; तो वही पहला अश्व फिर भी उठता 
है, कि घुरा कम और मला कर्म समझने के लिए साधन हैं क्या! इसलिए, अपनी 
करनी का उक्त प्रकार से वर्णन कर इन्द्र प्रतईन से फिर कहता है, “जो पूर्ण आत्म- 
जानी है, उसे मातृवध, पितृवध, भुणहत्या अथवा स्तेय (चोरी ) इत्याटि किसी भी 


| जिक नी 
कमंयोंगशास्त्र हरे 


कम का दोप नहीं छगता । इस बात को मी माँति समझ ले, कि आत्मा किसे कहते 
हैं - ऐसा करने से तेरें सारे संझ्यों की निव्त्ति हो जाएगी। ? इसके बाद इन्द्रने 
प्रवरदंन को भाव्मविद्या का उपदेश दिया । सारांश यह है, कि “ महाजनो येन गतः स 
पन्‍्थाः ? यह युक्ति यद्यपि सामान्य लोगों के लिए सरल है, तो भी सब वातोश्में 
इससे निर्वाह नहीं हो सकता; और अन्त में महाजनों के आचरण का सच्चा तत्व॑ 
कितना भी गूढ हो, तो आत्मज्ञान में घुस कर विचारवान्‌ पुरुषों को उसे ढूँढ़ निका- 
लना ही पडता है। “न देवचरितं चरेत्‌ ? - ठेवताओं के केवल बाहरी चरित्र के अनु- 
सार भावरण नहीं करना चाहिये - इस उपंदेशका रहस्य भी यही है। इसके सिवा 
कर्म-अकर्म का निर्णय करने के छिए. कुछ लोगों ने एक और सरल युक्ति बतलाई 
है| उनका कहना है, कि कोई मी सदगुण हो, उसकी अधिकता न होने देंने के लिए, 
हमें हमेशा यत्न करते रहना चाहिये; क्योंकि इस अधिकता से ही अन्त में सदगुण 
दुर्गुण बन बैठता है। जैसे, देना सचमुच सदूगुण हैं: परन्तु 'अतिदानाइलिब्रंद्ध/ -दान 
वी अधिकता होने से ही राजा बलि फेंस गया | प्रसिद्ध यूनानी पण्डित ऑरिस्टॉटल 
ने अपने नीतिशाख््र के ग्रन्थ में कर्मअकर्म के निर्णय की यही युक्ति बतछाई है; और 
स्पष्टतया दिखलाया है, कि प्रत्येक सदुगुण की अधिकता होने पर दुर्दशा कैसे हो जाती 
है| कालिदास ने भी रघुवेंश में वर्णन किया है, कि केवल शूरता व्यात्र सरीखे आवापद्‌ 
का कूर काम है, और केवल नीति मी डरपोकपन है; इसलिए अतिथि राजा तलवार 
और राजनीति के योग्य मिश्रण से अपने राज्य का प्रचन्ध करता था ( रघु, १७.४७ ) | 
आर्तृदरि ने भी कुछ गुण-दो्ों का वर्णन कर कहा है, कि यदि जादा बोलना बाचा- 
छ्ता का लक्षण है, भौर कम बोलना, घ॒ुम्मापन है; जादा खर्च करें तो डडाऊ और 
कम करें तो फंजूस, आंगे बर्ढें तो दुःसाहसी और पीछे इंटें तो ढीला, अतिशय आग्रह 
करें तो निद्दी और न करें तो चश्चल, जादा खुशामद करें तो नीच और ऐठ दिख- 
लावें तो घमण्डी है; परन्तु इस प्रकार की स्थूछ कसौटी से अन्त तक निर्वाह नहीं हो 
सकता | क्योंकि, 'भति” किसे कहते हैं और “नियमित” किसे कहते हैँ -इसका भी 
तो कुछ निर्णय होना चाहिये न; तथा, यह निर्णय फौन किस प्रकार करे ? किसी 
एक को अथवा किसी एक मौके पर जो बात “अतिः होगी वही दूसरे की, अथवा 
दूसरे मौके पर कम हो जाएगी । हनुमानजी को पैदा होते ही सूर्य फो पकड़ने के लिए, 
उद्डान मारना कोई कठिन काम नहीं माढूमस पडा (वा, रामा. ७. ३० ); परन्दु 
यही बात औरो के लिए. कठिन क्या असंभव जान पड़ती है। इसलिए, जब धर्म-अधर्म 
के विपय में सन्देह् उत्पन्न हो, तब अत्येक मनुष्य को ठीक वैसा ही निर्णय करना 
पड़ता है, जैसा इ्येन ने राजा शित्री से कहा है - 
मविरोधासु यो घमः स॒ घ॒र्म: सत्यविक्रम । 
विरोधियु मद्दीपाल निश्चित्य गुरुलाघवम । 
न वाधा विद्यत्ते यन्न ते धर्म सम्ुपाचरेत्‌ ॥ 


हि] गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


मर्थात्‌ परस्पर-विरुद्ध धर्मों का वारतम्य अथवा छघुता और गुद्ता देख कर ही, 
प्रत्येक मौके पर, अपनी बुढ्ि के द्वारा सच्चे धर्म अथवा कर्म का निर्णय करना चाहिये 
(मे, भा, बन. १३१. ११, १२ और मनु. ६. २९९ देखो )। परन्त यह भी नहीं 
कहा जा सकता, कि इतने ही से धघर्म-अधर्म के सार-असार का विचार करना ही शंका 
के समय, धर्म-निर्णय की एक सच्ची कसौटी हैं। क्योंकि व्यवहार में अनेक वार देखा 
जाता है, कि अनेक पण्डित लोग अपनी अपनी बुद्धि के अनुसार सार-असार का 
विचार भी मिन्न भिन्न ग्रकार से किया करते हैं; और एक ही बात की नीतिमत्ता 
का निर्णय भी भिन्न रीति से किया करते है। यही अर्थ उपयुक्त 'तर्कोंड्प्रतिष्ठ:? 
बन में कहा गया है। इसलिए अब हमें यह जानना चाहिये, कि धर्म-अधमं-संशय 
के इन प्रश्नों का अचूक निर्णय करने के लिए अन्य कोई साधन या उपाय हैं या 
नहीं; यदि हैं तो कीन-से हैं; और यदि अनेक उपाय हों तो उनमें भ्रेष्ट कौन है। 
बस, इस बात का निर्णय कर देना ही शासन का काम है। शास्त्र का यही लक्षण मी 
है, कि “ भनेकर्ंशयोच्छेदि परोक्षार्थस्थ दशेकम्‌ ? - अर्थात्‌ अनेक शंकार्थों के उत्पन्न 
होने पर, सच से पहले उन विपयों के मिश्रण को अलग कर दें, जो समझ में नहीं 
आा सकते हैं; फिर उसके अर्थ को सुगम और स्पष्ट कर दें; जो बातें आँखों से दीख 
न पड़ती हों उनका, अथवा भागे होनेवाली बातों का भी यथार्थ शान करा दें। जब 
हम इस वात को सोचते है, कि ज्योतिपशञात्रके सीखने से भागे होनेवाले प्रहणों का 
भी सब हार माद्म हो जाता है, तव उक्त लक्षण के  परोक्षार्थत्य दर्शकम? इस 
दूसरे माग की सार्थकता भच्छी तरह टीख पड़ती है। परन्तु अनेक संशर्यों का समाधान 
फरने के लिए. पहले यह जानना चाहिये, कि वे कोन-सी शंकाएँ हैं | इसी लिए मराचीन 
भर अवांचीन ग्रन्थकारों की यह रीति है, कि किसी भी शास्त्र का सिद्धान्तपक् 
बतलाने के पहले उस विषय में जितने पक्ष हों गये हों, उनका विच्वार करके उनके देप 
भौर उनकी न्यूनताएँ दिखलाई जाती हैं। इसी रीति का स्वीकार गीता में कर्म-अकर्म- 
निर्णय के लिए प्रतिपादन किया हुआ दिद्धान्व-पक्षीय योग अर्थात्‌ युक्ति बतलानें के 
पहले, इसी काम के लिए जो अन्य युक्तियों पण्डित छोग बतलाया करते हैं, उनका मी 
अब हम विचार करेंगे। यह बात सच है, कि ये युक्तियों हमारे यहाँ पहले विशेष 
प्रचार में न थीं; विशेष करके पश्चिमी पण्डितों ने ही वर्तमान समय में उनफा प्रचार 
किया है; परन्तु इतने ही से यह नहीं कहा जा सकता, कि उनकी चर्चा इस ग्रन्थ 
में न की जाट । क्योंकि न केवछ तुलना ही के लिए, किन्तु गीता के आाध्यामिक कर्म- 
योग का महत्व ध्यान में भाने के लिये इन युक्तियों को - संक्षेप में मी क्यों न हो- 
जान लेना अत्यन्त भावश्यक है| 


चौथा प्रकरण 
आधिभोतिक सुखवाद 


इशधखादुह्विजते सबेः सर्वस्यथ सुखमीप्सितस्‌ | # 
- महाभारत, झान्ति, १३९. ६१९ 


मृठ भादि श्ञार्लंकारों ने ' अहिंसा सत्यमस्तेयं ? इत्यादि जो नियम बनाये हैं उनका 

॥ करण क्‍या हैं, वे नित्य हैं कि अनित्य, उनकी व्यात्ति कितनी है, उनका मूल- 
तत्त्व क्या हैं, यदि इनमें से कोई दो परस्परविरोधी धर्म एक ही समयमें भा पड़े तो 
किस मार्ग का खीकार करना चाहिये, इत्यादि प्रश्नों का निर्णय ऐसी सामान्य 
युक्तियों से नहीं हो सकता, जो ' महाजनो येन गतः स पन्थाः ? या “अति सबेत्र 
व्जयेत्‌” आदि वचनों से सूचित होती हैँ । इसलिए अब यह देखना चाहिये, कि 
इन प्रश्नों का उचित निर्णय कैसे हो; और श्रेयस्कर मार्ग निश्चित करने के लिए 
निश्रान्त युक्ति क्या है; अथोत्‌ यह जानना चाहिये, कि परस्पर-विरुद्ध धर्मों की 
छ्वुता और गुरुता- न्यूनाधिक महत्ता - किस दृष्टि से निश्चित की जाएं। भन्यः 
शाल्त्रीय प्रतिपादनों के अनुसार कर्म-अकर्म विवेश्वनसंबन्धी प्रश्नों की मी चर्चा करने' 
के तीन मार्ग हैं; जैसे भाधिमौतिक, भाधिदेविक और आध्यात्मिक। इनके भेदों का* 
वर्णन पिछले प्रकरण में कर चुके हैं- हमारे शासतत्रकारों के मतानुसार आध्या- 
त्मिक मार्ग ही इन सब्न मार्गों में भ्ेष्ठ है; परन्तु अध्यात्ममार्ग का महत्त्वपूर्ण रीति से 
ध्यान में ऊुँचने के लिए दूसरे दो मार्गों का भी विचार करना आवश्यक है;- 
इसीलिए. पहले इस प्रकरण में क्म-अकर्म-परीक्षा के आधिमौतिक मूलत्तत्त्वों की 
चर्चो की गई है। जिन आधिमौतिक शार्त्रों की आजकल बहुत उन्नति हुई 
है, उनमें व्यक्त पदाथों के वाह्म और दृश्य गुणों ही का विचार विशेषता 
से किया जाता हैं] इसलिए जिन छोगों ने आधिमौतिक शास्त्रों के अध्ययन. 
ही में भपनी उम्र बिता दी है और जिनको इस शाजत्त्र की विचारपद्धति का 
अभिमान है, उन्हें वाह्म परिणामों के ही विचार करने की आदत-सी पड जाती है। 
इसका परिणाम यह होता है, कि उनकी तत््वज्ञानदृष्टि थोडी-बहुत संकुचित हो 
जाती है; मौर किसी मी बात का विचार करते समय बे ल्येग आध्यात्मिक, 
पारलोकिक, अन्यक्त या अद्य्य कारणों को विशेष मह््व नहीं ठेंते। परन्तु यद्यपि 
थे लोग उक्त कारण से आध्यात्मिक और पारछौकिक दृष्टि को छोड दें, 


तथापि उन्हें यह मानना पड़ेगा, कि मनुष्य के सांसारिक व्यवहारों को, 





* ४ दुःख से समी छड़कते है और घुस की इच्छा सभी करते है। * 


प्छ६्‌ गीतारहस्य अथवा कम्मयोगशास्त्र 


सरल्तापूर्वक चलाने और छोकसंग्रह करने के लिए नीति-नियमों की अत्यन्त 
आवध्यकता है ! इसी लिय हम देखते हैं, कि उन पण्डितों को मी कर्मयोगशासत्र बहुत 
महत्व का मारूम होता है, कि जो लोग पारलौकिक विपयों पर अनास्था रखते है, 
या जिन लोगों का अव्यक्त अध्यात्मशान मैं (अर्थात्‌ परमेश्वर में मी) विश्वास 
नहीं है। ऐसे पण्डितों ने पश्चिमी देशों में इस चात की बहुत चर्चा की है - और वह 
चर्चा अब तक जारी है-कि केबल आधिमौतिक शास्त्र की रीति से ( अ्थात्त्‌ 
केवल सांसारिक दृश्य युक्तिवाद से ही) कर्म-अकर्म-शासत्र की डपपत्ति दिखलाई 
जा सकती है या नहीं | इस चर्चा से उन लोगों ने यह निश्चय किया है, कि नीति- 
शास्त्र का विवेचन फरने में अध्यात्मशाज की कुछ भी आवश्यकता नहीं दे। 
किसी कर्म के भले था बुरे होने का निरणेय उस कर्म के ब्राह्म परिणार्मों से - जो 
अत्यक्ष दीख पड़ते हैं - किया जाना चाहिये; और ऐसा ही किया भी जाता है। 
क्योंकि, मनुष्य जो जो कमे करता है, वह सन्न सुख के लिए या दुःः्ख-निवार- 
णार्थ ही किया करता है। और तो क्‍या “सब मनुष्यों का सुख” ही ऐहिक 
परमोद्देष्य है; और यदि सब्र कर्मों का अन्तिम दृक्ष्य फ़ल इस प्रकार निश्चित है, 
तो नीति-निर्णय का सच्चा मांग यही होना चाहिये, कि सब कर्मों की नीतिमत्ता 
निश्चित की जाए। जब कि व्यवद्वार में किसी वस्तु का भल्य-बुरापन केवल बाहरी 
उपयोग ही से निमश्चित किया जाता है,-जैसे, जो गाय छोटे सींगोवाली और 
सीधी हो कर भी अधिक दूध देती है, वही अच्छी समझी जाती है - तब इसी 
प्रकार जिस कर्म से सुख-प्रासि या दुःख-निवारणात्मक वाह्य फल भधिक हो, उसी 
को नींति की हसि से भी ओेयस्कर समझना चाहिये। जब हम लोगों को केवल वाह्य 
ओर दृश्य परिणामों की छ्ुता-गुर्ता ठेख कर नीतिमत्ता के निर्णय करने की 
यह सरल और शास्त्रीय कसौटी प्रात हो गई है, तब उसके लिए, भात्म अनात्म 
के गहरे विचार-सागर में चक्र खाते रहने फी कोई आावच्यकता नहीं हैं। “ भर्के 
चेन्मथु विन्देत फिमते पर्वतं त्जेत # -पास ही में मधु मिल जाय तो मघुमक्खी 
के छत्त की खोज के लिए जंगल में क्‍यों जाना चाहिये? किसी मी कर्म के केबल 
चाह्य फछ को टेख कर नीति और भनीति का. निर्णय करनेवाले उक्त पक्ष को 
हमने “ आधिमौतिक सुखवाद? कहा है। क्यों कि नीतिमत्ता का निर्णय करने के 
लिए इस मत के अनुसार जिन सुख-दुश्खों का विचार किया जाता है, वे सब्र 
प्रत्यक्ष दिखलछानेवाले, और केवल वाह्य अथोत्‌ बाह्य पदार्थों का इन्द्रियों के साथ 
संयोग होमे पर उत्पन्न होनेवाले, यानी आधिभौतिक हैं; भौर यह पथ भी सब 
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से +# कुछ छोग इस क लोक में “भर्क! झब्दुसे “आक या मदार? के पेड़ का भी अर्थ 
हेते है। परन्तु अक्मदज़ ३. ४. २. के शाकरभाभ्य की टीका में आनन्दगिरि ने 'अर्कः शब्द 
का कर्य समीप! किया है। इस छोक का इसरा चरण यह है- “ सिद्धस्पार्थस्थ सैप्रातत 
को विद्वान्यत्नमाचरेत ! | 
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संसार का केवल भाधिमौतिक दृष्टि से विचार करनेवाले पण्डितों से ही चलाया गया 
है | इसका विस्तृत वर्णन इस अन्थ में करना असंभव है- भिन्न भिन्न अ्न्थकारों के 
मतों का सिर्फ सारांश देने के लिए ही स्वततन्त्र अन्थ लिखना पडेगा | इसलिए श्रमित्‌- 
मगवद्गीता के कर्मयोगशात्र का स्वरूप और महत्त्व पूरी तौर से ध्यान में आ जाने 
के लिए नीतिशासत्र के इस भाषिमौतिक पन्‍्य का जितना स्पष्टीकरण अत्यावद्यक है, 
उतना ही उंक्षित रीति से इस प्रकरण में एकलित किया गया है | इससे अधिक बातें 
जानने के लिए पाठकों को पश्चिमी विद्वानों के मूलअन्थ हीं पढ़ना चाहिये। ऊपर कहा 
गया है, “कि परलोक के विषय में भाधिमौतिकवादी उदासीन रहा करते हैं; परन्तु 
इसका यह मतलत् नहीं है, कि इस पन्‍्थ के सब विद्वान लोग स्वार्थलाधक, अपस्वार्थी 
अथवा भनीतिमान हुआ करते हैं। यदि इन लोगों में पारलौकिक दृष्टि नहीं है तो 
न सही | ये मनुष्य के कर्तव्य के विषय में यही कहते हैं, फि प्रत्येक मनुष्य को 
अपनी ऐहिक दृष्टि ही को - जितनी त्रन सके उतनी - व्यापक बना कर समूच्ते जगत्‌ 
के कल्याण के लिए; प्रयत्न करना चाहिये। इस तरह अन्तशकरण से उत्साह के साथ 
उपदेश करनेवाले कोन्ट, मिल, स्पेन्सर आदि सात्विक वृत्ति के अनेक पण्डित इस पन्‍थ 
में है; और उनके ग्रन्थ अनेक प्रकार के उद्ात्त और प्रगढ्म विचारों से भरे रहने के 
कारण सच लोगों के पढने योग्य हैं| यद्यपि कर्मयोंगशासत्र के पन्‍थ मिन्न हैं, तथापि 
जन्न तक ' संतार का कल्याण ? यह बाहरी उद्देग्य छूट नहीं गया है तब तक मित्र 
रीति से नीतिशात्न का प्रतिपादन करनेवाले किसी मार्ग या पन्‍थ का उपहास करना 
भच्छी बात नहीं है ) अस्त, आभाधिमौतिकवादियों में इस विषय पर मतभेद है, कि 
नैतिक कर्म-अकर्मका निर्णय करने के लिए. जिठ आभाधिमौतिक त्राह्मय सुख का विचार 
करना है वह किसका है! स्वयं अपना है या दूसरे का; एक ही व्यक्ति का है, या 
अनेक व्यक्तियों करा! अन्न संक्षेप में इस चात का विचार किया जाएगा, कि, नये 
और पुराने सभी आधिभीतिक-वादियों के मुख्यतः कितने वर्ग हो सकते है, और 
उनके ये पन्‍य कहां तक डचित अथवा निर्दोष है। 

इनमेंसे पहला वर्ग केवल स्वार्थ-सुखवादियोंका है। उस अन्य का कहना है, 
कि परलोक और परोपकार सब पझूट हैं। आध्यात्मिक धर्मशाल्रों को चालाक लोगों 
ने अपना पेट भरने के लिए. लिखा है। इस दुनिया में स्वार्थ ही सत्य है, और 
बिस उपाय से स्वार्थ सिद्ध हो सके, अथवा बितके द्वारा स्वयं अपने आधिमौतिक 
सुख की इंद्धि हो उसी को न्याय्य, प्रशस्त या श्ेयस्कर समझना चाहिये | हमारे 
हिंदुस्थान में बहुत पुराने समय मेँ चार्बाक ने बड़े उत्साह से इस मत का प्रातिपादन 
किया था और रामायण में जाबालि ने अयोध्याकाण्ड के अन्त में श्रीरामचन्द्रजी को 
जो कुटिछ उपदेश दिया है वह तथा महाभारत में वर्णित कणिकनीति (मर. भा- 
आ, १४२) भी इसी मार्ग की हैं। चार्वोक का मत है कि जब पञ्चमहाभूत एकत्र 
होते है, तन उसके मिलाप से आत्मा नाम का एक गुण उत्पन्न हो जाता है; और देह 
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के जलने पर उसके साथ साथ वह भी जछ जाता है। इसलिए विद्वानों का कर्तन्य है, 
कि भाव्मविचार के ईक्षट में न पड़ कर जब तक यह शरीर जीवित अवस्था में है, 
चब तक “ऋण ले कर भी त्योहार मनांव?- ऋण कृत्वा घ॒ृतं पिवेत्‌ ! - क्योंकि 
मरने पर कुछ नहीं है। चार्वाक हिन्दुस्थान में पैदा हुआ या, इसलिए उसने घुतत 
ही से अपनी तृष्णा बुझा, ली। नहीं तो उक्त सूत्र का रूपान्तर “ऋण ऋइृत्वा सुरां 
"पित्नेत्‌? हो गया होता। कहाँ का धर्म और कहाँ का परोपकार | इस संसार में 
पजितने पदार्थ परमेश्वर ने, - शिव, शिव | भूल हो गई। परमेश्वर आया कहाँ से १ 
-इस संसार में जितने पदार्थ हैं, वे सब मेरे ही उपयोग के लिए हैं | उनका दूसरा 
कोई भी उपयोग नहीं दिखाई पड़ता - आर्थात्‌ है ही नहीं ! मैं मरा कि दुनिया 
डूबी | इसलिए जब तंक में जीता हूँ, तव आज यह तो कल वह; इस प्रकार सब 
कुछ अपने अधीन करके अपनी सारी कामवासनाओं की तृप्त कर ढूँगा। यदि में 
तप करूँगा, अथवा कुछ दान दूँगा तो वह सत्र में अपने महत्त्व को बढाने ही के 
'लिए करूँगा; और यदि मैं राजसूथ या अश्वमेघ यश करूँगा, तो उसे में यही प्रकट 
करने के लिए करूँगा, कि मेरी रुत्ता या अधिकार सर्वत्र अवाधित है। सारांश, इस 
जगत्‌ का में ही केन्द्र हूँ; भौर केवल यही सब नीतिशार््रों का रहस्य हैं। वाकी सब 
झूठ है। ऐसी ही आसुरी मतामिमानियों का वर्णन गीता के सोलहवे अध्याय में 
किया गया है -  ईश्वरोडहमहं मोगी सिद्धोंष्हं बलवान्‌ सुखी ” (गीता १६. १४ ) 
-मैं ही ईश्वर, में ही मोगनेवाला; और में ही सिद्ध चल्वान्‌ और सुखी हूँ। यदि, 
श्रीकृष्ण के बदले जानालिं के समान इस पयवाहा कोई आदमी अर्जुन को उपदेश 
करने के लिए. होता, तो वह पहले अजुन के कान मल कर यह बतलाता, कि भरे 
तू मूर्ल तो नहीं है! लड़ाई में सब को जीत फर अनेक प्रकार के राजभोग और 
विलार्सो के मेगंने का यह बढ़िया मौका पाकर भी तू “यह करूँ कि बह कहूँ? ? 
इत्याडि च्यथे भ्रम में कुछ-ना-कुछ चक रहा है। यह मौका फिरसे मिलने का नहीं। 
कह के आभात्मा और कहें के कुठ्ठम्वियों के लिए बैठा है। उठ, तैयार हो; सब छोर्गो 
की ठोक-पीट कर सीधा कर दे; और हस्तिनापुर के साम्राज्य का सुख से निष्कण्टक 
उपभोग कर ! इसी में त्तेर परम कल्याण है। स्वयं अपने दृक््य तथा ऐहिक सुख के 
सिवा इस संसार में और रखा क्‍या है!” परन्तु अर्जुन ने इस घुणित, स्वार्थ-साधक 
ओऔर आउझुरी उपदेश की प्रतीक्षा नहीं की -- उसने पहले ही श्रीकृष्ण से कह दिया कि - 
पतान्न हन्तुमिच्छामि घ्नदो5पि मघुसूदन । 
आप त्रेछोक्यराज्यस्य द्वेंतोः कि चु महीकृते ॥ 
“ पृथ्वी का ही क्या, परन्तु यदि तीनों छोकों का राज्य ( इतना बड़ा विषय-सुख ) 
भी (इस युद्ध के द्वारा ) मुझे मिल जाय, तो भी मैं कौरवों को मारना नहीं चाहता | 
'चाहि थे मेरी, भछे ही गर्दन उड़ा दें !! (गीता १. ३५ ) | भर्जुनने पहले ही से जिछ 
स्वार्थपरायण भर आधिमौतिक सुखवाद का इस तरह निषेध किया है, उस आएउुरी 
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अत का केवल उल्लेख करना ही उसका खण्डन करना कहा जा सकता है। दूसरों के 
हित-अनहित की कुछ मी परवाह न करके सिर्फ अपने खुद के विषयोपभोगसुख को 
परम-पुरुषार्थ मान कर नीतिमचा और धर्म को गिरा ठेनेवाले भाधिमीतिकवादियों 
की यह आत्यन्त कनिष्ठ श्रेणी कर्मयोगद्याक्न के सब्र अन्यकारों के द्वारा और सामान्य 
लोगेके द्वारा मी बहुत ही भनीति की, त्याज्य और गर्य मानी गई है। अधिक 
क्या कहा जाय, यह पन्‍्य नीतिशास्र अथवा नीतिविवेचन के नाम को भी पात्र 
नहीं है। इसलिए, इसके बारे में अधिक विचार न करके आभाधिमीतिक सुखवाडियों 
के दूसरे वर्ग की ओर ध्यान देना चाहिये! 

खुछमखुल्ला या प्रकट स्वार्थ संसार में चल नहीं सकता। क्योंकि यह पत्यक्ष 
अनुभव की बात है, कि यद्यपि भाधिमौतिक विषयसुख प्रत्येक को इष्ठ होता है; 
तथापि जब्र हमारा सुख अन्य लोगों के सुखपमोग में चराघा डालता है, ततर वें लोग 
बिना विप्त किये नहीं रहते | इसलिए दूसरे कई आधिमौतिक पण्डित प्रतिपादन किया 
करते हैं, कि यद्यपि ख्य अपना सुख या स्वार्थ-साधन ही इमेझ्ा उद्देश्य है, तथापि 
सत्र लोगों को अपने ही समान रियायत टिये बिना सुख का मिलन सम्मव नहीं 
हैं। इसलिए अपने सुख के लिए ही दरदर्शिता के साथ अन्य छोगों के छुख़ की 
ओर मी ध्यान देना चाहिये | इन आर्षिमीतिकवादियो की गणना हम दूसरे वर्ग में 
करते हैं। बल्कि यह कहना चाहिये, कि नीति की आधिमौंतिक उपपत्ति का बथार्थ 
आरम्म यहीं से होता है। क्‍योंकि इस वर्ग के त्योग चार्वाक के मतानुसार यह 
नहीं कहते, कि समाज-धारण के लिए नीति के बन्धरनों की कुछ आावस्यकता 
ही नहीं है। किन्तु इन छोगों ने अपनी विचारद्॑ष्टि से इस बात का कारण बतलाया 
है, कि समी छोगों को नीति का पालन करना चाहिये। इनका कहना यह 
है, कि यदि इस बात का सृध््म विचार किया जाय, कि संसार में अहिंसा-धर्म कैसे 
निकला और लोग उसका पालन क्यों करते हैं, तो यही मालम होगा, कि ऐसे 
स्वार्मूलक मय के सिवा उसका कुछ दूसरा आदडिकरण नहीं है, जो इस वाक्य 
से प्रकट होता है -“यढ़ि में लोगो को माररुगा तो वे मुझे मी मार डालेंगे; और 
फिर मुझे अपने सु्खों से हाथ घोना पढ़ेगा।? अहिंसा-धर्म के अनुसार ही अन्य 
सब घम्म भी इसी या ऐसे ही स्वार्थमूल्क कारणों से प्रचल्ति हुए हैं| हमें दुःख 
हुआ, तो हम रोते है; और दूसरों को हुआ, ते हमें दया आती हैं। क्यों! इसी 
लिए न, कि हमारे मन यह डर पैढा होता है, कि कहीं भविष्य में हमारी मी 
ऐसी दी दुःखमय झवस्था न हो जाय | परोपकार, उद्रता, व्या, ममता, कृतञ्ता, 
नम्नता, मित्रता इत्यादि जो गुण लोगों के सुख के लिए भावध्यक मादम होते हैं, 
वे सब - यदि उनका मूलस्वरूप देखा जाय तो - अपने ही दुःखनिवारणार्थ हैं। 
दोई किसी की सद्दायता करता है, या कोई किसी को दान देता है। क्‍यों! इसी 
गलिए न कि जब हम पर मी आ 'नितेगी, तव वे हमारी सहायता करेंगे। हम अन्य 
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छेगें को इसलिए प्यार पर रखते है, कि वे भी हमपर प्यार करें। और कुछ नहीं 
तो हमारे मन में अच्छा कहलने का खार्थनूल्क हेतु अवच्य रहता है। परोपकार 
और पराथ चेनों झच्द केवल अआन्तिमूल्क हैं। चहि कुछ सच्चा है तो स्वार्थ: और 
स्वार्थ कहते है अपने लिए सुख-ग्राति या अपने दुः्खनिवारण को | माता बचे फो 
दुध पिल्यती है; इसका कारण यह नहीं है, कि वह चच्चे पर प्रेम रखती हो; सच्चा 
झरण तो वही है, कि उसके स्तनों में दूध मर जाने से उसे जो दुःख होता है, उसे 
जय करने के लिए - अथवा भविष्य में यही छूड़का सुझे प्यार करके सुख देगा इस 
खार्थ-सिद्धि के लिए ही- वह बच्चे को दूध पिछाती है। इस बात को दूसरे वे के 
आपिमीतिकवादी मार्नेते है, कि स्वयं अपने ही सुख के लिए मी क्यों न हो, परन्तु 
मविष्य पर दृष्टि रख कर ऐसे नीतिधर्म का पालन करना चाहियें, कि जिससे दूसरों 
को भी सल हो। बस, यही इस मत में और चावोक के मत में भेद है। तथापि 
चार्वाक-मत के अनुसार इस मत में मी यह माना जाता है, कि मनुष्य केवल विषय- 
चुखल्प स्वार्थ का ढला हुआ एक पुतला है; इंन्लैंड में हॉब्स और फ्रान्स में हेल्वे- 
डिचत ने इस बात का अतिपाइन किया है! परन्तु इस मत के अनुयायी अच न तो 
इन्लैंड में ही और न कहीं वाहर ही अधिक मिलेंगे। हॉब्स के नीतिघर्म दी इस 
उपपत्ि के प्रसिद्ध होने पर चदलूूर सरीखेक# विद्वानों ने उसका खण्डन करके सिद्ध 
किया, कि मनष्य-त्वभाव केबल स्वार्थी रहीं है; त्वा्थ के समान ही उसमें जन्म से 
ही नृतब्या, प्रेम, कृतज्ञता भादि सद्गुण मी कुछ अंश में रहते है। इसलिए किठी 
ला व्यवहार या कम का नैतिक दृष्टि से विचार करते समय केवल स्वार्थ या दूरदर्शों 
स्वार्थ की ओर ही ध्यान न दे कर मद॒ष्य-स्वभाव के दो स्वाभाविक ग़ुर्णों ( क्षर्थोत्‌ 
स्वार्य और पदार्थ ) की ओर नित्य ध्यान देना चाहिये | जब हम देखते है, कि च्याप्र 
उरीले जूर जानवर भी भपने बच्चों की रक्षा के लिए प्राण देंने को तैयार हो जाते हैं,. 
चत्र हम चह कमी नहीं कह सकते कि मनुष्य के हृदय में प्रेम और परोपकारबुद्धि 
डैसे सद्गुण केवल स्वार्थ ही से उत्पन्न हुए है। इससे सिद्ध होता हैं, कि घर्म-अधर्म 
जी परीक्षा केवल दूरब्शों स्वार्थ से करना शात्न की दृष्टि से मी उचित नहीं है। यह 
बात हमारे प्राचीव पण्डितों को मी अच्छी तरह से मातम थी, कि केवछ संसार में 
दित रहने के कारण दिल मनुष्य की बुद्धि झुद्ध नहीं रहती है, वह मनुष्य जो कुछ 
परोउव्पर के नाम से करता है, वह चहुघा अपने ही हित के लिए करता है। महाराष्ट्र 
में चकाराम महाराज एक बड़े भारी रगवद्धक्ष हों गये हैं। वे कहते हैं, कि * चहू 
टिजलाने के लिए तो रोती है सास के हित के लिए; परन्तु हृदय का माव छुछ 
नम 
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भौर ही रहता है।? चहुत से पण्डित तो हेल्वेशियस से भी आंगरे बढ गये हैं। 
उद्हरणार्थ, “मनुष्य की स्वार्थपत्ति तथा पराथथप्रद्तति भी ढोषमय होती है ?- 
४ प्रवर्तनालक्षणा दोषाः ? इस गौंतम-न्यायसूत्र ( १, १, १८ ) के आधार पर ब्रह्मसूत्र 
भाष्य में श्रीशंकराचार्य ने जो कुछ कहा है (वे. त. शां. मा, २. २. ३े ), उस पर 
थीका करते हुए आनन्दगिरिं लिखते हैं, कि “जब हमारे हृदय में कारुप्यत्रत्ति 
जायव होती है, और हमको उससे दुःख होता है; तब उस दुःख को हटने के 
लिए हम अन्य लोगों पर दया और परोपकार किया करते है)? आनन्दमिरि की 
यही युक्ति प्रायः हमारे सब संन्यास्मार्गीय ग्रन्थों में पाई जाती हैं; जिससे यह 
सिद्ध करने का प्रयत्न दीख पडता है, कि सब्र कर्म स्वार्थभूलक होने के कारण 
त्याज्य हैं। परन्ठ बृहदारण्यकोपनिंषद्‌ (२, ४; ४- ५ ) में याश्वल्क्य और उनकी 
पत्नी मैत्रेयी का ओ संवाद दो स्थानों पर है, उसमें इसी युक्तिबाद का उपयोग 
एक दूसरी ही भद्भुत रीति से किया गया हैं। मैत्रेयी ने पूछा, * हम अमर कैसे १? 
इस प्रश्न का उत्तर देते समय याश्वलक्य उससे कहते हैं, “द्वे मेंत्रेयी) जी अपने 
पति को पति ही के लिए नहीं चाहती; किन्तु वह अपनी आत्मा के लिए उसे 
चाहती है। इसी तरह हम अपने पुत्र से उसके हितार्थ प्रेम नहीं करते; किन्तु हम 
स्वयं अपने ही लिए उसपर प्रेम करते है | # द्रव्य, पद्च और अन्य वस्तुओं के लिए 
भी थही न्याय उपयुक्त है। ' भात्मनस्तु कामाय सर्व प्रिय मब॒ति ! - अपने आात्मा 
के प्रीव्यर्थ ही सच पदार्थ हमें प्रिय छगते हैँ। और यदि इस त्तरह सब प्रेम आात्म- 
मूलक है, तो क्या हमको सच से पहले यह जानने का प्रयत्न नहीं करना चाहिये, 
कि आत्मा (हम ) क्या है?” यह कह कर अन्त में याशवस्क्य ने यही उपदेश 
दिया है, 'भात्मा वा भरे द्रटव्यः श्ोतव्यों मन्तत्यों निदिध्याध्तितव्यः ! - अर्थात्‌ 
“सब से पहले यह देखो, कि आत्मा कौन है, फिर उसके विषय में सुनो ओर 
उसका मनन तथा ध्यान करो |? इस उपदेश के अनुसार एक बार आत्मा के सच्चे 
स्वरूप की पहचान होने पर सच जगत्‌ आत्ममय देख पड़ने लगता है; और 
स्वार्थ तथा पराये का भेद ही मनमें रहने नहीं पाता। याशवल्क्यथ का यह 
युक्तिवाद दिखनेमें तो हॉव्स के मतानुसार ही है; परन्त॒ यह बात भी किसी से छिपी 
नहीं है, कि इन दोनों से निकाले गये अनुमान एक़ दूसरे के विरुद्ध है। हॉब्स स्वार्य 
ही को प्रधान मानता है; और सब पदार्थों को दूरदर्शी स्वार्थ का ही एक स्वरूप 
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मान कर वह कहता है, कि इस संसार में स्वार्थ के सिवा और कुछ नहीं | याशवल्क्य 
प्थार्य! शब्द के स्व! ( अपना ) पद के आघार पर दिखलाते है, कि अध्यात्मदृष्टि 
से अपने एके ही भात्मा का, अविरोध भाव से समावेश कैसे होता है। यह दिखला 
कर उन्होंने स्वार्थ और पराय में दीखनेवाले त के झगड़े की जड ही को काट डाला 
है। याशयदक्य के उक्त मत और संन्यासमार्गीय मत पर अधिक विचार आंगे किया 
ज्ञाएंगा ] यहाँ पर याशवब्क्य आभादिकों के मर्तोका उछ्लेल यही दिखकाने के लिए, किया 
गया है, कि “ सामान्य मनुष्यों की प्रद्मत्ति स्वार्थ-विषयक अर्थात्‌ भावत्मसुख-विषयक 
होती है? - इस एक ही वात को थोडा-वहुत महत्त्व दे कर, अथवा इसी एक बात 
को सर्वथा अपवाद-रहित मान कर, हमारे प्राचीन अन्थकारों ने उसी बात से हॉब्स 
के विरुद्ध दूसरे अनुमान कैसे निकाले हैं। 

जब ,यह वात सिद्ध हो चुकी, कि मनुष्य का स्वभाव केवल स्वार्थमूलक भर्थात्‌ 
तमोगुणी या राभ्षती नहीं है - जैसा कि अंग्रेज अन्थकार हॉन्स और फ्रेंच पण्डित 
हेल्वेशियस' कहते हैं - किन्त मनुष्य-स्वमाव में स्वार्य के साथ ही परोपकारबाद्दे फी 
सात्विक मनोजृत्ति भी जन्म से पाई जाती है। अथोत्‌ जब यह सिद्ध हो चुका कि 
परोपकार केवल दूरदर्शी स्वार्थ नहीं है, तब खा अथौत्‌ खसुख और परार्थ अर्थात्‌ 
दूसरों का सुख, इन दोनों तत्वों पर समहाष्टि रख कर कार्य-अकार्य-व्यवस्थाशास्र की 
रचना करने की आवश्यकता प्रतीत हुई। यही आधिभौतिकवादियों का तीसरा वर्ग 
है। इस पश्ष में मी यह आाधिमौतिक मत मान्य है, कि स्वार्थ और परार्थ दोनों 
सासारिक सुख़वाचक हैं। सांसारिक मुख के परे कुछ भी नहीं है। भेद केवछ इतना ही 
है, कि इन पन्‍थ के लोग स्वर्थबुद्धि के समान ही पराथ्थबुद्धि को भी स्वाभाविक मानतें 
है। इसलिए, वे कहते है, कि नीति का विचार करते समय स्वार्थ के समान पराथे 
की ओर ध्यान देना घवाहिये। सामान्यतः स्वार्थ और परार्थ में विरोध उत्पन्न नहीं 
होता; इसलिये मनुष्य जो कुछ करता है, वह सब ग्रायः समाज के भी हित का होता 
है। यदि किसी ने घनसंचय किया, तो उससे समस्त समाज का भी हित होता है; 
क्योकि, अनेक व्यक्तियों के समूह को समाज कहते हैं; और यदि उस समान की 
प्रत्येक व्यक्ति दूसरेकी हानि न कर अपना अपना छाम करने लगे, ते। उससे कुछ समाज 
का हित ही होगा। भतएव इस पन्थ के छोगों ने निश्चित किया है, कि अपने सुख की 
भोर दुर्लक्ष करके याद कोई मनुष्य लोकह्वित का कुछ काम कर सके, तो ऐसा करना उसका 
कर्तव्य होगा। परन्तु इस पक्ष के लोग पदार्थ की श्रे्ठा को स्वीकार नहीं करते, किन्तु 
वे यही कहते है कि हर समय अपनी बुद्धि के भनुसार इस बात का विचार करतें 
रहो, कि स्वार्थ श्रेष्ठ है या परार्थ | इसका परिणाम यह होता हैं कि जब खार्थ , 
ओऔर परार्थ में विरोध उत्पन्न होता है, तब इस प्रश्ष का निर्णय करते समय चहुधा 
मनुष्य स्वार्य ही की ओर अधिक झुक जाया करता है, कि छोक-सुख के लिए. अपने 
कितने का त्याग करना चाहिये। उठहरणार्थ, यदि खार्थ और परार्थ को एक समान 
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अबछ मान लें, तो सत्य के लिए, प्राण देंने और राज्य खो देने की वात तो दूर ही 
रही; परन्तु इस पन्‍्थ के मत से यह भी निर्णय नहीं हो सकता, कि सत्य के लिए 
द्रब्य की हानि सहना चाहिये या नहीं। यदि कोई उदार मनुष्य परार्थ के लिए, प्राण 
दे हें, तो इस पन्‍्थवाले कद्ाचित्‌ उसकी स्ठ॒ति कर देंगे; परन्तु जब यह मौका स्वयं 
अपने ही ऊपर आ जाएगा, तब स्वार्थ-परार्थ दोनों ही का आश्रय करनेवाले ये छोग 
स्वार्थ की ओर ही अधिक झुंकेंगे। ये छोग, हॉन्स के समान परार्थ को एक प्रकारका 
दूरदशी स्वार्य नहीं मानते, किन्तु ये समझते हैं, कि हम स्वार्थ और परार्थ को तराजू 
में तो कर उनके तारतम्य अर्थात्‌ उनकी न्यूनाधिकता का विचार करके वड़ी चतुराई 
से अपने स्वार्य का निर्णय किया करते हैं। अतणव ये छोग अपने मार्ग को उदात्तः 
या “उच्च स्वार्थ ( परन्तु है तो स्वार्थ ही ) कह कर उसकी बड़ाई मारते फिरते हैं; 
परन्तु देखिये, मर्ृहरि ने क्या कहा है - 

एसे सत्युरुषाः परार्थधटकाः स्वार्थान्‌ परित्यज्य ये। 

सामान्यास्तु परार्थमुद्यमभ्दतः स्वार्थाइविरोधेन ये ॥ 

तेड्मी मानवराक्षसाः परदहित स्वाथोय निम्नन्ति ये। 

ये तु न्नन्ति निरथंक परद्दितं ते के न जानीमद्दे ॥ 


“जो अपने लाभ को त्याग कर दूसरो का द्वित करते है वे ही सच्चे सत्पुरुष ह। 
स्वार्थ को न छोड़ कर जो लोग लोकहित के लिए, प्रयत्न करते है, वे पुरुष सामान्य हैं, 
और अपने छाम के लिए. जो दूसरों का नुकसान करते है वे नीच मनुष्य नहीं हैं, 
उनकी मनुप्याकृति राक्षस समझना चाहिये । परन्तु एक प्रकार के मनुष्य और भी है, 
जो लोकहित का निरथेक नाद किया करते हैं-माद्म नहीं पड़ता कि ऐसे मनुष्यों 
को क्‍या नाम दिया जाय ? ( भ्ठे. नी. श, ७४ ) इसी तरह राजधर्म की उत्तम स्थिति 
का वर्णन करते समय कालिदास ने भी कहा है - 

स्वसुखनिरमिलापः खिद्यसे लोकद्देतोः | 

प्रतिदिनमथवा ते बृत्तिरेवंविधेव ॥ 
भर्थात्‌ “तू अपने सुख की परवाह न करके लोकहित के लिए, प्रतिदिन कष्ट उठाया 
करता है| अथवा तेरी बृत्ति (पेशा ) ही यही है? (शाकुँं. ५, ७) भरतृहरि या 
काल्टिस यह जानना नहीं चाहते थे, कि कर्मयोगशासत्र में स्वार्थ और परार्थ को 
स्वीकार करके उन दोनें| तच्चे। के तारतम्य-भाव से धर्म-अघर्म था कर्म-अकर्म का 
निर्णय कैसे करना चाहिये; तथापि परार्थ के छिए स्वार्थ छोड़ देनेवाले पुरुषों को 
उन्होंने जो प्रथम स्थान व्या है; वही नीति की दृष्टि से भी न्याय्य है। इस पर 
इस पन्थ के छोगों का यह कहना है, कि “ यत्रपि तात्त्विक दृष्टि से परार्थ श्रेष्ठ हैं, 





# अंग्रेजी में इसे ७१॥ह00080 इछनिशाशाव्ज कहते है। हमने शा।8॥०7०0 
का भागान्तर उदात्तः या उच्च! शब्दों से किया है! 


८8 भीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशासत्र 


तथा परम सीमा की शुद्ध नीति की भोर न देख कर हमें सिफ़े यही निश्चित 
करना हैं, कि साधारण व्यवहार में सामान्य! मनुध्यों को कैसे चलना चाहिये। 
और इसलिए हम “उच्च स्थार्थ ” को जो अग्रस्थान ठेते हैं, वहीं व्यावहारिक दृष्टि 
से' उचित है [??# परन्तु हमारी समझ के अनुसार एस युक्तिवाद से कुछ लाम 
नहीं है। बाज़ार में जितने माप-तील नित्य उपयोग में लाये जाते हैं, उनमे थोट्ा 
बहुत फ्क रहता ही है; चस, यही कारण बतला कर यदि प्रमाणभूत सरकारी 
मापतौल में मी कुछ न्यूनाधिकता रखी जाय तो क्या उनके खोढे-पन के लिए हम 
अधिकारियों फो दोप नहीं देंगे! इसी न्याय का उपयोग कर्मयोगशास्त्र में भी 
फिया जा सकता हैं। नीति-घमम के पूर्ण घुद्ध आर नित्य स्वरूप का शालीय निर्णय 
करने के लिए. ही नीतिशास्र की प्रशत्ति हुई है; और इस काम को यहि नीतिशान् 
नहीं, करेगा, तो हम उसको निप्फल कह सकते हैँ। सिज्विक का यह कथन सत्य 
है, कि “उच्च स्वार्थ ? सामान्य मनुप्यों का मार्ग हैं। भठृहरि का मत भी ऐसा 
" ही है। परन्तु यदि इस वात की खोज की जाय, कि पराकाश की नीतिमत्ता के 
विषय में उक्त सामान्य छोगों फा क्‍या मत है; तो यह मात्म होगा, कि 
सिज्विक ने उच्च स्वार्थ को जो महत्त्व दिया है, वह भूल ह। क्योंकि साधारण 
लोग) मी यही कहते हैं, कि निप्कलंफ नीति के तथा सत्पुरुषों के आचरण फे लिए 
यह कामचलछाऊ मार्ग श्रेयस्कर नहीं है। इसी बात का वर्णन भर्तृहरि ने उक्त 
लोक में किया है। 

आधिमौतिक सुखवाश्यों के तीन वर्गों का अब तक वर्णन किया गया- 
(१) केवल स्थार्थी (२) दूरदर्शी स्वार्थी और (३) उभयवादी क्षर्थात्‌ उच 
स्वार्थी | इन तीन वर्गों के मुख्य दोष मी बतल्य दिये गये हैँ; परन्तु इतने ही से सब 
आधिमीतिक पन्‍्थ पूरा नहीं जो जाता। उसके भागे फा - और सच भाधिभीतिक 
पन्‍्यों में श्रेए पन्‍थ वह है- जिसमे कुछ सात्तविक तथा आधिमीतिफ पण्हितोंत 
ने यह ग्तिपादन किया है, कि “एक ही मनुप्य के सुख को न देख कर - किन्तु 
सब मनुष्यजाति के आधिमौतिक सुख-दुध्ख के तास्तम्य को देख कर ही - नैतिक 
कार्य-भकार्य का निर्णय करना वाहिये।” एक ही कृत्य से, एक ही समय में, समाज 
के या संसार के सब लोगों को सुख होना असंभव है। फोई एक बात फिसी को 
सुखकारक मादम होती है, तो वही दूसरे को दुःखदायक हो जाती है। परन्त 

# छ68जञांणिए5 ९0वें ०7 खा॥ढ5, 80057, (॥०्छ, प. 8 2. 99- 
78-9; 280०, 800 ॥ए, (899. ।५, 8६ 39. 474. यह त्तीसरा पन्‍थ हछ प्िज्विक 
का निकाछा हुआ नहीं है, सामान्य झगिक्षित अँग्रेज छोक प्रायः हसी प्रन्थ फे अज॒यायी 
है। इसे (१0गागधणा-5शा३४ 700॥॥9 कहते है। हि 

+ बेन्थेम मिल आदि पण्डित इस पन्‍थ के भगरुआा है। 07०4९८४ 8०0०0 रण गाल 
हए९॥४४ धप्रगाँ शा का हमने " अधिकाण छोगो का अधिक सुख ? यह भाषान्तर किया है ! 


आधिमौतिक खुखबाद <्ण्‌ 


जैसे घुष्घू को प्रकाश नापसन्द होने के कारण कोई गकाञ्न ही को त्याज्य नहीं 
-कहता, उसी तरह यदि किसी विशिष्ट संप्रदाय को कोई बात छामझ्यक मादस 
न हो, तो कर्मयोगशास््र में मी यह नहीं कहा जा सकता, कि वह समी छोगों की 
हितावह नहीं है। और, इसी लिए “सब लोगों का सुख! इन शब्दों का अर्थ मी 
+ अधिकांश लोगो का अधिक सुख ” कहना पड़ता हैं। इन पन्‍्य के मत का सारांश 
यह हैं, कि जिससे अधिकांश छोयों का अधिक सुख हो, उसी बात को नीति की 
दृष्टि से उचित और ग्राह्म मानना चाहिये, और उसी प्रकार का आचरण करना 
इस संसार में मनुष्य का सच्चा कर्तव्य है।! आधिमीतिक सुखवादिया का उक्त 
-तत््व आध्यात्मिक पन्‍थ को मंजूर हैं। यद्रि यह कहा जाय तो भी कोई आपत्ति 
नहीं कि आध्यात्मिकवादियों ने ही इस तत्त्व को अत्यन्त ग्राचीन काल में हँढ 
निकाला था। और भेद इत्तना ही है, कि भव्र आधिमनीतिकवादियों ने उसका एक 
विशिष्ट रीति से उपयोग किया हैं। तुकाराम महाराज ने कहा है, कि ' सन्तजनों 
की विभूतियों केवछ जगत्‌ के कल्याण के लिए है - वे छोग परोपकार करने में 
अपने शरीर को कष्ट दिया करते है|? अर्थात्‌ इस तत््व की सचाई और योग्यता 
के विषय में कुछ मी सन्हेह नहीं है। स्वयं श्रीमदक्वगवढ्रीता में ही, पूर्णयोगयुक्त 
अयात्‌ कर्मयोगयुक्त ज्ञानी पुरुषों के लक्षणों का वर्णन करते हुए, यह वात दे 
चार स्पष्ट कही गई हैं, कि वे छोग “सर्वभृतद्विते रताः ” अर्थात्‌ सत्र प्राणियोँ का 
कल्याण करने ही में निमम रहा करते हैँ (गीता ५. २५; १२. ४ ) इस बात का 
पता दूसरे प्रकरण में दिये हुए महामारत 'के “यद्भूतहितमत्यन्तं तत्‌ सत्यमिति 
बारणा? बचन से स्पंटतया चलता है, कि घर्म-अघर्म का निर्णय करने के लिए. 
हमारे शाकह्रकार इस तत्त्व को हमेशा ध्यान में रखते थे। परन्तु हमारे शास्त्रकारों 
के कथनानुसार 'सर्वभूतदित' को ज्ञानी पुरुषों के आचरण का बाह्य छक्षण समझ 
“कर घम-अधर्म का निर्णय करने के किसी विशेष भरसंग पर स्थूल्मान से उस तत्त्व 
का उपयोग करना एक़ बात है। और डसी को नीतिमता का सर्वत्व मान कर - 
दूसरी किसी बात पर विचार न करके -केवल इसी नींव पर नीतिशात््र का भंव्य 
भवन निर्माण करना दूसरी वात हैं। इन ढोनों में चहुत भिन्नता है। आधिमीतिक 
पण्डित दूसरे मार्ग को स्वीकार करके प्रतिपादन करते हैं, कि नीतिशात्न का अध्यात्म- 
“विद्या से कुछ भी संवन्ध नहीं है। इसलिए अब यह ठेखना चांहिये, कि उनका 
कहना कहाँ तक युक्तिसंगत हैं। 'सुखः और 'हित” ढोनों शब्दों के अर्थ 
में चहुत मेंढ हैं। परन्तु यदि इस भेद पर भी ध्यान न दें, और 'सर्वभूतः का आर्य 
/ अधिकांश छोगों का अधिक सुख ? मान लें, और कार्य-अकार्य-निर्णय के काम में 
केवछ इसी तत्व का उपयोग करें; तो यह साफ दीख पड़ेगा कि बढ़ी वडी अनेक 
कठिनाइयों उत्पन्न होती हैं। मान छीजिये, कि इस तत्व का कोई आधिमौतिक 
'पण्डित अर्जुन की उपदेश देने लगता, तो वह अर्जुन से क्या कहता? यही न, कि 


<८६्‌ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


यदि युद्ध में जय मिलने पर अधिकांश लोगों का अधिक सुख होना संमव है तो 
भीष्म पितामह को भी मार कर युद्ध करना तेरा कर्तव्य है। दीखने को तो यह 
उपदेश बहुत सीधा और सहज दीख पडता है; परन्तु कुछ विचार करने पर इसकी 
अपूर्णता और अडचन समझ में भा जाती हैं। पहले यही सोचिये, कि अधिक थानी 
कितना १ पाण्डवो की सात अक्षोहिणियों थीं और फोरवा की ग्यारह | इसलिए, यद्वि 
पाण्डवों की द्वार हुई होती तो कौरवों को सुख हुआ होता। क्‍या, उसी युक्तिवाद 
से पाण्डवों का पक्ष अन्याय्य कहा जा सकता है! भारतीय युद्ध ही की बात फीन 
कहे; और भी भनेक अवसर ऐसे हैं कि जहाँ नीति का निर्णय केवल संख्या से कर 
बैठना बडी भारी भूल है। व्यवहार में सब लोग यही समझते है कि लाखों ढुलेनों 
को सुख होने की अपेक्षा एक ही उजन को जिससे सुख हो, वही सच्चा सत्काय है। 
इस समझ को सच बतलामे के लिए एक ही सजन के मुख फो लाख हुर्जनों के सुख की 
अपेक्षा अधिक मूत्यवान्‌ मानना पडेगा; और ऐसा करने पर “ अधिकांदा लोगों का 
अधिक बाह्य ! सुखधाल (जो कि नीतिमत्ता की परीक्षा का एकमान्र साधन माना 
गया है ) सिद्धान्त उतना ही शियिल हो जाएगा। इसलिए कहना पडता है, कि 
लोक-संख्या फी न्यूनाथिकता का नीतिमचा के साथ कोई नित्य-संबन्ध नहीं हो 
सकता। यह बात भी ध्यान में रखने योग्य है, कि कमी जो ब्रात साधारण छोयों 
को सुखदायक माछ्म होती है, वही बात किसी दृरदर्शी पुरुष फी परिणाम में सच 
के लिए हानिप्रद दीख पड़ती है। उठहरणार्थ, साक्रेतेन और इसामसीह फो ही 
लीजिये | दोनों भपने भपने मत को परिणाम में कत्याणकारक समझ कर ही अपने 
देशबन्धुओं फो उसका उपदेश करते ये; परन्तु इनके देशवन्धुओं ने इन्हें "समान के 
शत्रु ! समझ कर मौत की सजा टी । इस विपय में “अधिकांश लोगो का अधिक 
सुख ! इसी तत्व के अनुसार उस समय लोगों ने और उनके नेताओं ने मिल्क कर 
आचरण किया था; परन्तु अब इस समय हम यह नहीं कह सकते, कि उन लोगों 
का वर्ताव न्याययुक्त था। सारांश, यदि ' अधिकांश लोगो के अधिक सुख ? को दी क्षण 
मर के लिए नीति का मूलतत्त्व मान लें, तो भी उससे ये प्रश्न हल नहीं हो सकते, 
कि छाखों-करोड़ों मनुष्यों का सुख किसमें है । उसफा नि्णेय कीन कैसे कर ? साधारण 
अवसरों पर निर्णय करने का यह फाम उन्हीं छोगो की सेाप दिया जा सकता है, कि 
जिनके बारे में सुख-दुःख का प्रश्न उपस्थित हो! परन्तु साधारण अवसर में इतना 
प्रयत्न करने की कोई आवश्यकता ही नहीं रहती। और जतब्र विशेष कठिनाई का 
कोई समय आता है, तथ साधारण मनुष्यों में यह जानने की दोषरहित झक्ति नहीं 
रहती, कि हमारा सुख किस बात में है। ऐसी अवस्था में यद्दि इन साधारण 
और अधिकारी लोगों के हाथ-मीति यह अकेछा तत्व “अधिकांश छोगों का 
भधिक सुख? छग जाय, तो बही भयानक परिणाम होगा; जो शैतान के हाथ में- 
मशाल देने से होता है! यह बात उक्त दोनों उदाहरणों ( सक्रेटीज और क्राइस्ट ) से 
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मंही मॉति प्रकट हो जाती है। इस उत्तर में कुछ जान नहीं, कि * नीतिधरम का 
हमारा तत्त्व शुद्ध और सच्चा है; मूर्ख छोगों ने उसका दुरुपयोग किया तो हम क्‍या 
कर सकते हैं?” कारण यह है, कि यद्यपि तत्व शुद्ध और सच्चा हो, तथापि उसका 
उपयोग करने के अधिकारी कौन हैं, वे उनका उपयोग कब और केसे करते है, इत्यादि 
बातों ढी मर्यादा भी, उसी तस्व के साथ ठेनी चाहिये। नहीं तो संमव है, कि हमे 
अपने को साक्रेटीज के सह नीति-निर्णय करने में समर्थ मान कर अर्थ का अनर्थ 
कर बैठे । 

ज्वल संस्था की दृष्टि से नीति का उचित निर्णय नहीं हो उकता; और इस 
ब्रात का निश्चय करने के लिए कोई भी बाहरी साधन नहीं कि अधिकाश स्मोगों का 
अधिक सुख किस में है। इन दो आश्षिपों के सिवा इस पन्‍थ पर और भी बड़े बड़े 
आक्षेप किये जा सकते है। जैसे, विचार करने पर यद्द अपने आप ही मात्स हो 
जाएगा, कि किसी काम के केवल बाहरी परिणाम छे ही उसको न्याय्य अथवा अन्यास्य 
कहना बहुधा असंभव हो जाता है। हम लोग किसी.घड़ी को उसके ठीक ठीक समय 
वतताने' न बतलाने पर, अच्छी था खराच कहा करते है। परन्तु इसी नीति का 
उपयोग मनुष्य के कार्यो के संबन्ध में करने के पहले हमें यह बात अवच्य ध्यान 
में रखनी चाहिये, फि मनुष्य, घड़ी के समान कोई यन्त्र नहीं है। यह बात सच है, 
कि सब्र सत्पुरष जगत्‌ के कल्याणार्थ प्रयत्न किया करते है। परन्तु इससे यह उल्य 
अनुमान निश्चयपूर्वक नहीं किया था सकता, जो मी ठेखना चाहिये, फि मतुष्यका 
अन्तःकरण कैसा है| यंत्र और मनुष्य में यदि कुछ भेद है तो यही, कि एक दृध्यहीन 
है, और दूसरा दृदययुक्त है; और इसी लिए अज्ञान से या भूल से किये गये अपराध 
को कायदे में क्षम्य मानते है। तात्पर्य, कोई काम अच्छा है या दुरा, धम्य है या 
अधर्ग्य, नीति का है अथवा अनीति का, इत्यादि बातो का सद्चा निर्णय उस काम के 
कैवल बाहरी फल या परिणाम - अर्थात्‌ वह अधिकांश लेगों को भधिक सुख देगा, 
कि नहीं इतने ही - से नहीं किया जा सकता। उसीके साथ साथ यह भी जानना 
चाहिये, कि उस काम को करनेवाले की बुद्धि, वासना या हेठ कैसा हे। एक 
समय की वात है, कि अमेरिका के एक घंडे शहर में सब लेगों के सुख और 
उपयोग के लिए ट्रामवे की बहुत आवश्यकता थी। परन्तु सरकारी अधिकारियों 
की आशा पाये बिना द्रामबे नहीं बनाई जा सकती थी। सरकारी मंजूरी 
मिलने में बहुत देरी हुई। तब ट्रामवे के व्यवस्थापक ने अधिकारियों को 
स्थित दे कर जल्द ही मंजूरी के ढी। द्रामबे वन गई और उससे शहर के सब 
लोगें फी सुविधा और फायदा हुआ। कुछ दिनों के वाद स्थित की बात प्रकद 
हो गई; और उस व्यवस्थापक पर फौजडारी मुकदमा चलाया गया। पहली ज्यूरी 
(पंचायत ) का एकमत नहीं हुआ; इसलिए दूसरी ज्यूरी चुनी गई। दूसरी ज्यूरी 
ने व्यवस्थापक को दोषी ठहराया। अतएव उसे सज़ा दी गई। इस उठ्हरण में 


८८ गीवारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


£ क्षचिक छोगों के अधिक सुख ?वाले नीतितत््व से काम खलने का नहीं। क्योंकि 
यद्यपि ' घूस देने से ट्रामवे बन गई! यह बाहरी परिणाम अधिक सुखढयक था; 
तथापि इतने ही से घूस देना न्‍्याय्य हो नहीं सकता ९ दान करने फो अपना धर्म 
(द्ातव्य ) समझ्ष कर निष्काम-बुद्धि से दान करना, और कीर्ति के लिए तथा अन्य 
फल की आशा से दान करना, इन दो इत्यों का बाहरी परिणाम यद्यपि एक़न्सा हो, 
तथापि श्रीमदूगबद्गीता में पहले दान को सात््विक और दूसरे को राजत कहा है 
(गीता १७. २०. २१ )। और यह भी कहा गया है, कि यटि वही दान कुपात्रों को 
दिया जाय, तो चह त्तामस अथवा गहां है। यदि किसी गरीब ने एक-आध धर्म-कार्य 
के लिए चार पैसे दिये और किसी अमीर ने उसी के लिए सी रुपये दिये, तो लोगों 
मैं दोनों की नेतिक योग्यता एक ही समझी जाती | परन्तु यद्दि केवल “अधिकांश 
ल्मेगों का अधिक सुख ” किसमें है, इसी बाहरी साधनद्वारा विचार किया जाय, ते ये 
दोनों दान नैतिक दृष्टि से समान योग्यता के नहीं कहे जा सकते | “ अधिकांश लोगों फा 
अधिक सुख ! इस आधिमौतिक नीति-तत्त्व में जो बहुत बड़ा दोष है, वह यहीं है, कि 
इसमें कर्ता के मन के हेतु या भाव का कुछ भी विचार नहीं किया जाता। और यद्दि 
अन्तः्थ हेतु पर ध्यान दें, तो इस प्रत्तिज्ञा से विरोध खडा हो जाता है, कि अधिकाश 
छोगों का अधिक छुख ही नीतिमता की एकमात्र कतौटी है| कायदा-कानूत़ बनानेवाली 
सभा अनेक व्यक्तियों के समूह से बनी होती है। इसलिए, उक्त मत फे अनुसार इस 
सभा के बनाये हुए कायदों या नियर्मों की योग्यता-भयोग्यता पर विचार करते तमय 
यह जानने की कुछ आवश्यकता ही नहीं, कि समासदो के अन्तःकरणों में कैसा भाव 
था-हम छोगों को अपना निर्णय केबल इस बाहरी विचार के आधार पर कर लेना 
चाहिये, कि इनके कायदा से अधिक के अधिक सुस्त हो सकेगा या नहीं) परन्ठु, 
उक्त उदाहरण से यह साफ़ साफ ध्यान में भा सकता है, कि सभी स्थानों में यह 
न्याय उपयुक्त हो नहीं सकता। हमारा यह कहना नहीं है, कि * अथिकाश लोगों का 
अधिक सुख या हित ? - वाल तत्त्व चिलकुल ही निरुपयोगी है| केवल वाह्य परिणामों 
का विचार करने के किए. उससे वद्र कर दूसरा तत्त्व कहीं नहीं मिलेगा। परन्तु हमाय 
यह कथन है, फि जब नीति की दृष्टि से किसी वात को न्याय्य अथवा अन्याय्य कहना 
हो, तव केवल ब्राह्म परिणामों को देखने से काम नहीं चछ सकता) उसके लिए और 
भी कई बातों पर विचार करना पड़ता है। अतएब नीतिमत्ता दा निर्णय करने के लिए, 
पूर्णतया इसी तत्त्व पर अवलबित नहीं रह सकते | इसलिए इससे भी अधिक निश्चित 
और निर्दोंप तत्त्व को खोज निकालना आवश्यक है। गीता में जो यद्द कहा गया है, 
कि ' कर्म की अपेक्षा से बुद्धि शेप है। ( गी. २, ४९ ) उसका भी यही अमभिप्राय है | 
यदि केबल वाह्य कर्मों पर ध्यान दें, ते वे बहुधा अआ्ामक होते हैं। ' स्लान-संध्या, 


# यह उदाहरण डॉक्टर पॉड केरस की 7॥2 ऋधिटव! 22/09/0॥ ( 97. 58, 59, 
270 20. ) नामक प्रत्तऊ प्ते लिया है । 
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तिलक-माला ? इत्यादि वाह्म कर्मो के होते हुए भी * पेट में क्रोधामि ! का मड़कते रहना 
असंभव नहीं है, परन्तु यदि छृदय का भाव झ॒द्द हो, तो चाह्य कर्मो का कुछ मी महत्त्व 
नहीं रहता। “सुद्यामा के मुट्ठी भर चावल! सरीखे अत्यन्त अल्प बाह्य कर्म की घार्मिक 
और नैतिक योग्यता, अधिकांद्य लोगों को भधिक सुख देनेवाले हजारों मन अनाव के 
बराबर ही समझी जाती है। इसी लिए प्रसिद्ध जर्मन तत्वज्ञानी काप्ब्नें& कर्म के वाह्म 
और दृश्य परिणामों के तारतम्य-विचार को गौण माना हैं। एवं नीतिशझात्र के अपने 
विवेचन का प्रारंभ कर्ता की शुद्ध चुद्धि (छुद्ध माव ) ही से किया है। यह नहीं 
समझना चाहिये, कि आधिमोतिक सुखवाद की यह न्यूनता बड़े बड़े आधिमीतिक- 
वाव्यि के ध्यान में नहीं आाई। ह्मने+ व्पष्ट लिखा है - जब कि मनुष्य का धर्म 
(काम या कार्य ) ही उसके शीलछ का ग्रोतक है. और इसी लिए जब छोगें में वद्दी 
नीतिमता का दर्शक भी माना जाता है, तब केबल ब्राह्म परिणामो ही से उस कर्म को 
प्रशंसनीय या गहणीय मान लेना असंभव है। यह वात मिल साहत को मी मान्य है, 
कि ' किसी कर्म की नीतिमत्ता कर्ता के हेत॒पर अर्थात्‌ वह उसे जिस बुद्धि या भाव से 
करता है, उस पर पूर्णतया अवलंनित रहती है!” परन्ठ अपने पश्षमण्डन के लिए्ट मिल 
साहब ने यह युक्ति मिड्ठाई है, कि * जब तक बाह्म कर्मों में कोई भेद नहीं होता तब तक 
कर्म की नीतिमत्ता में कुछ फर्क नहीं हो सकता | चाहे कर्ता के मन में उस काम को करने 
की वासना किसी भाव से हुई हो ? । मिल की इस युक्ति में सांप्रदायिक आग्रह दीख 
पडता है; क्यॉकि तुद्धि या माव में मिन्नता होने के कारण यद्यपि दो कर्म दीखने में एक 
ही से हों, तो भी वे तत््वतः एक योग्यता के कमी नहीं हों सकते । और इसी छिए 
मिल साहलत्र की कही हुई * जब्र तक ( ब्रह्म ) कर्मों में भेद नहीं होता, इत्यादि ? मर्थौद्म 
की औन साहब निर्मल बतलाते ह। गीता का मी यह अभिम्राय है। इसका कारण 
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गीता में यह बतलाया गया है, कि यदि एक ही घर्म-कार्य के लिए दो मलुप्य 
चरावर धनप्रदान करें, वो भी - अथांत्‌ ठोनों के वाह्म कर्म एकसमान होने पर भी - 
दोनों की बुद्धि या भाव की भिन्नता के कारण एक ढान सात्विक भार दूसरा राजस 
या तामस भी हों सकता है। इस विपय पर भी अधिक विचार पृरत्री और पश्चिमी 
मतों की ठुलना करते समय करेंगे। अभी केवछ इतना दीं देखना है, कि कर्म के 
केवल बाहरी परिणाम पर ही अवल्ूंबित रहने के कारण, आधिमीतिक उुखबाढ की 
भ्रष्ट श्रेणी भी नीति-निर्णय के काम में कैसी अपूर्ण सिद्ध हो जाती हैं; भर इसे सिद्ध 
करने के लिए हमारी समझ में मिल साहब की युक्ति फापी है 

अधिकाञझ लोगो का अधिक सुख ?-वाले आधिमीतिक पन्‍्य में सच से 
मारी दोष यह है, कि उसमें कर्ता की बुद्धि या भाव का कुछ भी विचार नहीं किया 
जाता। मिल साहव के लेख ही से यह स्पष्टतया सिद्ध हो जाता है, कि उठ 
(मिल ) की युक्ति को सच मान कर भी इस तत्त्व का उपयोग सच स्थानों पर एक- 
समान नहीं किया जा सकता। क्योंकि वह क्रेवछ बाह्य फल के भनुसार नीति का 
निर्णय करता है, अर्थात्‌ उसका उपयोग किसी विशेष मर्यादा के भीतर ही किया 
जा सकता है; या यों कहिये कि वह एकदेशीय है। इसके सिवा इस मत पर 
एक़ और भी आशक्षेप किया जा सकता है, कि स्वार्थ की अपेक्षा परार्थ क्‍यों भौर 
कैसे भ्रेष है? - इस प्रश्न की कुछ भी उपपत्ति न बतछा कर ये छोग इस तत्त्व को 
सच मान लिया करते हैं। फल यह होता हैं कि उच्च स्वार्थ की वेरोक प्रद्धि होने 
छ्गती है। यदि स्वार्थ और परार्थ दोनों बातें मनुष्य के जन्म से ही रहती हैं, 
अर्थात्‌ स्वाभाविक हैं; तो प्रश्न होता है, कि मै स्वार्थ की अपेक्षा लोगों के सुख को 
अधिक महत्त्वपूर्ण क्यों समूझ ? यह उत्तर तो सन्तोपदायक हो ही नहीं सकता, 
कि तुम अधिकांश लेगों के भधिक सुख को देख कर ऐसा करों। क्योंकि मूल प्रश्न ही 
यह है, कि में अधिकांश लोगों के अधिक सुख के लिए, यत्न वैयों कहूँ! यह वात 
सच हैं, कि अन्य लोगों के हित में भपना भी हित संमिित रहता हैं| इसलिए 
यह प्रश्न इमेशा नहीं उठता, परन्तु भाधिमीतिक पन्य के उक्त तीसरे बर्ग की अपेक्षा 
इस अन्तिम (खौथे ) वर्ग में यही विश्वेपता है, कि इस आधिमौतिक पन्‍थ के छोग 
यह मानते है, कि जब स्वार्थ और परार्थ में विरोध खड़ा हो जाय, तब उच्च स्वार्थ का 
त्याग करके परार्थ साधन ही के लिए यत्न करना चाहिये। इस पन्‍्थ की उक्त 
विशेपता की कुछ मी उपपत्ति नहीं दी गई है। इस अमाव की ओर एक विद्वान 
आधिमीतिक पण्द्ित का ध्यान आकर्षित हुआ। उसने छोटे कीडों से लेकर मनुप्य तक 
सब सजीव प्राणियों के व्यवहारों का खूब निरीक्षण किया; और अन्त में उसने यह 
सिद्धान्त निकाल्य, कि जन्र कि छोटे कीडों से लेकर मनुप्यों तक में यही गुण भधिका- 
घिक बढ़ता और प्रकट होता चला आ रहा है, कि वे स्वयं अपने ही समान अपनी 
सन्तानों और जातियों की रक्षा करते हैं; भर किसी को दुःख न देते हुए. अपने 
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बन्धुओं की यथावंमव सहायता करते है; तब हम कह सकते हैं, कि सजीब सृष्टि के 
आचरण का यही - परस्पर-सहायता का ग्रुण-ग्रधान नियम है। सडीव सृष्टि में 
यह नियम पहले पहले सन्तानोत्पादंक और सन्‍्तान के छाल्न-पाल्‍न के बारे में दील 
पडता है। ऐसे अल्न्त सूक्ष्म कीड़ों की स्ठि को देखने से-कि जिसमें स्लरी-पुरुष का 
कुछ भेद नहीं है-शात होगा -कि एक कीड़े की देह बढ़ते बढ़ते फूट जाती है; और 
उससे दो कीडे बन जाते है। अर्थात्‌ यही कहना पड़ेगा, कि सन्तान के लिए,- दूसरे. 
के लिए - यह कीड़ा अपने शरीर को मी त्याग देता है । इसी तरह सजीव सूष्टि में इस 
कीड़े से ऊपर के दर्ज के सत्री-पुरुषात्म प्राणी मी अपनी अपनी सनन्‍्तान के पालन-पोपण 
के लिए स्वार्य-त्याग करने में भानन्दित हुआ करते हैं। यही गुण बढ़ते चढ़ुते मनुष्य- 
जाति के असमभ्य और जंगली समाज में भी इस रूप में पाया जाता है, कि लोग न 
कैबछ अपनी सन्तानों की रक्षा करने में - किन्तु अपने जाति-भाइयों की सहायता 
करने में - मी सुख से प्रदत्त हो जाते है| इसलिए मनुष्य को- जो कि सजीव सृष्टि 
का शिरोमणि है - स्वार्थ के समान परार्थ में मी सुख मानते हुए, संष्टि के उपर्युक्त 
नियम की उन्नति करने तथा स्वार्थ और परार्थ के बतमान विरोध को समूछ नष्ट 
करने के उद्योग में गो रहना चाहिये |वस इसी में उसकी इतिकर्तव्यता है |# यह 
युक्तिबाद बहुत ठीक है; परन्तु यह तत्त्व कुछ नया नहीं है, कि परोपकार करने का 
सदूगुण मूक सृष्टि में मी पाया जाता है। इसलिए उसे परमावधि तक पहुँचाने के 
प्रयत्न में ज्ञानी म्ुण्यों को संदेव छगे रहना चाहिये। इस तत्त में विश्वेषता सिर्फ 
यही है, कि आजकल आधिमौतिक शाज्त्रों के ज्ञान की बहुत वृद्धि होने के कारण 
इस तत्त्व की आधिमौतिक उपपत्ति उत्तम रीति से बतलाई गई है) यद्यपि हमारे 
शास््रकारों की दृष्टि आध्यत्मिक है, तथापि हमारे प्राचीन ग्रन्थों में कहा है कि - 
अष्टादशपुराणानां सार सार॑ समुदच्तस्‌। 
परोपकारः पुण्याय पापाय परपीडनम्‌ ॥ 
* परोपकार करना पुण्यकर्म है और दूसरों को पीडा देना पापकर्म है। वह यही 
अठारह पुराणों का सार है।? म्ठृहरि ने भी कहा है, कि ' स्वार्थों यस्य परार्य 
एवं स धुमान्‌ एकः संतों अग्रणिः” -परार्थ ही को बिस मनुष्य ने अपना स्वार्थ 
” बना लिया है, वही सब सत्पुरुषों में श्रेष्ठ है । अच्छा, भव यदि छोटे कीड़ों से मनुष्य 
तक की सृष्टि की उत्तरोत्तर क्रमशः बढ़ती हुई श्रेणियों को देखें, तो एक भौर मी 
प्रश्न उठता है। वह यह है- क्या, मलुप्यों में कवछ परोपकारबुद्धि ही का उत्करे 
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हुआ है, या उसी के साथ उनमे स्वार्थ-बुद्धि, दया, उद्ारता, दृरदृष्टि, तर्क, शरता, 
भृति, क्षमा, इन्द्रियनिग्रह इत्यादि अनेक अन्य सात्विक सदगुणे की भी इद्धि हुई है। 
जब इस पर विचार किया जाता है, तव कहना पदता है, कि अन्य सच सजीव 
प्राणियों की अपेक्षा मनुष्यों में सभी सदगुणों का उत्कप हुआ है। इन सब सात्तिक 
गुर्णों के समूह को मनुष्यत्वः नाम दीमिये। अन्न यह बात सिद्ध हो चुकी, कि 
परोपकार की अपेक्षा मनुष्यत्व को हम श्रेष्ठ मानते है। ऐसी अवस्था में किसी कर्म 
की योग्यता-भयोग्यता या नीतिमत्ता का निर्णय करने के लिए उस कर्म की परीक्षा 
केवल परोपकार ही की दृष्टि से नहीं की जा सकती - अब उस काम की परीक्षा 
मनुप्यत्व की दृष्टिस - आर्थात्‌ मनुष्यजाति में अन्य प्राणियों की अपेक्षा जिन जिन 
गुर्णो का उत्कर्प हुआ है, उन सब को ध्यान रख कर ही - की जानी चाहिये। अकेले 
परोपकार को ध्यान में रख कर कुछ-न-कुछ निर्णय कर लेने के बदले अब तो यही 
मानना पड़ेगा, कि जो कर्म सब मनुष्यों के 'मनुष्यत्व” या 'मनुप्यपन! को शोमा दें, 
था जिस कर्म से 'मनुप्यत्व” की इद्धि हो, वही, सत्कर्म और वही नीति-धर्म है। यहि 
एक बार इस व्यापक दृष्टि को स्वीकार कर लिया जाय, तो “अधिवांश लोगों का 
अधिक सुख ? उक्त दृष्टि का एक अत्यन्त छोदा भाग हो जाएगा - दस मत में कोई 
स्वृतन्त्र महत्त्व नहीं रह जाएगा, कि सच कर्मो के धर्म-अधर्म या नीतिमत्ता का विचार 
क्रेवल अधिकांश लोगों का अधिक सुख ? तत्त्व के अनुसार किया जाना चाहिये - 
भौर तब तो घर्म-भधर्म का निर्णय करने के लिए मनुष्यत्व ही का विचार फ्रना 
अवव्य होगा। भौर जब हम इस बात का सक्ष्म विचार करने लगेंगे, कि 'ममुप्यपना 
या मनु्यत्त का यथार्थ स्वरूप क्‍या है, तब हमारे मन में याजवत्वय के भनुसार 
आत्मा वा भेरे द्रष्टव्यः ? यह विषय आप-ही-आप उपस्थित हो जाएगा। नीतिशान्र 
का विवेचन करनेवाले एक अमेरिकन अन्थकार ने शस समुत्ययात्मक मनुष्य के धर्म को 
ही 'भात्मा' कहा दे | 

उपर्युक्त विवेचन से यह मालूम हो जाएगा, कि केवल स्वार्थ था क्षपनी ही 
विपय-सुख की कनिष्ठ श्रेणी से बढ़ते बढ़ते भाधिमीतिक सुखवादियों की भी परोपकार 
की श्रेणी तक और अन्त में मनुष्यत्व फी श्रेणी तक फैसे आना पड़ता हे। परन्ठ 
मनुष्यत्व के विषय में भी आधिमीतिकवादियों के मन में प्रायः सव छोगों के ब्राह्म 
विपय-सुख ही की कल्पना प्रधान होती हैं। भतणव आभाधिभीतिकवादियों की यह 
भन्तिम श्रेणी मी - जिसमें अन्तःग्ुद्धि का कुछ विचार नहीं किया जाता - हमारे 
अध्यात्मवादी शास््रकारों के मतानुसार निर्दाप नहीं है। यद्यपि इस बात को साधारण 
तया मान भी छे, कि मनुष्य का सब प्रयत्न घुख-परापि, तथा छुश्ख-निवारण के ही 
लिए हुआ करता है; तथापि, जब तक पहले इस बात का निर्णय न हो जाय, कि 
सुख किसमें है - भाधिभौतिक अर्थात्‌ सासारिक विपयमोग ही में है, अथवा और 
“किस में है - तब तक कोई भी आधिमौतिक पक्ष ग्राह्म नहीं समझा जा सकता | इस 
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बात को आधिमौतिकसुखवादी मी मानते हैं, कि शारीरिक सुख से मानसिक सुख की 
योग्यता अधिक है । पञ्च को जितने सुख मिल सकते हैं, वे उव किसी मनुष्य को दे 
कर उससे पूछो कि ' क्‍या, तुम पश्च होना चाहते हो १? तो वह कभी इस वात के 
लिए राजी न होगा। इसी तरह, ज्ञानी पुरुषों को यह वतलाने की आवश्यकता नहीं 
कि तत्त्तश्न के गहन विचारों से बुद्धि में जो एक प्रकार की शान्ति उत्तन्न होती हैं, 
उसकी योग्यता सांसारिक संपत्ति और वाह्योपयोंग से हजार गुनी बढ़ कर है। 
अच्छा यदि ल्ोकमत को देखें, तो भी यही ज्ञात होगा, कि नीति का निर्णय करना 
केवल संख्या पर अवर्लंबित नहीं है। लोग जो इुछ किया करते है, वह सञ केबल 
भाधिमौतिक सुख के ही लिए नहीं किया करते - वे आधिमौतिक छुल हीं को अपना 
परम उद्देश्य नहीं मानते । चल्कि हम छोग यही कहा करते हैं, कि वाह्म सुखों की कौन 
कहे, विशेष प्रसंग आने पर अपनी जान की मी परवाह नहीं करनी चाहियें। क्योकि 
ऐसे समय में आध्यत्मिक दृष्टि के अनुसार जिन सत्य आइि नीति-घर्मो की 
योग्यत्ता अपनी जान से मी अधिक है, उनका पालन करने के लिए मनोनिग्रह करने 
में ही मनुप्य का मनुप्यत्व है। यही हाल अर्जुन का था। उसका भी प्रश्न यह नहीं 
था, कि लडाई करने पर किस को कितना सुख होंगा। उसका श्रीकृष्ण से यही प्रश्न 
था, कि मेरा, अयांत्‌ मेरे आत्मा का श्रेय किसमे हैं सो मुझे वतलाइये ? (गीता 
२.७; ३. २)। आत्मा का यह नित्य का श्रेय और छुस भात्मा की शान्ति में हैं) 
इसी लिए बृहदारण्यकोपनिषद्‌ (२.४. २) में कहा गया है, कि ' अम्ृतत्वत्य 
तु नाथत्ति चित्तेन” अर्थात्‌ सांसारिक सुखसंपत्ति के यथेष्ट मिल जाने पर मी 
आत्मठुख और शान्ति नहीं मिछ सकती। इसी तरह कठोपनिपद्‌ में लिखा 
है, कि जब मृत्यु ने नचिकेता को पुत्र, पौंत्र, पद्म, धान्य, द्रव्य इत्यादि अनेक 
अकार की सांसारिक संपत्ति देना चाही, तो उसने साफ जवाब दिया, कि “ मुझे 
आात्मविद्या चाहिये, संपत्ति नहीं।! और 'प्रेय! अर्थात्‌ इन्द्रियों को प्रिय लगनेवाले 
सांसारिक सुख में तथा 'अ्रेय” अथांत्‌ आत्मा के सच्चे कारण में मेद दिखलाते हुए; 
(कठ, १. २, २ में ) कहा है कि - रु 
श्रेयश्व प्रेयश्व भनुप्यमेतस्तों संपरीत्य विविनाक्ति घीरः। 
श्रेयो दि धीरो5मिप्रेयसों वृणीते प्रेयों सन्‍दों योगक्षेसाद दणीते ॥ 

“जन प्रेय (वात्कालिक वाह्य इन्द्रिययुंख) और अ्रेय (सच्चा चिरकालिक 
कल्याण ) ये दोनों मनुष्य के सामने उपश्थित होते हैं, तब बुद्धिमान्‌ मनुष्य उन 
दोनों में किली एक के चुन छेता हैं। जो मनुष्य यथार्थ में बुद्धिमान होता है, वह 
प्रेय की अपेक्षा श्रेय को अधिक पसन्द करता है; परन्तु जितकी बुद्धि मनन्‍्द होती है, 
उसको आत्मकब्याण. की अपेक्षा प्रेय अर्थात्‌ वाह्य सुख ही अधिक अच्छा लगता 
हैं।” इस लिए यह मान लेना नहीं, कि संसार में इन्द्रियगम्य विधय-सुज ही 
मनुष्य का ऐहिक परम उद्देश्य है; तथा मनुष्य जो कुछ करता है चह सच केवल बाह्य 
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अर्थात्‌ आधिमौतिक सुख ही के लिए अथवा अपने हुःखों को दूर करने के लिए ही 
करता है। 

इन्द्रियगग्य बाह्य सुखतों की अपेक्षा बुद्धिगम्य अन्त/सुख की-भर्थात्‌ भाध्यात्मिक 
सुख की - योग्यता अधिक तो हैं ही; परन्तु इसके साथ एक बात यह भी है, कि 
विषयन्सुख अनित्य है। वह दशा नीति-धर्म की नहीं दे। इस वात को समी मानते 
हैँ, कि अहिंसा, सत्य भाटि धर्म कुछ बाहरी उपाधियों भर्थात्‌ सुखःदुसोपर भवलंबित 
नहीं हैं; किन्तु ये सभी अवसरों के लिए और सब कामों में एकसमान उपयोगी 
हो सकते हैं। अतणएव ये नित्य हैं। चाह्य बातों पर अवलंधित न रहनेवाडी, नीति- 
चर्मो की यह नित्यता उनमे कहों से और कैसे आई - अथांत्‌ इस नित्यता का कारण 
क्‍या है! इस अश्ष का आधिमीतिक-वाद से हल होना असंभव है। फारण यह है, 
कि यंद्रि बाहसृष्टि के सुख-दुःखों के अवलोकम से कुछ सिद्धान्त निकाला जाय, तो 
सब सुख-दुःखो के स्वमावतः अनित्य होने के कारण, उनके अपूर्ण आधार पर बने 
हुए नीति-सिद्धान्त भी वैसे ही अनित्य होंगे। भोर, ऐसी अवस्था में मुस-हुःखों 
की कुछ भी परवाह न करके सत्य के लिए जान दे देने के सत्य-धर्म की जो भिकाला- 
चाधित नित्यता है, वह “अधिकांश लोगों का भधिक सुख ? फे तत्त्व से सिद्ध नहीं 
हो सकेगी। इस पर वह आश्षेप किया जाता है, कि जब सामात्य व्यवहार में सत्य 
के लिए प्राण देनेका समय आ जाता है, तो भच्छे लेग भी भसत्य पक्ष अहण फरने 
में संकोच नहीं फरते; और उस समय हमारे शासत्रकार भी जादा सख्ती नहीं करते; 
सतव सत्य आदि धर्मों की नित्यता क्‍यों माननी चाहिये? परन्तु यह भाक्षेप या 
दलील ठीक नहीं है; क्योंकि जो लोग सत्य के लिए जान देने का साहस नहीं फर 
सकते, वे भी अपने मुँह से इस नीति-धर्म फी सत्यता फो माना दी फरते हैं। इसी 
िये महाभारत में अर्थ, काम भादि पुरुपार्थों की सिद्धि फरनेवालि सब्र व्यावहारिक 
धर्मों का विवेचन करके, अन्त में भारत-सावित्री में (भीर विद्ुरनीति में भी ) 
च्यासजी ने सब लोगों को यही उपंदेश किया है -- 

ने जातु कामान्न भयात्त सयोभादर्म त्यमेज्नीवितस्यापे हेतोः | 
धर्मो निष्यः खुखदुःखे त्वनित्ये जीवो निव्यो हेतुरस्य त्वनित्यः ॥ 

भर्थात्‌ ' सुख-दुःख अनित्य है; परन्तु (नीति) धर्म नित्य है। इसलिए सुख की 
इच्छा से, भव से, लोभ से अथवा प्राण-संकट आने पर भी धर्म फो कमी नहीं 
छोड़ना चाहिये। यह जीव नित्य है; और सुखदुःख भादि विपय अनित्य है।? इसी 
लिए व्यासजी उपदेश करते हैं, कि अनित्य सुखदुःखों फा विचार न करके नित्य-नीव 
का संवन्ध नित्य धर्म से ही जोड़ देना चाहिये ( म. भा. स्व, ५. ६; उ. २६. १९, १३ ) ! 
यह देखने के लिए, कि व्यासजी फा उक्त उपदेश उचित है या नहीं, हमें अब इस 
घात का विचार करना खाहिये, कि सुख-दुःख का यथार्थ स्वरूप क्‍या है, और नित्य 
सुख किसे कहते हैं! 





पॉचवों प्रकरण 
सुखदुःखविवेक 


सुखमात्यन्तिक यतत्‌ बुद्धिग्राह्मततीन्द्रियम्‌ | मै 
-गीता ६. २६ 


हुणारे शास््रकारों को यह सिद्धान्त मान्य है, कि प्रत्येक मनुष्य सुख प्राति के छिए, 

प्राप्त सुख की चइंद्धि के लिए, दुःख को ठालने या कम करने के लिए ही सदैव प्रयत्न 
किया करता है। भ्रगुज्ी मरद्वाज से शान्तिपर्व (म, भा. शां, १९०. ९) में कहते हैं, 
कि ' इह खड़ अमुर्मिश्न छोके वस्तुप्रइक्तयः सुखार्थममिधीयन्ते | न ह्मतःपरं निवर्गफर् 
विशिष्टतरमस्ति । ! - अर्थात्‌ इस लोक तथा परलोक में सारी प्रद्नत्ति केवल सुख के 
लिए, है; और घर्म, भर्थ, काम का इसके अतिरिक्त कोई अन्य फल नहीं है। परन्तु 
आाज््रकारों का कथन है, कि मनुप्य यह न समझ कर-कि सच्चा सुख किसमें है - 
मिथ्या सुख ही की सत्य मुख मान बैठता है; और - इस भाशा से, कि भाज नहीं 
तो कछ अवच्य मिलेगा - वह अपनी आयु के दिन व्यत्रित किया करता हैं। इतने 
में, एक दिन मुत्यु के झपेंटे में पड़ कर वह इस संसार को छोड कर चल बसता है। 
परन्तु उसके उदाइरण से अन्य लोग सावधान होने के बदले उसी का अनुकरण करते 
है। इस प्रकार यह भव-चक्र चल रहा है, और कोई मनुष्य सच्चे और नित्य सुख 
का विचार नहीं करता । इस विपय मे पूरत्री और पश्चिमी तत्वज्ञानिययों में वडा ही 
मतमेद है, कि यह संसार केवल दुःखमय है, या सुखप्रधान अथवा दुःखप्रधान है। 
परन्तु इन पक्षवाल्ें में से समी की यह बात मान्य है, कि मन॒प्य का कल्याण दुःख 
का अत्यन्त निवारण करके अत्यन्त सुख-प्राप्ति करने ही में है। 'सुख” शब्द के बदले 
याय; 'हित', श्रेय” और कारण? शब्दों का अधिक उपयोग हुआ करता है। 
इनका भेद भागे बतलाया जाएगा। यदि यह मान लिया जाय, कि सुख! शब्द 
में ही सत्र कार के मुख भौर कल्याण का समावेश हो जाता है, तो सामान्यतः 
कहा जा सकता है, कि प्रत्येक मनुष्य का प्रयत्न केबल सुख के लिए हुआ करता 
है। परन्त इस सिद्धान्त के आधार पर सुख-दुःख का जो लक्षण महामारतान्तर्गंत 
पराशरगीता (म, मा, झां. २९५, २७ ) में दिया गया हैं, कि  यदिएं तत्सुल आहुः 
द्वैष्यं दुःखमिहेष्यते ?- जो कुछ इमें इष्ट है वही सुख है; और मितका हम ह्वेष 
फरते है, अथांत्‌ जो हमें नहीं चाहिये, वही दुःख है - उसे शाज्र की दृष्टि से पूर्ण 


_ “जो केवक इृद्धि से गराह्य हो और इन्द्रियो्से परे दो, उस्ते आत्यन्तिक झुख 
कहते है !? 
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निर्दोष नहीं कह सकते। क्योंकि इस व्याख्या के अनुसार दुष्ट! शब्द का भर्थ इष्ट 
वस्तु या पदाथ भी हो सकता है; और इस अर्थ फ मानने से इ्ट पढर्थ को भी 
सुख कहना पड़ेगा। उदाहरणार्थ, प्यास लगने पर पानी इष्ट होता है; परन्तु इस 
बाह्य पदार्थ 'पानी' को 'सुख” नहीं कहते। यदि ऐसा होगा, तो नदी के पानी में 
इबनेवाले के बोरे में कहना पड़ेगा, कि वह सुख में डवा हुआ है। सच बात यह है, 
कि पानी पीने से जो इन्द्रियतृप्ति होती है, उसे सुख कहते ह। दसमें सन्देद्द नहीं, 
फि मनुष्य इस इन्द्रियतृप्ति था सुख को चाहता है; परन्तु इससे यह व्यापक 
दिद्धान्त नहीं बताया जा सकता, कि जिसकी चाह होती है, वह सब सुख दी है। 
इसी लिए नैयायिकों ने सुखदुःख फी वेदना फह कर उनकी व्याख्या इस तरह से की है 
£ अनुकूलवेदनीयं सुखं ? - जो वेदना हमारे अनुकूल है, वह सुख है; और 'प्रतिकूल- 
बेदनीय दुःख ? - जो बेदना हमारे प्रतिकूल है, वह दुःख है। ये बेदनाएँ जन्मसिद्ध 
अर्थात्‌ मूल ही की और अनुभवगम्य हैं। इसलिए नैयायिकों की उक्त व्याख्या से 
बढ़ कर सुखःदुः्ख का अधिक उत्तम लक्षण बतछाया नहीं जा सकता | कोई यह कहे, 
कि ये वेदनारूप सुख-दुःख केवल मनुष्य के व्यापारों से ही उत्पन्न होते हैं, तो यह 
बात मी ठीक नहीं है। क्योंकि, कमी कभी देवताओं के कोप से मी बड़े बड़े रोग 
और दुःख उत्पन्न हुआ करते हैं, जिन्हे मनुष्य को अवध्य भोगना पटता हैं। इसी 
लिए. वेदान्त-ग्रन्थों में सामान्यतः इन सुख-हुःखा के तीन भेद - भाषिदेविक, 
साधिमौतिक और आध्यात्मिक - किये गये ह। देवताओं की कृपा या फोप से जो 
सुख-हुःख मिलते है उन्हें 'आार्षिदिविक' कहते हे। बराष्मस॒ष्टि के - पृथ्वी भादि- 
पंचमहाभूतात्मक, पदार्थों का मनुप्य की इन्द्रियों से संयोग होने पर - शीतोप्ण 
आदि के कारण जो सुखदुःख हुआ करते है, उन्हें 'भाधिमातिक' कहते हैं। और, 
ऐसे चाह्य संयोग के बिना ही होनेवाले अन्य सब सुखदुःखों का 'भाष्यात्मिक' फहते 
है। यदि सुख-दु/ख का यह वर्गीकरण स्वीकार किया जाय, तो शरीर ही के वात- 
पित्त आदि दोपों का परिणाम बिगड़ जाने से उत्पन्न होनेवाले ज्वर भादि इुर््खो 
को - तथा उन्हीं दोपों का परिणाम यथोचित रहने से अनुभव में भानेवाले, 
शारीरिक स्वास्थ्य को - भाध्यात्मिक सुख-दुःख कहना पडता है। वरयोंकि, यद्यपि 
ये सुख-दुःख पश्च॒भूतात्मक शरीर से संबन्ध रखते हैँ - अर्थात्‌ ये शारीरिक है - 
तथापि हमेशा यह नहीं कहा जा सकता, कि ये शरीर से बाहर रहनेवाले पदायों के 
संयोग से पैदा हुआ है। और इसलिए आध्यात्मिक सुख-दुःखो के, वेद्न्त की दृष्टि 
से फिर भी दो भेद- शारीरिक और मानसिक - करने पड़ते है। परन्तु इस प्रकार 
सुख-दु/लों के शारीरिक' और “मानसिक! दो भेद कर दे, तो फिर आध्िदेविक 
सुख-दु/खों की भिन्न मानने की कोई आवद्यकता नहीं रह जाती। क्योंकि, यह तो 
स्पष्ट ही है, कि देवताओं की कृपा अथवा क्रोध से होनेबाले सुख-दुःखों को भी 
आखिर मनुष्य अपने ही शरीर या मन के द्वारा भोगता है। अतएवं हमने इस 
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ग्रन्थ में वेदान्त-ग्रन्थों की परिभाषा के अनुसार सुख-दुःखों का त्रिविध वर्गीकरण नहीं 
किया है। किन्तु उनके दो ही वर्ग ( वाह्य या शारीरिक और आम्यन्तर या मानसिक ) 
किये हैं, और इसी वर्गीकरण के अनुसार, हमने इस अन्ध में सब प्रकार के शारीरिक 
सुख-दुःखों को आधिमौतिक” और सब प्रकार के मानसिक सुख-दुः्खों को आध्यात्मिक! 
कहा है। वेदान्त-अन्थों में जैसा तीसरा वर्ग 'आधिदेविक' दिया गया है, वैसा हमने 
नहीं किया है। क्योंकि, हमारे मतानुसार सुख-दुः्खों का शास्त्रीय रीति से विवेवन 
करने के लिए. यह द्विविध वर्गीकरण ही अधिक सुभीते का है। सुखदुःख का जो 
विवेचन नीचे किया गया है, उसे पदते समय यह बात भवद्य ध्यान में रखनी 
चाहिये, कि वेदान्त-ग्न्थों के और हमारे वर्भीकरण में भेद है। 


सुख-दु्खो को चाहे भाष द्विंविध मानिये अथवा त्रिविध, इसमें सन्देह नहीं, 
कि दुःख की चाह किसी मनुष्य को नहीं होती। इसी लिए वेदान्त और सांख्य 
शात्म (सां. का. १; गी. ६. २१, २२ ) में कहा गया है, कि सब प्रकार के दुर्श्शो 
की अत्यन्त निश्वत्ति करना और आन्यन्तिक तथा नित्य सुख की प्राप्ति करना ही 
मनुष्य का परम पुरुषार्थ हैं। जब यह वात निश्चित हो चुकी, कि मनुष्य का परम 
साध्य या उद्देश्य भाव्यन्तिक सुख ही है, तब ये प्रश्न मन में सहज ही उत्पन्न होते 
हैँ, कि अत्यन्त सत्य और नित्य सुख किसको कहना चाहिये । उसकी प्राप्ति होना 
संभव है या नहीं ? यदि संभव है तो कब और केसे १ इत्यादि) और जब हम इन 
प्रश्नों पर विचार करने छगते हैं, तव सब से पहले यही प्रश्न उठवा है, कि नैयायि्को 
के बतलाये हुए. लक्षण के भनुसार सुख और दुःख दोनों मिन्न मिन्न स्वतन्त्र बेब्नाएँ, 
“अनुभव या वस्तु हैं', अथवा 'जो उलजेल्य नहीं वह अँपेरा? इस न्याय के 
अनुसार इन दोनों बेदनाओं में से एक का अमाव होने पर दूसरी संज्ञा का उपयोग 
किया जाता है। भत्ृहरि ने कहा है, कि ' प्यास से जब मुँह सूल्ल जाता है, तब हम 
उस दुशल का निवारण करने के लिए पानी पीते हैं। भूख से जब हम व्याकूल हो 
जाते हैं, तब मिशज्न खा कर उस व्यथा फो हटाते है; और काम-वासना के प्रदीक्त 
होने पर उसको स््ीसंग द्वारा तृत करते हैं। ” इतना कह कर भनन्‍्त में कहा हैं कि- 


प्रतीकारों व्याथें: सुखमिति विपर्यस्यति जनः | 


“किसी व्याधि अथवा दुःख के होने पर उसका जो निवारण या प्रतिकार 
किया जाता है, उसी को छोक भ्रमवद्या 'सुख” कहा करते हैं।! दुःखनिवारण के 
अतिरिक्त 'सुख' कोई मिन्न वस्तु नहीं है। यह नहीं समझना चाहिये, कि उक्त 
सिद्धान्त मनुष्यों के सिर्फ उन्हीं व्यवह्वारों के विषय में उपयुक्त होता है, जो 
स्वार्य हवी के लिए किये जाते हैं। पिछले प्रकरण में आानन्दग्रिरे का यह मत बतलाया 
ही गया है, कि जन हम किसी पर कुछ उपकार करते हैं, तब उसका कारण यहीं 


हवा, है, कि उसके दुःख के देखने से हमारी कारुष्यत्रकत्ति हमारे लिए असह्य हो 
गी. र. ७ 
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लाती है; और इस दुःसहत्व की व्यथा को दूर करने के लिए ही हम परोपकार 
किया कर्ते हैं। इस पक्ष के स्वीकृत करने पर हमें महामारत के अनुसार यह 
मानना पड़ेगा कि - 
तिप्रभव॑ दुःख दुःखार्ति्रभय॑ सुखम्‌। 
४ पहुछे जब कोई तृप्णा उत्पन्न होती हैं, तब उसकी पीड़ा से हुश्ख होता है; भीर 
छस दुःख की पीड़ा से फिर सुख उत्पन्न होता हैं ” (ज्ञां, २५, २२; १७४, १९ )। 
संक्षेप में इस पन्‍्य का यह कहना है, कि मनुष्य के मन में पहले एक-आधघ भाशा, 
चासना या तृप्णा उत्पन्न होती है; और जब उससे दुःख होने लगे, तब उस दुःख 
का जौ निवारण किया जावे, वही सुख कहलाता हैं| सुख कोई दूसरी मिन्न वस्तु 
नहीं है। अधिक कया कहें, उस पन्य के लोगों ने यह भी अनुभव निकाला है, कि 
मनुष्य की सब सासारिक प्रशक्तियोँ केवछ बासनात्मक और तृण्णात्मक दी हँ। जत्र 
तक सब साधारिक कर्मो का त्याग नहीं किया जाएगा, तव तक वासना या तृप्णा 
की जड़ उखड़ नहीं सकती; ओर जब तक तृप्णा या वासना की जड नष्ट नहीं हो 
जाती, तब तक सत्य और नित्य सुख का मिलना भी सम्भव नहीं है। बृहद्वारण्यक 
(ब. ४, ४, २२; वें. सृ, ३. ४, १५) में विकल्प से और जाबाल-संन्यास भादि 
उपनिपदों में प्रधानता से उसी का प्रतिपादन किया गया है; तथा अष्टावक्र-गीता 
६ ९, ८; १०, ३-८ ) एवं अचधूतगीता ( ३. ४६ ) में उसी का अनुवाद है। इस 
यन्‍्थ का अन्तिम सिद्धान्त यही हैं, कि निस किसी को आात्यन्तिक खुख था मोक्ष 
आप्त करना है, उसे उचित है, कि वह जितना जल्दी हो उके उतना जल्दी संसार 
को छोड़ कर संन्यास छे छे। स्छृतिग्रन्थों में जिसका वर्णन किया गया है, और 
भऔरशेकगचार्य ने कलियुग में जिठकी स्थापना की है, वह श्त-स्मारत कर्म-संन्यास 
भाग इसो तत््व पर चलाया गया है। सच है; यदि सुख कोई स्वतंत्र वस्तु ही नहीं 
है, जो कुछ है, सो दुःख ही है; और वह मी तृप्णामूलक है, तो इन तृष्णा भाहि 
'विचारों फो ही पहले समूल नष्ट कर देने पर फिर स्वार्य और परार्थ की सारी झंझंटे 
आप-ही-भाष दूर हो जाएँगी; और तब मन की जो मृह्त-साम्यावस्था तथा द्यान्ति 
है, बह्दी रह जाएगी। इसी अभिप्रायथ से महाभारतान्वर्गंत शान्तिपर्व के पिंगलगीता 
में, और मंकिंगीता में मी, कहा गया है कि - 
उच्च कामसुखं लोके यश्व दिव्यं महत्‌ सुखम्‌। 
तृष्णाक्षयसुखस्यैते नाईतः पोढशी कलाम, ॥ 

सांवारिक काम आर्थात्‌ वासना की तृत्ति होने से जो सुख होता है और जो 
सुख स्वर में मिलता है, उन दोनों सुखों की योग्यता तृष्णा के क्षय से होनेवाले सुख 
के सोलहवे हिस्ते के चराजर भी नहीं है? (शा. १७४, ४८; १७७, ४९ )। वैदिक 
चंत्यातमाग का ही आगे चल कर जैन और ब्रौद्धघर्म में मनुकरण किया गया है। 


* 
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ड्सी लिए इन दोनों धर्मों के ग्रन्थों में तृष्णा के दुष्परिणामों का और उसकी 
ज्याज्यता का वर्णन, उपयुक्त वर्णन ही के समान - और कहीं कहीं तो उससे मी बढ़ा- 
चढ़ा - किया गया है ( उदाहरणार्थ, 'घम्मपट! के 'तृष्णा-वर्ग! को देखिये )। तिब्बत 
के बौद्ध धर्मग्रन्थों में तो यहां तक कद्दा गया है, कि महामारत का उक्त छोक, बुद्धत्व 
प्राप्त होने पर गौतम बुद्ध के मुख से निकला था |# 

तृष्णा के जो दुष्परिणाम ऊपर क्तछाये गये हैं, वे श्रीमद्धगवद्गीता को मी 
मान्य हैं। परन्तु गीता का यह उटिद्धान्त है, कि उन्हें दूर करने के लिए्ए कर्म ही का 
त्याग नहीं कर बैठना चाहिये, अतण्व यहाँ सुख-दुःख की उक्त उपपात्ति पर कुछ 
सूक्ष्म विचार करना आभावश्यक है। संन्यासमार्ग के छोगों का यह कथन सर्वेथा सत्य 
नहीं माना जा सकता, कि सच सुख तृष्णा भादि दुःखों के निवारण हँनि पर ही 
उत्पन्न होता है। एक बार अनुभव की हुई (देखी हुई, सुनी हुई इत्यादि ) वस्तु 
कि जब फिर चाह होती है तब उसे काम, वासना या इच्छा कहते हैं। जब इच्छित 
अस्तु जल्दी नहीं मिलती, तब दुःख होता हैं; और जब वह इच्छा तीत्र होने 
रूगती है, अथवा जत्र इच्छित वस्तु के मिलने पर भी पूरा सुख नहीं मिलता; 
भर उतकी चाह अधिकाधिक चढने लगती है, तव उसी इच्छा को तृष्णा कहते हैं; 
परन्तु इस प्रकार केवल इच्छा के तृष्णा-स्वरूप में बदछ जाने के पहले ही, यदि 
यह इच्छा पूर्ण हो जाय, तो उतसे होनेवाले सुख के बारे में हम यह नहीं कह 
सकेंगे, कि वह तृष्णा-दुःख के क्षय होने से उत्पन्न होता है। उदाहरणार्थ, प्रतिदिन 
मियत समय पर मोजन मिलता है, उसके बारे में अनुभव यह नहीं है, कि 
भोजन करने के पहले हमें दुःख हीं होता हो। जब नियत समय पर भोजन 
नहीं मिलता तमी हमारा जी भूख से व्याकुछ हो जाया करता है - अन्यथा नहीं! 
भच्छा, यदि हम मान लें, कि तृष्णा और इच्छा एक ही अर्थ के द्योतक शब्द है; 
तो भी यह सिद्धान्त सच नहीं माना जा सकता, कि सब सुख तृष्णामूलक ही है। 
उद्गहरण के लिए, एक छोटे बच्चे के मुँह में अचानक एक मिश्री की डछी डाल दो |! 
तो क्‍या यह कहा जा सकेगा, कि उस बच्चे को मिश्री खाने से जो सुख हुआ वह 
पू्वतृष्णा के क्षय से हुआ है! नहीं | इसी तरह मान छो, कि राह चलते चलते हम 
किसी रमणीय बाग में जा पहुँचे; और वहाँ किसी पक्षी का मधुर गान एकाएक सुन 
पड़ा। अथवा किसी मन्दिर में भगवान्‌ की मनोहर छत्बी टीख पड़ी; तब ऐसी 
अवस्था में यह नहीं कहा जा सकता, कि उस गान के सुनने से, या उस रूचि के 
॥ दर्शन से होनेवाले सुख की हम पहले ही से इच्छा किये बैठे थे। सच वात तो यही 


* रेबणया5 77 वा #बध॥०, 90. 33. यह कोक उद्ान' नामक पाली 
पन्थ (६.२) में है। परन्तु उसमें ऐसा वर्णन नहीं है कि यह शोक बुद्ध के मुख से, उसे 
अद्धत्व' प्राप्त होने के समय निकल था इससे यद्ट साफ़ माह्म हो जाता है, कि यह शोक 
पहले पहल बुद्ध के -सुख-से नहीं निकला था। 
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है; कि सुख की इच्छा फिये विना ही उस समय हमें सुख मिला | इन उदाहरणों पर 
ध्यान देने से यह अवश्य ही मानना पड़ेगा, कि संन्यास-मार्गेवार्लों कीः सुख की उक्त 
च्याख्या ठीक नहीं है; और यह भी मानना पड़ेगा, कि इन्द्रियों में भली बुरी वस्तुओं 
का उपयोग करने की स्वामाविक शक्ति होने के कारण जब थे अपना व्यापार करती 
रहती हैं; भौर जब कमी उन्हें अनुकूल या प्रतिकूल विषय की प्राप्ति हो जाती है, 
तब पहले तृष्णा या इच्छा के न रहने पर भी हमें सुख-दुःख का अनुमव हुआ 
करता है। इसी बात पर ध्यान रख कर गीता (२. १४) में कहा गया है, कि 
ध्यानास्पर्श' से शीत-उष्ण भादि का भनुभव होने पर सुख-दुःख हुआ करता है। 
खष्टि के बराह्म-पदार्थों को 'मात्राः कहते हैं । गीता के उक्त पर्दो का भर्थ यह है, कि. 
जब उन वाह्म-पदार्थों का इन्द्रियों से स्पर्श अर्थात्‌ संयोग होता है, तब सुख या दुश्ख 
की बेदना उत्पन्न होती है। यही कर्मयोगशासत्र का भी सिद्धान्त है। कान को कही 
भावाज़ अप्रिय क्‍यों मादम होती है! जिहा को मधुर रस प्रिय क्‍यों लगता है ! 
आँखों को पूर्ण चन्द्र का प्रकाश आल्हादकारक क्‍यों प्रतीत होता है! इत्यादि बातों' 
का कारण कोई भी नहीं बतकछा सफता। हम लोग केवल इतना ही जानते हैं, कि- 
जीम को मघुर रस मिलने से वह सन्तुष्ट हो जाती है। इससे प्रकट होता है, कि 
भाधिमीतिक सुख का स्वरूप केवल इन्द्रियों के अधीन है; भौर इसलिए, कभी कमी 
इन इन्द्रियों के व्यापारों को जारी रखने में ही सुत्न माढ्म होता है -चाद्दे इसका' 
परिणाम मविष्य में कुछ भी हो। ठदाहरणार्थ, कभी कमी ऐसा होता है, कि मन में 
कुछ विचार आाने से उस विचार के सूचक शब्द आप-ही-भाष मुँह से बाहर निकल 
पड़ते हैं! ये शब्द कुछ इस इरादे से बाहर नहीं निकाले जाते, कि इनको कोई जान 
लें; वह्कि कभी कभी तो इन स्वामाविक व्यापारों से हमारे मन की गुप्त बात भी प्रकट 
हो जाया करती है, जिससे हमको उल्दा नुकसान हो सकता है। छोटे बच्चे जब चलना 
सीखते हैं, तब वे दिनमर यहाँ वहाँ यो ही चलते फिरते रहते हैं। इसका कारण यह' 
है, कि उन्हें चलते रहने की क्रिया में ही उस समय आनन्द मादूम होता है| इसलिए 
सब सुखों को दुःखाभावरूप हीन कह कर यही कहा गया है, कि ' इन्द्रियस्थेन्द्रिस्थार्थे 
रागद्वेषो व्यवस्ितो ? ( गीता ३. ३४) अर्थात्‌ इन्द्रियों में और छसके शब्दस्पर्शी 
भादि विषयों में जो राग (प्रेम) और द्वेप हैं, वे दोनों पहले ही से “व्यवस्थिताँ 
अर्धात्‌ स्व॒तन्त्र-सिद्ध हैं। और भव हमें यही जानना है, कि इन्द्रियों के ये व्यापार 
भात्मा के लिए कल्याणदायक कैसे होंगे या कर लिए. जा सकेंगे। इसके लिए 
आऔीकृष्ण भगवान्‌ का यही उपदेश है, इन्द्रियों और मन की चृक्तियों का नाश 
करने का प्रयत्न करने के बदले उनको अपने आत्मा के लिए. लाभदायक बनाने के 
आर्य अपने अधीन रखना चाहिये - उन्हें स्वतन्त्र नहीं होने देना चाहिये। मयवान्‌ 
के इस उपदेश में, और तृष्णा तथा उसी के साथ सब मनोइसियों को भी समूक नष्ट 
करने के लिए कहने में, जमीन-आसमान का अन्तर है। गीता का यह तात्षर्य नहीं 
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है, कि संसार के सब कठतेत्व और पराक्रम का बिलकुल नाश कर दिया जाय; बल्कि 
उसके अठारहवे अध्याय (१८. २६ ) में तो कहा हैं, कि कार्य-कर्ता में समबुद्धि के 
साथ धृति और उत्साह के गुणो का होना भी आवश्यक है। इस बिषय पर विस्तृत 
विवेचन आगे किया जाएगा। यहाँ हमकी केवल यही जानना है, कि सुख” और 
“दुःख दोनों भिन्न चृत्तियों हैं, या उनमें से एक दूसरी का अमाव मात्र ही है। इस 
विषय में गीता का मत उपयुक्त विवेचन से पाठकों के ध्यान में आ ही गया होगा | 
क्षेत्र” का भर्य बतलाते समय सुख” और “दुःख” की भलूग अक्ग गणना की गई 
है (गीता १३. ६ ); व्रत्कि यह भी कहा गया है, सुख” सच्तगुण का और दृष्णा' 

रजोगुण का लक्षण हैं (गीता १४. ६, ७ ); और सत्त्वगुण तथा रजोगुण दोनों अल्या 
हैं। इससे भी भगवद्गीता का यह मत साफ मालूम हो जाता है, कि सुख और दुःख 
दोनों एक दूसरे के प्रतियोग है; भौर भिन्न भिन्न दो वृत्तियाँ हैं। अठारहवे अध्याय 
में जस त्याग की जो न्यूनता टिखलाई है, कि ' कोई भी काम यदि दुःखकारक है, 

ततो उसे छोड देने से त्यागफल नहीं मिलता; किन्तु ऐसा त्याग राजत कहलाता है! 

(गीता १८, ८), वह भी इस सिद्धान्त के विरुद्ध है, कि “सब सुख तुंप्णा-क्षय 

पूलक ही है। ! 

भत्र यदि यह मान छें, कि सत्र सुख तृष्णा-क्षय-रूप अथवा दुःखामावरूप 

नहीं है; और यह भी मान ले, कि सुख-दुःख दोनों खतंत्र वस्तु हैं; तों मी (इन 

दोनों वेब्नाओ के परस्पर-विरोधी या प्रतियोगी होने के कारण ) यह दूसरा प्रश्न 

उपस्थित होता है, कि जिरु मनुष्य को दुःख का कुछ भी अनुभव नहीं है, उसे सुख 
का स्वाद माछूम हो सकता है या नहीं ! कुछ लोगों फा तो यहाँ तक कहना है, कि 
छुःख का अनुमव हुए बिना सुस्त का स्वाद ही नहीं मारूम हो सकता | इसके विपरीत, 

स्वर्ग क देवताओं के नित्यसुल का उदाहरण दे कर कुछ पण्डित प्रतिपादन करते हैं, 

कि सुख का स्वाद मालूम होने के लिए दुःख के पूर्वोनुमव की कोई आवश्यकता नहीं 
हैं। जिस तरह किसी भी खट्टे पदार्थ को पहले चखे ब्रिना ही शहठ, गुड, शक्कर, 

भाम, केछा डत्यादि पदार्थों का मिन्न मित्र मीठापन मालूम हो जाया करता है, उसी 
तरह सुख के भी अनेक प्रकार होने के कारण पूर्व-दुःखानुमव के बिना ही मिन्न मित्र 
प्रकार के सुखों .( जैसे रईदार गद्दी पर से उठ कर परों की गद्दी पर बैठना इत्यादि ) 
का सदैव अनुमव करते रहना भी सर्वथा संभव है। परन्तु सांसारिक व्यवहारों को 
देखने से माल्म हो जाएगा, कि यह युक्ति ही निरर्थक है| पुराणों में देवताओं पर 
भी संकट पड़ने के कई उदाहरण है; और पुण्य का अंश घटते ही कुछ समय के बाद 
स्वग-सुख् का मी नाश हों जाया करता है) इसलिए, स्वर्गीय सुख का उदाहरण 
उीक नहीं है। और, यदि ठीक भी हो, तो स्वर्गीय सुख का उद्महरण हमारे किस 
काम का! यद्दि यह रुत्य मान लें, कि “ नित्यमेव सुख स्वर्गों, ” तो इसी के भागे 
( म. भा. शां. १६०, १४) ग्रह भी कहा है, कि “ सुख दुःखमिहोमयम्‌ ? - अथात्‌ 
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इस संसार में सुख और दुःख दोनों मिश्रित हैं। इसी के अनुसार समर्थ भीरामदास 
स्वामी ने भी कह्दा है, ' हे विचारवान्‌ मन॒ष्य, इस वात फो अच्छी तरह सोच फर 
देख ले, कि इस संसार में पूर्ण सुखी कौन है?! इसके सिवा द्वौपदी ने सत्यमामा को 
यह उपदेश दिया है, कि - 
सु सुखेनेह न जात लम्यं दुःखेन साध्वी लमतसे सुखानि। 
अर्थात्‌ ' सुख से कमी नहीं मिलता; साध्वी ज्री को सुख-प्राप्ति के लिए दुःख 
या कष्ट सइना पड़ता है? (म, मा, बत. २३३, ४); इससे कहना पड़ेगा, कि 
यह उपदेश इस संसार के अनुमव के अनुसार सत्य है। देखिये, यटि जामुन किसी 
के होंठ पर घर दिया जाय, तो मी उसके खाने के लिए पहले मुंह खोलना पहता 
है; और यदि मुँह में खा जाय, तो उसे खाने का कष्ट सहना ही पड़ता है। 
सारांश, यह वात सिद्ध है, कि दुःख के बाद सुख पानेवाले मनुण्य के सुखास्वाइन 
में, और हमेशा विपयोपमोगों में ही निमग्न रहनेवाले मनुष्य के सुखास्वात्न में 
चहुत भारी अन्तर है। इसका कारण यह है, कि हमेशा सुस्ध का उपभोग फरतें 
रहने से सुख का भनुमव करनेवाले इन्द्रियों भी शिथिल होती जाती ६ं। कहा 
भी है कि - 
प्रायेण श्रीमतां लोके भोकतु दाक्तिने विद्यते। 
काष्ठान्यपि हि जीयन्ते दरिद्वा्णां व सर्वेशः ॥ 
अर्थात्‌ ' भ्रीमानों में सुस्वादु भत्र को सेवन करने को भी शक्ति नहीं रहती; 
परन्तु गरीब लोग काठ को भी पचा जाते हैं? (मे. मा, शां, २८, २९ )। भतएव 
जब कि हम की इस संसार के ही व्यवहारों का विचार फरना है, तव फहना पड़ता 
है, कि इस प्रश्न को अधिक हल करते रहने में कोई छाम नहीं, कि बिना दुःख पाये 
हमेशा सुस्त का अनुभव किया जा सकता है या नहीं। इस संसार में यही क्रम 
सदा से सुन पड़ रहा है, कि “ सुखस्यानन्तरं दुःख दुःखस्यानन्तरं सुखम? (चन. 
२६०, ४९; शां. २५. २३) अथात्‌ सुस्त के वाद दुःख और दुःख के वाद सुख 
मिला ह्वी करता है। और महाकवि कालिदास ने भी मेघदूत ( मे. १. १४ ) में वर्णन 
किया है - 
कस्येकान्त सुखमुपनतं दुःखमेकान्ततों चा। 
नीचैगेच्छत्युपरि व दशा चक्रनेमिक्रमेण ॥ 
* किसी की भी स्थिति हमेशा सुलमय या हमेशा दुशः्खमय नहीं होती। सुख-दुः्ख 
की दशा पहिये के समान ऊपर और नीचे की ओर हमेशा वहछती रहती है।? 
अव,चाहे यह दुःख हमारे सुख के मिठास को अधिक बढ़ाने के लिए, उत्पन्न हुआ 
हो और इस अक्ृति के संसार में उसकी और मी कुछ उपयोग होता-हो; उक्त 
>अनुमव-पिद्ध क्रम के बारे में मतमेद हो नहीं सकता। हॉ, यह बात कद्मचित्‌ 


सुखइःखविवेक १०३ 


असम्मव न होंगी, कि कोई मनुष्य हमेशा ही विघय-सुल का उपभोग किया करें 
और उठसे उसका जी भी न ऊंगे। परन्ध इस कर्मम्रूमि ( म्रत्युल्लेंक या संधार ) में 
यह बात अवध्य असम्मव है, कि दुःख का ब्रिल्कुछ नाश हो जाय और हमेंझा 
सुख-ही-सुख का अनुभव मिल्ता रहे | 

यदि यह बाद सिद्ध है, कि संसार केवठ सुखमय नहीं है, किन्तु वह सुख- 
दुःखात्मक है, तो अब तीसरा प्रश्ष आप-ही-आप मन में पैदा होता है, कि संसार 
में सुख अधिक है या दुःख १ जो पश्चिमी पण्डित आषिमीतिक सुख को ही परम 
साध्य मानते है, उनमें से बहुतेरों का कहना है, कि यदि संसार में सुख से दुःख 
ही अधिक होता, तो (सत्र नहीं तो ) अधिकांश लोग अवच्य ही आत्महत्या कर 
डाल्ते। क्योंकि जन्न उन्हें माल्म हो जाता, कि संसार दुःखमय है, तो वे फिर उसमें 
रहने की झंझट में क्‍यों पड़ते ! चहुघा टेखा जाता है, कि मनुष्य अपनी आा्चु अर्थात्‌ 
जीवन से नहीं ऊब्नता; इसलिये निश्चयपूर्वक यही अनुमान किया जा सकता हैं, कि 
इस संसार में मनुष्य को दुःख की अपेक्षा सुख ही अधिक मिलता हैं; और इसीलिए 
घर्म-अधर्म का निर्णय भी, सुख को ही सत्र लोगों का परम साध्य समझ कर, किया 
जाना चाहिये। अब्र यदि डपर्युक्त मत की अच्छी तरह जॉच की जाय तो माल्स हो 
जाएगा, कि यहाँ आत्महत्या का जो संबन्ध सांसारिक सुख के साथ जोड़ दिया 
गया है, वह बस्त॒तः सत्य नहीं हैं। हाँ, यह-वात सच है, कि कमी कमी कोई मनुष्य 
संसार से तस्त हो कर आत्महत्या कर डालता है; परन्तु सब ल्लेग उसकी गणना 
“अपवाद! में अथांत्‌ पागर्लो में किया करते हैं। इससे यही बोध होता है, कि सर्व- 
साधारण लोग भी ' आत्महत्या करने या न करने ! का संबन्ध सांसारिक सुख के 
साथ नहीं जोइते किन्तु उसे (अर्थात्‌ आत्महत्या करने या न करने को ) एक 
खतनन्‍त्र बात समझते हैं। यदि असम्य और जंगली मनुष्यों के उत संसार! या 
जीवन का विचार किया जाएँ, जो सुधरे हुए और समय मनुष्यों की दृष्टि से 
अल्यन्व कष्टायक और दुश्खमय ग्रतीत होता है; तो भी वही अनुमान निष्पन्न 
होगा, बिउका उछेख ऊपर के वाक्य में किया गया हैं। प्रतिद्ध उश्शशाह्नज्ञ चार्स् 
डर्विन ने अपने प्रवास-अन्थ में कुछ ऐसे जंगली लोगों का वर्णन किया है, बिन्‍्हें 
उसने दक्षिण-अमेरिका के अत्यन्त दक्षिण प्रान्तों में देखा था। उस वर्णन में लिखा 
है, कि वे असम्य छोग - री, पुरुष सव - कठिन जाड़े के दिनों में मी नंगे घूमते रहते 
है; इनके पास अनाज का कुछ भी संग्रह न रहने से इन्हें कमी कमी भूखों मरना 
पड़ता है; तयापि इनकी संख्या दिनोंदिन बढ़ती ही जाती हैं।# देखिये, जंगली 
मनुष्य भी अपनी जान नहीं देते; परन्तु क्या इससे यह अनुमान किया जा सकता 
हैं, कि उनका संसार या जीवन सुखमय है! कठापि नहीं। यह वात उच है, कि 
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थे आत्महत्या नहीं करते; परन्तु इसक कारण का यदि सूक्ष्म विचार किया जाए, ता 
माक्म होगा, कि हर एक मनुष्य को - चाहे वह सम्य हो या असम्य - केचल इसी 
चात मैं अत्यन्त आनन्द माल्म होता है, कि “मैं पद्म नहीं हूँ।” और अन्य सत्र 
सु्खों की अपेक्षा मनुष्य होने के सुख को वह इतना अधिक महत्त्वपूर्ण समझता है, 
कि यह संसार कितना भी कष्टमय क्‍यों न हो; तथापि बह उनकी ओर ध्यान नहीं 
देता; और न वह अपने इस मनुष्यत्व के ढुलेभ सुख को खो देंने के लिए. कमी 
तैयार रहता है! मनुष्य की वात तो दूर रही, पश्ञ-पक्षी मी आत्महत्या नहीं करते। 
तो क्या इससे हम कह सकते है, कि उनका भी संसार या जीवन सुखमय है! 
तात्पयें यह है, कि “मनुष्य या पश्न-पक्षी आत्महत्या नहीं करते ? इस बात से यह 
आमक अनुमान नहीं करना प्वाहिये, कि उनका जीवन सुखमय है। सच्चा अनुमान 
यही हो सकता है, कि संसार कैसा भी हो, उनकी कुछ अपेक्षा नहीं; सिर्फ अचेतन 
अर्थात्‌ जड़ अवस्था से सचेतन यानी सजीव अवस्था में भाने ही से अनुपम आनन्द 
मिलता है; और उसमें भी मनुष्यत्व का आनन्द तो सचसे श्रेष्ठ हैं। हमारे शाज्ञकारों 
ने भी कहा है - 


भृतानां प्राणिनः श्रेष्ठाः प्राणिनां बुद्धिजीविनः । 
बुद्धिमत्सु नराः श्रेष्ठा नरेपु आ्राह्मणाः स्घता: ]॥ 
प्राह्मणपु च विद्वांसः विद्वत्सु कृतबुद्धुयः। 
कृषबुद्धिपु कतोरः कतृपु श्मवादिनः ॥ 


अर्थात्‌  अचेतन पदार्थों की अपेक्षा सचेतन प्राणी श्रेष्ठ हैं। उचेतन प्राणियों में 
चुद्धिमान्‌, बुद्धिमानों में मनुष्य, मनुष्यों में श्राह्मण, आ्राह्मर्णों में विद्वान, विद्वानों 
में झतबुद्धि (वे मनुष्य निनकी बुद्धि सुसंस्क्ृत हो), ऋतबुद्धियों में कत्ता (काम 
करनेवाले ), और कर्ताओं में ब्रह्मचादी श्रेष्ठ हैं।” इस प्रकार शारनों ( मनु. १५ 
९६, ९७; म. मा. उद्यों, ५, १ और २) में एक से दूसरी बढ़ी हुई अेणियों का 
जो वर्णन है, उसका भी रहस्थ वही है, जिसका उछेख ऊपर किया गया हैं। और 
डसी न्याय से भाषा-अन्थों में भी कहा गया है, कि चौरासी लाख योनियों में 
नरदेह श्रेष्ठ है, नरों में मुम॒क्षु श्रेष्ठ है और मुमुश्षुओं में ठिद्ध श्रेष्ठ है। संसार में 
जो कहावत प्रचलित है, कि *सब फो अपनी जान अधिक प्यारी होती है।” 
उसका भी कारण वही है, जो ऊपर लिखा गया है। और इसी लिए. संसार के दुःख 
समय होने पर मी जब कोई मनुष्य आत्महत्या करता है, तो उसको लोग पागल 
कहते है; और घमंशात्र के अनुसार वह पापी समझा जाता है (म. मा. कर्ण, ७०. २८) | 
तथा आत्महत्या का प्रयत्न भी कानून के अनुसार जुर्म माना जाता है| संक्षेप में 
यह सिद्ध हो गया, कि “ मनुष्य आत्महत्या नहीं करता? - इस बात से संसार के 
सुखमय होने का अनुमान करना उचित नहीं है। ऐसी अवस्था में हम को, ' यह संसार 


सुखदुःखविवेक श्ण्ष्‌ 


सुखमय है या दुःखमय १? इस प्रश्न का निर्णय करने के लिए, पूर्वकर्मानुसार नरेह- 
ग्राप्ति-हप अपने नेसर्गिक भाग्य की बात को- छोड़ कर, केवल इसके पश्चात्‌ अर्थात्‌ 
इस संसार ही की बातों का विचार करना चाहिये। * मनुप्य आत्महत्या नहीं करता; 
चल्कि वह जीने की इच्छा करता रहता है ?-तो सिर्फ संसार की प्रवृत्ति का कारण हैं । 
आधिमौतिक पण्डितों के कथनानुसार संसार के सुखमय होने का यह कोई सबूत या 
प्रमाण नहीं है | यह वात इस यकार कही जा सकती हैं कि, आात्महत्या न करने की 
बुद्धि स्वाभाविक हैं; वह कुछ संसार के सुखदुःखो के तारतम्य से उत्तन्न नहीं हुई 
'है; भौर, इसी लिए इससे यह सिद्ध हो नहीं सकता कि संसार सुखमय हैं। 
केवल मनुष्यजन्म पाने से सौमाग्य को और (उसके बाद के ) मनुष्य के 
सांसारिक व्यवहार या जीवन? को भ्रमवश एक ही नहीं समझ लेना चाहिये। केवल 
मनुध्यत्व, और मनुष्य के नित्य व्यवहार अथवा सांसारिक जीवन, ये ढोनों मिन्न 
मिन्न बातें हैं। इस भेद को ध्यान में रख कर यह निश्चय करना है, कि इस संसार में 
श्रेष्ठ नरदेह-घारी प्राणी के लिए सुख अधिक है अथवा दुःख १ इस प्रश्न का यथार्थ 
निर्णय करने के लिए केवछ यही सोचना एकमाच साधन या उपाय है, कि प्रत्येक 
मनुष्य के “वर्तमान समय की? वासनाओं में से कितनी वासनाएँ सफल हुई और 
कितनी निष्फछ | “ वर्तमान समय की ? कहने का कारण यह है, कि जो वार्ते सम्य 
या सुघरी हुई दशा के सभी छोयों को प्राप्त हो जाया करती हैं, उनका नित्य व्यवहार 
में उपयोग होने छगता है; और उनसे जो सुख हमें मिलता है, उसे हम लोग भूल 
जाया करते हैं | एवं जिन वस्तुओं को पाने की नई इच्छा उत्पन्न होती है, उनमें से 
जितनी हमें प्रात्त हो सकती हैं, सिर्फ उन्ही के आधार पर हम इस संसार के सुख- 
इुश्खों का निर्णय किया करते हैं | इस बात की तुलना करना, कि हमें वर्तमान काछ 
में कितने सुख साधन उपलब्ध हैं और सौ वर्ष पहले इनमें से कितने सुख-साधन प्रात 
हो गये थे; और इस बात का विचार करना, आज के दिन में मैं सुखी हूँ या नहीं; ये 
दोनों बातें अत्यंत मित्र हैं। इन बातों को समझने के लिए उदाहरण छीजियें। इसमें 
संदेह नहीं, कि सौ वर्ष पहले की बैलगाड़ी की यात्रा से वर्तमान समय की रेलगाड़ी की 
यात्रा अधिक सुखकारक है। परन्तु अब इठ रेल्गाडी से मिलनेवाले सुख के 'सुखत्व! 
को हम भूल गये हैं| और इसका परिणाम यह दीख पडता है, कि किसी दिन डाक 
देर से आती है; और हमारी चिट्ठी हमें समय पर नहीं मिछती, तो हमे अच्छा नहीं 
छगता-छुछ दुःख ही सा होता हैं। अतएव मनुण्य के वर्तमान समय के सुख-दुःखों 
का विचार, उन सुख-साधरनों के आधार पर नहीं किया जाता कि जे उपलब्ध हैं; 
किन्तु यह विचार मनुष्य की 'वतेमान'! आवश्यकताओं ( इच्छाओं या वासनाओं ) 
के आधार पर ही किया जाता है। और, जब हम इन आवश्यकताओं, इच्छाओं या 
'वासनाओं का विचार करने छगते हैं, तत्र माढम हो जाता है, कि उनका तो कुछ 
अन्त ही नहीं - वे अनन्त और अमर्याव्ति हैं। यदि हमारी एक इच्छा आज सफल 
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हो जाय, तो फल दूसरी नई इच्छा उत्पन्न हो जाती हैं; और मन में यह माव उत्पन्न 
होता है, कि वह इच्छा भी सफल हो ! ज्यों ज्यों मनुष्य की इच्छा या वासना सफछ 
होती जाती है, त्यों त्यों उसकी दौड़ एक कब्म आगे ही बढ़ती चली जाती है; और, 
जबकि यह वात भनुमव्तिद्ध है, कि इन सब इच्छाओं या वासनाओं का सफल होना 
सम्भव नहीं, तब इसमें सन्देह नहीं, कि मनुष्य हुःखी हुए बिना रह नहीं सकता। 
यहाँ निम्न दो बातों के मेद्‌ पर अच्छी तरह ध्यान देना चाहिये : (१) सब सुख 
केवल तृष्णा-क्षय-रूप ही है; और (२) मनुप्य को कितना ही सुख मिले, तो भी वह 
असंत॒ष्ट ही रहता हैं। यह कहना एक बात है, कि प्रत्येक सुख-दुःखामावरुप नहीं 
है। किन्तु सुख भौर दुःख इन्द्रियों की दो ख्वतन्त्र वेदनाएँ हैं; और यह कहना उससे 
बिलकुल ही भिन्न हैं, कि मनुष्य किसी एक समय पाये हुए सुक्ष को भूल कर भी 
अधिकाधिक सुख पाने के लिए. असंतुष्ट चना रहता है। इनमें से पहली बात सुख के 
वास्तविक स्वरूप के विषय में है; और दूसरी बात यह है, कि पाये हुए सुख से 
मनुष्य की पूरी तृप्ति होती है या नहीं! विषय-बासना हमेशा अधिकाधिक बढती ही 
जाती है, इसलिए जब प्रतिदिन नये नये सुख नहीं मिल सकते, तव यही माठ्म होता' 
है, कि पूर्वप्रात्त सुर्ला फो ही वार घार भोगते रहना चाहिये - और इसी से मन की' 
इच्छा का दमन नहीं होता | वियेलियस नामक एक रोमन बादशाह था| कहते हैं, कि 
वह जिहा का सुख हमेशा पाने के लिए, भोजन करने पर किसी औपधि के द्वारा के 
कर डालता था; और प्रतिदिन भनेक वार भोजन किया करता था। परन्तु, अन्त मैं: 
पछतानेवाले ययाति राजा की कथा इससे भी मधिक शिक्षादायक है। यह राजा 
शुक्राचार्य के शाप से, छुढा हो गया था; परन्ठ उन्हीं की कृपा से इसको यह सहू- 
लियत मी हो गई थी, कि अपना बुढ़ापा किसी को दें कर इसके पल्टे में उसकी 
जवानी ले लें। तव इसने पुर नामक वेंटे की तरुणावस्था मॉग ली और सो थे 
सौ नहीं, पूंरे एक हजार वर्ष तक सच प्रकार के बिपय-सुर्खो का उपमोग किया। भन्तः 
में उसे यही अनुमव हुआ, कि इस दुनिया के सारे पदार्थ एक मनुष्य की भी सुख- 
338 दस करने के लिए पर्यास नहीं हैं। तत्र उसके मुख से यही उद्भार निकल 
पड़ा कि - 
न जातु कामः कासानां उपभोगेन शाम्याति | 
इविषा कृष्णवर्स्मेव भूय एवाभिवर्घंते ॥ 

अर्थात्‌ ' सुखों के उपभोग से विपय-वासना की तृप्ति तो होती ही नहीं; किन्तु विघय- 
वासना दिनोंदिन उसी प्रकार बढ़ती जाती है, जैसे अग्नि की ज्वाला हवनपदााथथों से 
बढ़ती जाती है? (म. भा, आ. ७५. ४९)।| यही छोक मनुस्मति में भी पाया 
जाता है ( मनु. २. ९४ ) | तात्पय यह है, कि सुख के साधन चाहे जितने उपलब्ध 
हाँ, तो भी इन्द्रियों फी इच्छा उत्तरोत्तर बढ़ती ही जाती है। इसलिए केबल सुखोप- 
मोग से छुख की इच्छा कभी तृप्त नहीं हो सकती; उनको रोकने या दबाने के लिए 


ध 
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कुछ भनन्‍्य उपाय अवश्य ही करना पड़ता है। यह तत्त्व हमारे समी घर्म-अन्यकारों 
को पूर्णतया मान्य है; और इसलिए उनका प्रथम उपदेश यह है, कि अत्येक मनुष्य 
को अपने कामोपमोग की मादा वान्ध लेनी चाहिये। जो लय कहा करते है, कि इस- 
संसार मैं परमसाध्य केवल विषयोपभोग ही है, वे यदि उक्त अनुभूत सिद्धान्त पर 
थोड़ा मी ध्यान दें, तो उन्हें अयने मन की निस्तारता तुरन्त ही मात्म हो जाएगी ). 
वैडिक घ॒म का यह ठिद्धान्त बौद्धघर्म में भी पाया जाता है; और, ययाति शाजा के. 
सहझ, मान्धाता नामक पौराणिक राजा ने मी मरते समय कहा है - 


न कद्दापणवस्सेन तित्ति कार्मेसु विज्वाति। 
अपि दिव्येसु कामेसु रतिं सो नाधिगच्छ॑ति ॥ 


* क्वार्पपण नामक महामूल्यवान सिक्के की यदि वर्षा होने लगे, तो भी कामवासना 
की तित्ति अर्थात्‌ तृत्ति नहीं होती; और स्वगे का भी सुख मिलमें पर कामी पुरुष की 
कामेच्छा पूरी नहीं होती |? यह वर्णन घम्मपद (१८६, १८७ ) नामक बौद्ध अन्य 
में हैं। इसछे कहा जा सकता है, कि विषयोपमोगरूपी सुख की पूर्ति कमी हो नहीं 
सकती; और इसी लिए हरएक मनुष्य को हमेशा ऐसा माछ्म होता है कि, ' में 
हुःखी हूँ ! ? मनुष्यों की इस स्थिति को विचारने से वही सिद्धान्त स्थिर करना पड़ता है, 
जो महामारत (शां, २०५. ६; ३३०, १६ ) में कहा गया है *- 
सुखादइहुतर दुःखं जीविते नासति संशयः। 

अर्थात्‌ ' इस जीवन में यानी संसार में सुख की अपेक्षा दुःख ही अधिक है।? यही 
दिद्वान्त साधु तुकाराम ने इस प्रकार कहा है - “ छुल देखों तो राई बरावर है भर 
दुःख पर्वत के समान है |! उपनिषत्कारों का मी सिद्धान्त ऐसा ही ( मैन्यु, १. २-४)। 
गीता (८. १५ और ९. ३३) में मी कहा गया है, कि मनुष्य का जन्म अश्याश्वत 
और “दुःखों का घर? है, तथा यह संतार अनित्य और 'छुलरहित' है। जर्मन 
पण्डित शोपेनहर का ऐसा ही मठ है, जिसे सिद्ध करने के लिए. उस ने एक विचित्र 
इष्टान्त टिया है । वह कहता है, कि मनुष्य की समस्त सुखेच्छाओं मैं से जितनी चुखे- 
ज्छाई सफल होती हैं, उसी परिमाण से हम उन्हें सुली समझते हैं; और जब सुले- 
च्छाओं की अपेक्षा सुखोपमोग कम हो जाता है, तब्र कहा जाता है, कि वह मनुष्य 
उस परिमाण से दुःखी है। इस परिमाण को गणितरीति से समझाना हो तो सुखोप- 
भोग की सुखेच्छा से माग देना चाहिये और अपूर्णोक के रूप में सुखोपमोंग ऐसा 
ढिखना चाहिये | परन्तु यह अपूर्णोक दै भी विल्क्षण; क्योंकि इसका हर ( अर्थात्‌ 
सुखेच्छा ), अंद् ( अर्थात्‌ सुखोपभोग ) की अपेक्षा, हमेशा अधिकाधिक बढ़ता ही 
रहता है। यदि यह अपूर्णाक पहले 3 हो, और यदि आगे - उसका अंछ १ृसे ३ 
हो जाय, तो उत्तकी हर २ से १० हो जाएगा - अर्थात्‌ वही अपूर्णांक क्ड हो जाता 
है। तात्पय यह है, यदि अंश तिगुना बढ़ता है, तो हर पचगुना बढ़ जाता है; दिसका 
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फछ यह होता है, कि बह अपूर्णीक पूर्णता की ओर न जा कर आअधिकाधिक 
भपूर्णता की ओर चल जाता है। इसका मतलब यही है, कि कोई मनुष्य कितना 
ही उुख्तोपभोग करे, उसकी सुखेच्छा दिनॉडिन बढ़ती ही जाती है; जिससे यह आशा 
करना व्यर्थ है, कि मनुष्य पूर्ण सुखी हो सकता हैं। प्राचीन काल में कितना सुख था, 
इसका विचार करते समय हम लोग इस अपूर्णाक के अंश का तो पूर्ण ध्यान रखते 
हैं; परन्ठु इस बात को भूल जाते हैं, कि अंश की अपेक्षा हर कितना बढ़ गया हैं। 
किन्तु जब हमें सुख-दुःख की मात्रा का ही नि्णेय करना है, तो हमें किसी फाल का 
विचार न करके सिर्फ यही देखना चाहिये, कि उक्त अपूर्णोक के अंश ओर हर में 
कैसा संबन्ध है। फिर हमें आप-ही-भाष मादम हो जाएगा, कि इस अपूर्णाक का 
पूर्ण होगा असंभव है। * न जातु कामः कामानां ? इस मनुबचन का (२. ९४) 
भी यही अर्थ है। संम॒व है, कि चहुतेरों को सुख-दुःख नापने की गणित की यह रीति 
पसन्द न हो; क्योंकि यह उष्णतामापक यन्त्र के समान कोई निश्चित साधन नहीं है। 
परन्तु श्स युक्तिवाद से प्रकट हो जाता है, कि इस बात को सिद्ध न करने के लिए. 
औ कोई निश्चित साधन नहीं, कि ' संसार में सुख ही अधिक है। * यह भापत्ति दोनों 
पक्षों के लिए समान ही है। इसलिए उक्त प्रतिपादन के साधारण सिद्धान्त में - 
अर्थात्‌ उस सिद्धान्त में जो सुखोपभोग की अंग्रेक्षा सुखेच्छा की भमर्यादित इंड्धिसि- 
निपन्न होती है- यह आपत्ति कुछ बाधा नहीं डाकू सकती। धर्म-प्रन्थों में तथा 
संसार के इतिहास में इस ठिद्धान्त के प्रोप. अनेक उठाहरण मिलते हैं। किसी 
जमाने स्पेन देश में मुसलमानों का राज्य था। वह्दों तीसरा अब्दुल रहमान+ मामक 
'एक बहुत ही न्‍्यायी और पराक्रमी बादशहा हो गया था। उसने यह देखने के लिए 
“कि मेरे दिन कैसे करते हैं - एक रोजनामचा बनाया थ। चिस देखके अन्त में उसे 
यह शत हुआ, कि पचास वर्ष के शासन-काल में उसके केवल सौदह दिव सुखपूर्वक 
चीते। किसी ने हिसाब करके बतलाया है, कि संसारमर के - विशेषतः यूरोप के - 
आचीन और अर्वाचीन सभी तत्वशानियों के मतों की देखो; तो यही मालूम होगा, 
कि उनमें से प्रायः आधे लोग संसार को दुःखमय कहते हैं; और प्रायः आधे उसे 
चुखमय कहते हैं। अर्थात्‌ संसार को सुखमय तथा दुःखमय कहनेवालें की संख्या 
मायः बरावर है।| यदि इस तुल्य संख्या में हिंदु तत्ज्ों के मर्तों को जोड़ दें, तो 
कहना नहीं होगा, कि संसार फो दुःखमय माननेवाल्ं की संख्या हो अधिक हो जाएगी। 

संसार के सुख-दुःखों के उक्त विवे्दन को सुन कर कोई संन्यासमार्गीय पुरुष 
'कह सकता है, कि यद्यपि तुम इस सिद्धान्त को नहीं मानते, कि “सुख कोई सच्चा 
पदार्थ नहीं है; फछ्तः सब तृष्णान्मक कर्मों के छोड़े बिना शान्ति नहीं मिल सकती। 


बन 


34 0905 थ ७8७वां॥, 9. 28 ( डा07ए ० ०रत्घत005 56768 ). 
+ ऐैबिणाां[विए5 27ातांका 2 रबफ॒शंगरर55, 9. 26. 
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तथापि उम्हारे ही कथनानुसार यह बात सिद्ध है, कि तृष्णा से असन्तोंप और अरुन्तोष 
से दुःख उत्पन्न होता है। तब ऐसी व्यवस्था में यह कह देने मे क्या हज है कि इस 
असंतोप को दूर करने के लिए. मनुष्य को अपनी तृष्णाओं का और उन्ही के साथ 
सत्र सांसारिक कर्मो का भी त्याग करके सद्य सन्तुष्ट ही रहना चाहिये - फिर तुम्हें इस 
बात का विचार नहीं करना चाहिये, कि उन कर्मों को तम परोपकार के लिए करना' 
चाहते हो या स्वार्थ के लिए। महाभारत (बन. २१७, २२) में कहा है, कि 
४ असन्तोपस्य नास्टयन्तस्तुशिस्तु परम सुखम्‌? अथौत्‌ असन्तोध का अन्त नहीं है और 
संतोष ही परम सुख है। जैन और बौद्ध धर्मा की नींव भी इसी तत्त्व पर डाछी गई 
है; तथा पश्चिमी देशों में शोपेनहरने# भर्वाचीन काल में इसी मत का प्रतिपादन 
किया है; परन्तु इसके विरुद्ध यह प्रश्न भी किया जा सकता है, कि विहा से कमी कमी 
गालियाँ वंगेरह अपझब्दों का उच्चारण करना पड़ता है, तो क्या जीम को ही समूछ 
काट कर फेंक देना चाहिये ! अमि से कभी क्रमी मकान जल जाते है, तो क्‍या छोगों 
ने अम्मि का सर्वथा त्याग ही कर दिया है? या उन्हों ने मोजन बनाना ही छोड़ दिया 
हैं ! अम्नि की वात कौन कहे; बत यह विद्युत-शक्ति को मी मर्यादा में रख कर उसको 
नित्यव्यवहार के उपयोग में लाते हैं, डसी तरह तृष्णा और असनन्‍्तोष की भी. 
.सुन्यवस्थित मर्यादा बॉधना कुछ असम्भव नहीं है| हो, यदि असन्तोप सर्वाश में 
आर सभी समय हानिकारक होगा, तो वात दूसरी थी; परन्तु विचार करने से 
मार्म होगा कि सचमुच बात ऐसी नहीं है। असन्तोप का यह अर्थ विलकुलछ नहीं, 
कि किसी चीजु को पाने के लिए रात-ढिन द्वाय हाय करते रहें, रोते रहें, या न 
मिलने पर सिर्फ़ शिकायत ही किया करें। ऐसे असन्तोध को झाम्कारों ने भी निद्य 
माना है। परन्तु उस इच्छा का मूलभूत असन्तोष कभी निन्‍्दनीय नहीं कहा था 
सकता। जो यह कहे, कि तुम अपनी वर्तमान स्थिति में ही पंड़े पंडे सड़ते मत रहो; 
किन्तु उसमें यथाशक्ति शान्त और समचित्त से अधिकाधिक सुधार करते जाओ; तथा. 
शक्ति के अनुसार उसे उत्तम अवस्था में ले जाने का प्रयत्न करो | जे! समाज चार 
व्णों में विमक्त है, उसमें ब्राह्मणों ने ज्ञान की, क्षत्रियों ने ऐर्य की और वैश्यों ने 
घन-घान्य की उक्त प्रकार की इच्छा या वासना छोड़ दी, तो कहना नहीं होगा, क्नि 
बह समाज शीघ्र ही अघोगति में पहुँच जाएगा | उसी अमिप्राय को मन में रख कर 
च्यातजी ने (शां. २३. ९ ) युधिप्रिर से कहा है, कि “ यज्ञ विद्या समुत्थानमसन्तोधः 
श्रिय प्रति ! - अर्थात्‌ यज्ञ, विद्या, उद्योग और ऐश्वर्य के विषय में असन्तोष (रखना), 
क्षत्रिय के गुण हैं | उसी तरह बिटुछा ने मी अपने पुत्र को उपदेश करते समय (म.. 
भा. उ. १३२९-२३ ) कहा है, कि ' सन्तोषो वें श्रियं हन्ति ? - अर्थात्‌ सन्तोष से ऐ्वर्य 

+ इला०फशबाद& फिगोब ७ को कब रक्राशशाएदागा, पएण, गो, 
(99, 46. संसार के इग्खमयत्व का, शोपेनहरइत वर्णन अत्यन्त ही सरस है। मूलबन्ध 
जमैन मापा में है और उसका मापान्तर अंग्रेजी में भी हो चुका हैं। 
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का नाश होता है; और किसी अन्य अवसर पर एक वाक्य (म. भा. सभा. ५५, ११) 
में यह भी कहा गया है, कि * असन्तोषः श्रियो मूलम्‌! अथौत्‌ असन्तोष ही ऐये 
का मूल है |॥ आह्मणधर्म में सन्तोप एक गुण बतलाया गया है सही; परन्तु उसका 
अथ केवल यही है, कि वह चातुव॑ण्य-धर्मोनुसार द्रव्य और ऐहिक ऐ:्वर्य के विषय 
नें सन्तोष रखे। यदि कोई ब्राह्मण कहने लगे, कि मुझे जितना ज्ञान प्राप्त हो चुका है, 
उसी से मुझे सस्तोष है, तो वह खयं अपना नाश कर बैठेगा | इसी तरह यदि फोई 
चैश्य या शूद्र, अपने अपने धर्म के अनुसार जितना मिला है उतना पा फर ही, सदा 
सन्हुष्ट बना रहे तो उसकी भी वही व्शा होगी। सारांश यह है, कि असन्तोष सब 
भावी उत्कर्ष का, अयत्न का, ऐश्वर्य का और मोक का वीज है। हमें इस बात का 
सदैव ध्यान रखना चाहिये, कि यदि हम अठन्तोष का पूर्णतया नाश कर डालेंगे, तो 
इस लोक और परलोक में भी हमारी दुर्गंति होगी। श्रीकृष्ण का उपदेश सुनते समय 
जब अजुन ने कहा, कि 'भूयः कयय तृत्तिह्ठि ऋण्पतो भास्तिमेडसुतम्‌? (गी.१०,१८) 
अ्यात्‌ आप के अमृतत॒ुल्य माषण को सुन कर मेरी तृत्ति होती ही नहीं। इसलिए, 
आप फिर मी अपनी विभूतियों का वर्णन कीजिये - तब भगवान्‌ ने फिरसे अपनी 
विभूतियों का वर्णन आरम्भ किया | उन्हों ने ऐसा नहीं कहा, कि तू अपनी इच्छा 
को वा में कर। असन्तोष या अतृत्ति अच्छी बात नहीं है। इससे सिद्ध होता है, कि 
योग्य और कल्याणकारक बातों में उचित असन्तोष का होना भगवान्‌ को मी इष्ट है। 
भर्तृददरि का भी इसी आशय का एक जोक है। यथा - ' यशासि चामिरुचित्य॑सन 
आती ? अर्थात्‌ रुचि या इच्छा अवद्य होनी चाहिये, परन्तु वह यज्ञ के लिए ही | और 
च्यसन भी होना चाहिये, परन्तु वह विद्या का हो, अन्य वातों का नहीं। काम-कध 
आदि विकारों के समान ही असन्तोष को भी अनिवार्य नहीं होने देना चाहिये! यदि 
चह अनिवाय हो जाएगा, तो निस्सन्देह हमारे सर्वस्व का नाश कर डालेगा | इसी हेतु 
से केबछ विषयमोग की मीति के लिए. तृष्ण छाद कर और एक भाशा के चाद दूसरी 
आशा रख कर सांसारिक सुखों के पीछे हमेशा भवकनेवाले घुरुषों की संपत्ति को 
भीता के सोलहये अध्याय में “आपसुरी संपत्ति? कहा है। ऐसी रात-दिम की हाय 
दाय करते रहने से मनुष्य के मन की सात्तविक वृत्तियों का नाश हो जाता है) 
उसकी अधोगति होती है; और दृष्णा की पूरी तृप्ति होना असम्मव होने के कारण 
फामोपभोग-बासना नित्य अधिकाधिक बढ़ती जाती है; तथा वह मनुष्य अस्त में 
उसी दशा में मर जाता है। परन्तु विपरीत पक्ष में तृष्ण और असमन्तोष के इस 
हुष्परिणाम से चचने के लिए सब प्रकार के तृष्णाओं के साथ सब कार्यों को एकदम 
छोड़ देना भी साब्विक मार्ग नहीं है। उक्त फथनानुसार तृष्णा या असन्तोष भावी 
उल्तर्ष का बीज है। इसलिए चोर के डर से साह को ही मार डालने का म्रयल कमी 
+ (६, ५ एगरा॥ए9ए7655 & घाढ ए्६० ० प्राणट्बछ, > छा. एच 
*ा05, 7॥९ झाालवां 2०80, ए, 257 ( 26 ४80. ). 
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जहीं करना चाहिये | डचित मार्ग तो यही है, कि हम इस बात का मली मॉंति विचार 
किया करें, कि किस तृष्णा या किस असन्तोष से हमें दुःख होगा; और जो विशिष्ट 
आह  तृपष्णा या असन्तोष दुःखकारक हो उसे छोड दें | उनके लिए. समस्त कर्मों को 
छोड़ देना उचित नहीं। केवल दुःखकारी आशार्ओों को ही छोड़ने और स्वधरमा- 
मुसार कर्म करने की इस युक्ति या कीशल्य को ही योग अथवा कर्मेयोग कहते है 
(गी. २. ५० ); और यही गीता का मुख्यतः प्रतिपाद्य विषय है। इसलिए, यहाँ 
योडा-सा इस बात का और विचार कर लेना चाहिये, कि गीता में किस प्रकार की 
आशा को दुःखकारी कहा है। 

मनुष्य कान से सुनता है, त्वचा से स्पर्श करता है, ओर्खों से देखता है, 
जिह् से स्वाद लेता है तथा नाक से सुूँघता है | इन्द्रियों के ये न्यापार जिस परिणाम 
से इन्द्रियों! की शत्तियों के अनुकूल या प्रतिकूल होते हैं उसी परिणाम से मनुष्य को 
सुख भयथवा दुःख हुआ करता है। सुख-दुःख के वस्तुस्वरूप के लक्षण का यह वर्णन 
पहले हो चुका है; परन्तु सुख-ढुःखों का विचार केवल इसी व्याख्या से पूरा नहीं 
हो जाता । आाधिमौतिक सुख-दुःखों के उत्पन्न होने के लिए वाह्य पढार्थों का संयोग 
इन्द्रियों के साथ होना यद्यपि प्रथमतः भावश्यक है, तथापि इसका विचार करने पर 
- कि आगे इन सुख-दुःखों का अनुभव मनुष्य को रीति से होता है- यह माछ्म 
होगा, कि इन्द्रियों के स्वाभाविक व्यापार से उत्पन्न होनेवाले इन सुख दुःखों को 
जानने का ( अर्थात्‌ इन्हें अपने लिए, स्वीकार या अस्वीकार करने का ) काम हरणक 
मनुष्य अपने मन के अनुसार ही किया करता है। महामारत में कहा है कि 
*चक्षु! पश्यति रूपाणि मनसा न ठ चक्षुपा? (मे. मा. शां. ३११, १७)- 
आर्थात्‌ देखने का काम केवछ आँखों से ही नहीं होता; किन्तु उस में मन की भी 
सहायता होती है। और यदि मन व्याकुल रहता है, तो ऑखों से देखने पर भी 
अन॑देखा-सा हो जाता है। बृहृदारण्यकीपनिपद्‌ ( १. ५. ३ ) में भी यह वर्णन पाया 
जाता है; यथा ( अन्यत्रमना अभूव॑ नादर्शम) “मेरा मन दूसरी ओर छगा था; 
इसलिए मुझे नहीं दीख पड़ा ” और ( अन्यत्रमना अमृ॒र्वे नाऔपम्‌ ) ' मेरा मन दूसरी 
ही ओर या; इसलिए, में सुन नहीं सका ? - इससे यह स्पष्टतया सिद्ध हो जाता हैं, 
कि भाधिमीतिक सुखदुःखों का अनुमव होने के लिए. इन्द्रियों के साथ मन की भी 
सहायता होनी चाहिये; और आध्यात्मिक सुख-दुःख तो मानसिक होते ही हैं॥। 
सारांश यह है, कि सब्र प्रकार के सुख-दुः्खों का अनुमव अन्त में हमारे सन पर 
ही अवर्ूुंबित रहता है; और यदि यह बात सच है, तो यह मी आप-ही-आप 
सिद्ध हो जाता है, कि मनोनिभ्रह से सुख-दुःखों के अनुमव का भी निग्रह अर्थात्‌ 
दमन करना कुछ असंभव नहीं है। इसी बात पर ध्यान रखते हुए. मनुजी ने 
चुल-दुःखों का लक्षण नेयायिकों के लक्षण से भिन्न प्रकार का बतछाया है॥। उनका 
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सर्व परव्ं दुःख सर्वेमात्मवरशं सुखम्‌। 
एतद्वठिद्यात्समासेन लक्षण सुखदुःखयोः ॥ 


अथात्‌ “जो दूसरों की (वाह्य वस्तुओं की ) अघीनता में है; बह सब दुःख है; 
और जो अपने ( मन के ) अधिकार में है, वह सुख है। यही सुख-दुःख का संक्षित 
लक्षण है? (मतु, ४. १६० ) नेयायिकों के बतलाये हुए लक्षण के ' बेदना शब्द 
में शारीरिक और मानसिक दोनों वेदबाओं का समावेश होता है। और उससे 
सुख-दुःख का बाह्य चस्त॒स्वरूप भी मालूम हो जाता है; और मनु का विशेष ध्यान 
सुख-दुःखों के केवल आन्तरिक अनुभव पर है। बस, इस फो बात ध्यान में रखने से 
छुज-दुश्खों के उक्त दोनों छक्षणों में कुछ विरोध नहीं पड़ेगा। इस प्रकार जब 
सुख-दुःख्खों के लिए इख्ियों का अवलूम्ब अनावश्यक हो गया, तब तो यही. कहनाः 
चाहिये कि - 


मैषज्यमेतद्‌ दुःखस्य यदेतज्नानुचिन्तयेत्‌ | 


“प्न से दुःखों के विन्तन न करना ही दुःखनिवारण की अचूक औषधि है' 
(म. भा. शा, २०५, २); और इसी तरह मन को दवा कर सत्य तथा धर्म के 
लिए सुखपूर्वक भप्रि में जलकर भस्म हो जानेवालों के अनेक उदाहरण इतिहास 
में भी मिलते हैं। इसलिए गीता का कथन है, कि हमें जो कुछ करना है उसे 
निम्रह के साथ और उसकी फछाशा को छोड़कर तथा सुख-दु/खों में सममाव रखः 
कर करना चाहिये। ऐसा करने से न तो हमें कर्मोंचरण का त्याग करना पड़ेगा भर 
न हमें उसके दुःख की वाधा ही होगी। फलाशा-त्याग का यह अर्थ नहीं है, कि 
इमें जो फल मिक्के उसे छोड़ दें; अथवा ऐसी इच्छा रखें, कि वह फल किसी 
को भी न मिले। इसी तरह फलाशा में - और कमे करने की केवछ इच्छा, भाशा; 
हेठ्ठ या फल के लिए, किसी बात की योजना करने में - भी बहुत अन्तर है। केवल 
दवाथपैर द्विकाने की इच्छा होने में भौर असुक मनुष्य को पकड़ने के लिए या किसी 
मनुष्य की लात मारने के लिए हाय-पैर हिलाने की इच्छा में बहुत भेद है। पहली 
इच्छा केवल कर्म करने की ही है। उसमें कोई दूसरा हेत नहीं है; और यदि यह 
इच्छा छोड़ दी जाय, तो कर्म का करना ही रुक जाएगा। इस इच्छा के अतिरिक्त 
प्रत्येक मनुष्य को इस बात का ज्ञान भी होना चाहिये, कि हरणक कर्म का कुछ-न- 
कुछ फल अयवा परिणाम अवश्य ही होगा । बढ्की ऐसे ज्ञान के साथ साथ उसे इस 
बात फी इच्छा भी अवश्य होनी चाहिये, कि मैं अमुक फल्प्राप्ति के लिए अमुक 
प्रकार की योजना करके ही अमुक कर्म करना चाहता हूँ। नहीं तो उसके सभी कार्य 
पागलें के-से निरर्थक हुआ फरेंगे। ये सब इच्छाएँ, हेत, योजनाएँ, परिणाम में 
दुःखकारक नहीं होती; और, गीता का यह कथन मी नहीं है, कि कोई उनको छोड़: 
दें। परन्तु स्मरण रहे, कि स्थिति से बहुत भागे चद कर जब मनुष्य के मन में यह 
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भाव होता है, कि ' मैं जो कर्म करता हूँ, मेरे उस कर्म का अमुक फल मुझे अवच्य 
ही मिलना चाहिये ?- अर्थात्‌ जब कमेफल के विपय में, कर्ता की बुद्धि में ममत्व 
की यह आपसक्ति, अभिमान, अभिनिवेश, आग्रह या इच्छा उत्पन्न हो बाती है 
और मन उसी से श्रस्त हो जाता हैं- और जब इच्छानुसार फल मिलने में बाधा 
होने लगती है, तभी दुःख-परम्परा का प्रारंम हुआ करता है। यदि यह बाधा 
अनिवार्य अथवा देवकृत हो, तो केबल निराशामात्र होती हैं; परन्तु वही कहीं 
मनुष्यक्ृत हुई तो फिर क्रोध और द्वेप मी उत्पन्न हो जाते है, बिससे कुकर्म होने 
पर मर मिटना पड़ता है। कर्म के परिणाम के विपय में जो यह ममत्वयुक्त आसक्ति 
होती है, उसी को 'फलाशा?, संग”, और “भहंकारबुद्धि! कहते हैं; और यह 
बतलाने के लिए, कि संसार की दुःखपरंपरा यही से शुरू होती है, गीता के दूसरे 
अध्याय में कहा गया है, कि विपय-संग से काम, काम से ऋष, क्रोध से मोह और 
अन्त में मनुष्य का नाश भी होता हैं ( गीता २, ६२, ६३ )। अत्र यह वात सिद्ध 
हो गई, कि जड सृष्टि के अचेतन कर्म स्वयं दुःख के मूल कारण नहीं है, किन्तु 
मनुष्य उनमें जो फलाशा, संग, काम या इच्छा छुगाये रहता है, वही यथार्थ में 
दुःख का मूल है | ऐसे दुःखों से बचे रहने का सहज उपाय यही है, कि सिर्फ़ विपय 
की फलछाझ्ा, संग, काम या आसक्ति को मनोनिग्रहद्वारा छोड़ देना चाहिये। 
संन्यासमार्गियों के कथनानुसार सत्र विषयों और कर्मा ही को, अथवा सब प्रकार 
की इच्छाओं ही को, छोड़ देने की कोई आवश्यकता नहीं है। इसी लिए गीता 
(२. ६४ ) में कहा है, कि जो मनुष्य फलछाशा को छोड़ कर यथाप्राप्त विपर्यों का 
निष्काम और निस्संगनुद्धि से सेवन करता हैं, वही सच्चा स्थितप्रज्ञ है। संसार के कर्म 
व्यवहार कभी रुक नहीं सकते । मनुप्य चाहे इस संसार में रहें या न रहे; परन्तु 
प्रकृति अपने गुणधर्मानुसार सदैव अपना व्यापार करती ही रहेगी | जड़ प्रकृति को 
न तो इसमे कुछ सुख है, और न दुःख। मनुष्य व्यर्थ अपनी महत्ता समझ कर 
प्रकृति के व्यबहारों में भासक्त हो जाता है। इसी लिए वह सुख-दुःख का भागी 
हुमा करता है। यदि वह इस आसक्त-बुद्धि को छोड़ दे और अपने सब्र व्यवहार 
इस भावना से करने लगे, कि ' गुणा गुणेपु वर्तन्ते ” (गीता ३. २८ )- प्रकृति के 
गुणध्मोनुसार ही सत्र व्यापार हो रहे हैं, तो असन्तोषजन्य कोई भी दुःख उसको 
हो ही नहीं सकता । इस लिए, यह समझ कर, कि प्रकृति तो भपना व्यापार करती 
ही रहती है; उसके लिए संसार को दुःखप्रधान मान कर रोते नहीं रहना चाहिये; 
और न उसको त्यागने ही का प्रयत्न करना चाहिये। मद्यमारत (शा, २५, २६ ) 
में व्यासजी ने युधिठ्टिर को यह उपदेश दिया हैं कि - 


सुर वा यदि वा दुःख प्रियं वा यदि वाइप्रियम। 


प्राप्त प्राप्तमरपासीत हृदयेनापराजितः ॥ 
गी.र. ८ 


१्१४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र 


* चाहे सुख हो या दुःख, प्रिय हो अथवा अप्रिय, जे। जिस समय जैसा य्रात्त हो 
चह उस समय बैसा ही, मन को निराद न करते दुए (अर्थात्‌ निखट्टू बनकर 
अपने कर्तव्य को न छोड़ते हुए.) सेवन करते रहो ! ? इस उपदेश का महत्त्व पूर्ण 
तथा तभी ज्ञात हो सकता है, जब कि हम इस बात को ध्यान में रखें, कि संसार 
में भनेक कर्तव्य ऐसे है, जिन्हें दुःख सह कर भी करना पड़ता हैं। भगवद्गीता में 
स्थितप्रश्ञ का यह लक्षण बतल्ाया हैं, फि  यः सर्वत्रानमिल्लेहस्तत्तत्माप्य शुभाशमम्‌ 
२, ५७ ) - भर्थात्‌ शुम अथवा अश्नभ जो कुछ आा पढ़े उस के बारे में जो सदा 
निष्काम था निश्संग रहता हैं, और जो उसका अमिनन्दन या द्वेप कुछ भी नहीं 
करता, वही स्थितप्रज्ञ है। फिर पॉचवे अध्याय (गीता ५. २० ) में कद्दा है, कि 
* न प्रदिष्येल्ियं प्राप्य नोदिलेशाप्य चाप्रियम्‌ ? - सुख पा कर फूछ न जाना चाहिये 
ओर दुःख में कातर मी न हीना चवाहिये। एवं दूसरे अध्याय (२, १४, १५) में 
इन सुख-दुःखों को निष्काम-बुद्धि से मोगने का उपंदश किया हैं। भगवान्‌ ओ्रीक्षप्ण 
नें उप्ती उपदेश की बार चार दुहराया है (गीता ५, ९; १३. ९ )। वेदन्तशात्र की 
यरिमापा में उसी को “सब कर्मों का ब्रह्मापण करना ? कहते है। ओर मत्तिमार्ग में 
ध्रह्मार्पण! के बदले 'श्रीकृप्णापंण! शब्द की योजना की जाती हैं। बस यही गीता्थ 
का साराश हैं | 
कर्म चाहें किसी भी प्रकार का हो, परन्तु कर्म करने की इच्छा और उद्योग 
को बिना छोड़े, तथा फहू-प्राति की आसक्ति न रख कर ( अर्थात्‌ निस्खंगबुद्धि से ) 
उसे करते रहना चाहिये; भीर साथ हमें भविष्य में परिणाम-स्वरूप में मिल्नेवाले 
सुख-दुःखों को मी एक ही समान भोगने के लिए तैयार रहना चाहिये । ऐसा करने 
से अमर्याद्वित तृप्णादि और असन्तोषजनित दुष्परिणामों से तो हम ब्चेंगे ही; परन्तु 
दूसरा छाम यह होगा, कि तृष्णा या असन्तोप के साथ साथ कर्म को भी त्याग देने 
से जीवन के ही नष्ट हो जाने का जो प्रसंग भा सकता है, वह भी नहीं आ सकेगा; 
भर हमारी मनोइत्तियों शुद्ध हों कर प्राणिमान्न के लिए हितप्रद हो जायेगी। इसमें 
सन्देह नहीं, कि इस तरह फरन्‍्णशा छोड़ने के लिए भी इच्द्रियों का भीर मन छा 
वैरास्य से पूरा दमन करना पड़ता है; परन्ठ स्मरण रहे, कि इन्द्रियों के स्थाधीन 
करके स्वार्थ के बदले वैराग्य से तयापि निष्काम बुद्धि से छोकसंग्रह के लिए उन्हें 
अपने अपने व्यापार करने देना कुछ भर बात हैं; भीर संन्यास-मार्याठुसार दृष्णा 
को मारने के लिए. इन्द्रियों के समी व्यापारों को अआर्थोत्त्‌ कर्मों को आग्रहपूर्वक समूल 
नष्ट कर डालना ब्रिछ्कुल ही मिन्न बात है। इन द्वोनों में ्रमीन-आसमान का अन्तर 
है। गीता में निस वैराग्य का और जिस इन्द्रियनिग्रह का उपदेश किया गया हैं, वह 
पहले अकार का है; दूसरे प्रफार का नहीं; और उसी तरह भनुगीता (महा, अश्, 
इ२, २७-२३ ) में जनक-आ्ह्मण-संवाद में राजा जनक ब्राह्मपरूपधारी धर्म से 


कहते हैं कि - 


झुखदःखवबिवेक श्श्ष 


शुणु बुद्धि च॒ यां छ्ात्वा सर्वन्न विषयो मम। 
नाहमत्मार्थमिच्छामि गन्धान्‌ घ्याणगतानपि ॥ 


न्ाहमात्मार्थमिच्छामि मनो नित्य मनोन्तरें। 
मनो मे निर्जितं तस्मात्‌ वशे तिष्ठति सर्वदा ॥ 
-भर्थात्‌ “जिस (वेराग्य ) बुद्धि को मन में घारण करके मैं सब्च विप्रयों का 
सेवन करता हूँ, उसका हाल सुनो। नाक से मेँ * अपने लिए.” वास नहीं लेता 
(ऑखो ते मैं ' अपने लिए. ? नहीं देखता, इत्यादि), और मन का मी उपयोग मैं 
आत्मा के लिए, अर्थात्‌ भपने लाभ के लिए नहीं करता | अतएव मेरी नाक ( भाँख 
उत्यादि ) और मन मेरे वच् में हैं, अयांत्‌ मैंने उन्हें जीत लिया है।” गीता के 
वचन (गीता २, ६, ७ ) का भी यही तात्पय है, कि जो मनुष्य केवल इन्द्रियों की 
चृत्ति को तो रोक देता है, और मन से विषयों का चिन्तन करता रहता है, 
चह पूरा ढोंगी है; और जो मनुष्य मनोनिग्नहपू्वक काम्य-बुद्धि को जीत कर, सब 
“मनोबृत्तियों को लोकसंग्रह के छिए. अपना अपना काम करने देता है, वही श्रेष्ठ है| 
वाह्म-जगत्‌ या इन्द्रियों के व्यापार हमारें उत्पन्न किये हुए नहीं है, वे 
स्वभावसिद्ध हैं। हम देखते हैं, जब कोई संन्यासी बहुत भूखा होता है तब उसको - 
चाहे वह कितना ही निग्नरही हो - भीक मॉगने के लिए. कहीं बाहर जाना ही पड़ता 
है (गी. ३. ३२ ); और, बहुत देर तक एक ही जगह बैठे रहने से ऊन्र कर वह 
उठ खड़ा हो जाता है। तात्पय यह है, कि निग्रह चाहे जितना हो; परन्तु इन्द्रियों 
के जो स्वमभावतिद्ध व्यापार हैं वे कमी नहीं छूटते | और यदि यह वात सच है, तो 
इन्द्रियों की बत्ति तथा सव कर्मों को और सब प्रकार की इच्छा या अवन्तोष को नष्ट 
करने के दूराग्रह में न पड़ना ( गी. २. ४७; १८, ५९ ), एवं मनोनिग्रहपूवक फलछाशा 
छोड़ कर सुख-दुःख को एक-वरावर समझना (गी. २. रे८ ), तथा निष्काम-सुद्धि 
से लछोकहित के लिए कर्मो का शास्रोक्त रीति से करते रहना ही, श्रेष्ठ तथा आदर 
मार्ग है| इसी लिए - 
कर्मण्येवाधिकारस्ते मा फलेपु कद्ाचल । 
सा कर्मफलद्देतुझूमो ते संगो$स्व्वकमोणि ॥ 


इस छोक में (गीता २. ४७ ) श्रीमगवान्‌ अर्जुन को पहले यह वतलाते है, कि तू 
इस क्र्मभूमि में पैदा हुआ है। इसलिए ' तुझे कर्म करने का ही अधिकार है; ? 
परन्तु इस वात फी मी ध्यान में रख, कि तेरा यह अधिकार केवल (कर्तव्य ) कमें 
'करने का ही है | इस “एव? पद का अर्थ है 'केवल'; जिससे यह सहज विदित होता 
है, कि मनुष्य का अधिकार कर्म के सिवा अन्य बातों में - अर्थात्‌ कर्मफल के विषय 
में - नहीं है।। यह महत्त्वपूर्ण धाद केवल अनुमान पर ही अव्ूंबित नहीं रख दी है 


११६ गीतारहस्य अथवा कर्मथोंगशास्त्र 


क्योंकि दूसरे रण में मगवान्‌ ने स्पष्ट शब्दों में कह दिया है, कि “तेरा अधिकार 
कर्मफल के विषय में कुछ भी नहीं है।” अर्थात्‌ किसी कर्म का फछ मिलना-न 
मिलना तेरे अधिकार की बात नहीं है। वह संष्टि के कर्मविषाक पर था ईश्वर पर 
अवरूंबित है। फिर जिस बात में हमारा अधिकार ही नहीं हैं उसके विपय 
में भाशा करना-कि बह अमुक प्रकार हो -केचल मूर्खता का लक्षण है; परन्तु 
यह तीसरी बात भी अनुमान पर अवलूबित नहीं है। तीसरे चरण में कहा गया 
है, कि “इसलिए, तू कमें-फल की आशा रख कर किसी मी काम को मत कर |? 
क्योंकि, कर्मविषाक के अनुसार तेरे कर्मों का जो फल होता होगा वह अवश्य होगा 
ही। तेरी इच्छा से उसमें कुछ न्यूनाधिकता नहीं हों सकती; और उसके देरी 
से या जल्दी से हो जाने ही की संभावना है] परन्तु यदि तू ऐसी आाशा रखेगा या 
भागरह करेगा, तो छल्ले केवल व्यर्थ दुःख ही मिलेया। अब यहाँ कोई कोई- विश्येषतः 
- संन्यासमार्गी पुरुष - प्रश्न करेंगे, फि कर्म करके फछाशा छोडने के झरणड़े मे पड़ने की 
अपेक्षा कर्मांचरण की ही छोड़ देना क्या अच्छा नहीं होगा! इसलिए भगवान्‌ ने 
भन्त में भपना निश्चित मत भी वतल्य दिया हैं, कि “कर्म न करने का ( अकर्मणि ) 
तू हुठ मत कर। तेरा जो अधिकार है उसके भनुसार - परन्तु फलछाशा छोड़ कर - 
कमे करत जा |? कर्मयोग की दृष्टि से ये सव सिद्धान्त इतने महत्त्वपूर्ण है, कि उक्त 
आोकों के चारों चरणों को यदि हम कर्मयोगशास्र या गीताधर्म के चतुःयृत्न भी फहँ 
तो कोई अतिशयोक्ति नहीं होगी। 

था माद्म हो गया, कि इस संखार में सुखदुःख हमेशा क्रम से मिला 
करते हैं; और यहाँ सुख की अपेक्षा दुःख की मात्रा अधिक है। ऐसी अवस्था में 
भी जब यह सिद्धान्त वतत्नाण जाता हैं, कि सात|रिक कर्मों को छोड़ नहीं देना 
चाहिये; तन कुछ लोगों की यह समझ हो सकती है, कि दुःख की आत्यन्तिक 
निदृत्ति करने - और अत्यन्त सुख प्राप्त करने -के सच मानवी प्रयत्न व्यर्थ हैं 
और, केवछ आधिमौतिक अथोत्‌ इन्द्रियगम्य वाह्य विषयोपभोगरूपी सु्खों को ही 
देखें, तो यह नहीं कहा जा सकता, कि उनकी यह समझ ठीक नहीं है। सच है; 
यदि कोई बालक पूर्णचन्द्र को पकड़ने के लिए हाथ फैला डे, तो जैसे आकाश का 
चन्द्रमा उस के हाथ में कभी नहीं आता; उसी तरह भात्यन्तिक सुख की भाशा रख 
कर केवछ अधिमीतिक सुख के पीछे छगे रहने से आत्यन्तिक सुख की प्राप्ति कमी 
नहीं होगी। परन्तु स्मरण रहे, आधिमौतिक सुख ही समस्त प्रकार के ु्खों का 
माण्डार नहीं है। /इंसलिए, उपर्युक्त कठिनाई में भी आत्यन्तिक और नित्य सुख- 
प्राप्ति का मार्ग ढूँढ क्विया जा सकता है। यह ऊपर बतलाया जा चुका है, कि 
सुखों के दो भेद हैं- एक शारीरिक भौर दूसरा मानध्षिक। शरीर अथवा' 
इन्द्रियों के व्यापारों की अपेक्षा मन को ही अन्त में अधिक महत्त्व देना पड़ता 
है। ज्ञानी पृर्ध जो यह सिद्धान्त बतलाते हैं, कि शारीरिक (अर्थात्‌ आधि- 
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सौतिक ) सुख की अपेक्षा मानसिक सुख की योग्यता अधिक है, उसे वे कुछ 
अपने ज्ञान की घमण्ड से नहीं बतछांते। प्रसिद्ध आधिमौतिकवादी मिल ने भी 
अपने उपयुक्ततावादविषयक अन्थ में साफ साफु मंजूर किया है,# कि उच्त 
सिद्धान्त में ही ओए मनुष्यजन्म की सच्ची साथकृता और महत्ता है। कुत्ते, शकर 
ओऔर बैल इत्यादि को भी इन्द्रियसुख का आनन्द मनुष्यों के समान ही होता 
है; और मनुप्य की यदि समझ होती, कि संसार में सच्चा सुख विषयोपमोग 
ही है; तो मनुप्य पशु बनने पर भी राजी हो गया होता। परन्तु पद्चुओं 
के सब्र विपय-सुर्खों के नित्य मिलेने का अबसर आने पर भी कोई मनुष्य 
पशु होने को राजी नहीं होता। इससे यही विदित होता है, कि मनुष्य 
और पद्म में कुछ-न-कुछ विशेषता अवद्य है। इस विशेषता की समझने 
के लिए, उस भात्मा के स्वरूप का विचार करना पड़ता है, जिसे मन और बुद्धि- 
द्वारा स्वये अपना और वाह्मस॒ष्टि का शान होता है; और, ज्योंही यह विचार " 
किया जाएगा, त्योंही स्पष्ट मादम हो जाएगा, कि पद्म और मनुष्य के लिए. 
विषयोपभोग-सुख तो एक ही सा है; परन्तु इसकी अपेक्षा मन और बुद्धि मनुष्य के 
अत्यन्त उवत्त व्यापार मैं तथा जझुद्घावस्था में जो सुख हैं, वही मनुष्य का श्रेष्ठ 
भौर आत्यन्तिक सुख है। यह सुख आात्मवश है, इसकी प्राप्ति किसी वाह्मवस्तु पर 
अवलंबित नहीं है; इसकी प्राप्ति के लिए. दूसरों के सुख को न्यून करने की मी 
कुछ आवश्यकता नहीं है। यह सुख अपने ही प्रयत्न से हमी को मिलता है। और 
च्यों ज्यों हमारी उन्नति होती जाती है, त्यों त्यों इस सुख का स्वरूप मी अधिका- 
घिक शुद्ध और निर्मल होता चल्म जाता है। मतृहरि ने सच कहा है, कि * मनसि 
च परित॒ष्टे कोड्यंवान्‌ को दरिद्रः ः-मन के प्रसन्न होने पर क्‍या दरिद्रता और 
क््या अमीरी, दोनों समान ही है। प्लेटो नामक अखिद्ध यूनानी तच्वंवेत्ता ने भी 
यह प्रत्तिपादन किया है, कि शारीरिक (अर्थात्‌ बाह्य आधिमौतिक) सुख की 
अपेक्षा मन का सुख श्रेष्ठ है, ओर मन के सुर्खो से मी चुद्धित्राह्म ( अर्थात्‌ परम 
आध्यामिक ) सुख अत्यन्त श्रेष्ठ हे।। इसलिए यदि हम अभी मोक्ष के विचार को 
छोड़ दें, तो भी यही सिद्ध होता है, कि जे। बुद्धि आात्मविचार में निमझ हो, उसे 
ही परम सुख मिल सकता है। इसी कारण भगवद्ीता में सुख के (सात्त्विक, राजस 
झओऔर तामस ) तीन मेद किये गये है; और इनका लक्षण भी वतलाया गया हैं। 
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यया - आत्मनिष्ठ बुद्धि ( भर्यौत्‌ सब भूतों में एक ही आत्मा को जान कर, भात्मा 
के उसी स्े स्वरूप में रत होनेवाली बुद्धि ) की प्रसक्षता से जो आध्यात्मिक सुख 
प्रात्त होता है, वही ओेए और .सात्विक सुख हैं -  तत्सुर्ख सात्तिक ग्रोक्त आत्म- 
बुद्धि-पसादजम्‌ ! (गी. १८. २७ ) जो आधिमौतिक सुख इन्द्रियों से और इन्द्रियों 
के विपयों से होता हैं, वे सात्विक सुर्खो से कम दें के होते हैं, और राजस 
कहलाते हैं (गी. १८, शे८ ) ! और जिस सुख से चित्त को मोह होता है, तथा 
नो सुख, निद्रा या आाल्स्य से उत्पन्न होता है, उसकी योग्यता तामस आर्थात्‌ कनिप्ट 
श्रेणी की है। इस प्रकरण के भारम्म में गीता का जो छोक ठिया है, उसका यही 
तात्पर्य है। और गीता (६. २२ ) में कहा है, कि इस परम सुख का अनुमब मनुप्य 
को यदि एक बार भी हो जाता है, तो फिर उसकी यह सुखमय स्थिति कभी नहीं 
, डिगने पात्ती। कितने ही भारी हुःख के जबरवब्सत धक्के क्‍यों न लगते रहें; यह 
आदल्यन्तिक सुख स्वर्ग के भी विपयोपमोंगसुस्त में नहीं मिछ् सकता । इसे पाने के लिए 
पहले अपनी घुद्धि प्रसन्न होनी चाहिये। जो मनुप्य बुद्धि को पसन्न करने की 
युक्ति फो घिना सोचे-समझे केवछ विपयोपमोग में ही निम्न हो जाता है, 
उसका सुख अनित्य और अणिक होता है। इसका-कारण यह है, कि लो इन्द्रिय- 
सुख आज है, वह कल नहीं रहता। इतना द्वी नहीं; किन्तु जो बात हमारी इन्द्रियों 
को आज सुखकारक प्रतीत होती है, वही किसी कारण से दूसरे दिन ढुःखमय दो 
जाती है। उदाहरणार्थ, ग्रीप्म ऋतु में जो ठण्डा पानी हमें अच्छा छगता है, वही 
जीतकाल में अभिय हो जाता है। भस्ठ, इतना करने पर भी उससे सुखेच्छा की 
पूर्ण तृप्ति होने ही नहीं पाती) इसलिए, सुख शब्द का व्यापक अर्थ ले कर यदि 
हम उस शब्द का उपयोग सभी प्रकार के सुल्लों के लिए, करें, तो हमें सुख-सुख में 
भी भेद करना पड़ेगा। नित्य ध्यवहार में सुख का आर्थ मुख्यतः इन्द्रियसुख ही होता 
है। परन्वु जो इन्द्रियातीव है, अर्थात्‌ जो केवल आत्मनिछ बुद्धि को ही प्राप्त हो 
सकता है, उसमें और विपयोपभोग-रूपी सुख में जब मिन्नता प्रकट करनी हों, तब 
आत्मबुद्धि-प्रसाद से उत्पन्न होनेवाले सुख को - अर्थात्‌ आध्यत्मिक सुख को - श्रेय, 
कल्याण, हित, आनन्द अथवा शान्ति कहते हैँ; और विपयोपभोग से द्वोनेवाले 
आधिमीतिक सुख को केवल सुख या प्रेय कहते हैं। पिछले प्रकरण के अन्त में दिये 
हुए कठोपनिपद के वाक्य में, प्रेय और श्रेय में नचिकेता ने जो भेद बतलाया है, 
डसका मी अमिप्राय यही है। मृत्यु ने उसे अपम्नि का रहस्य पहले ही चतला दिया 
था | परन्तु इस सुख के मिलने पर भी जब उसने आक्मज्ञान-प्राप्ति का बर माँगा, 
'तब मृत्यु ने उसके बदले में उसे अनेक सांसारिक सुर्खलों का छाल्च दिखलाया। परन्तु 
नचिकेता इन अनित्य भाधिमौतिक सुर्खों फो कल्याणकारक नहीं समझता था। 
क्योंकि ये ( प्रेय ) सुख बाहरी दृष्टि से अच्छे है, पर आत्मा के श्रेय के लिए नहीं | 
इसी लिए उसने उन सुखों की ओर ध्यान नहीं दिया।, किन्तु उस आत्मविद्या की 


सुखदुःखविवेक ११० 


प्राति के लिए ही हठ किया; जिसका परिणाम आत्मा के लिए श्रेयस्कर या कल्याण- 
कारक है, और उसे अन्त में पाकर ही छोड़ा | सारांश यह है, कि आात्मबुद्धि-प्रखाढ 
से होनेवाले केवल बुद्धिगग्य सुख को- अथौत्‌ आध्यात्मिक सुख को - ही हमारे 
शास््रकार श्रेष्ठ सुख मानते हैं। और उनका कथन है, कि यह नित्य आात्मवश है, 
इसलिए, सभी को प्राप्त हो सकता है; तथा सग लोगों को चाहिये, कि वे इनकी 
प्राति के लिए प्रयत्न करें। पद्मु-धर्म से होनेवाले सुख में, और मानवी सुख में जो 
कुछ विशेपता या विल्क्षणता हैं, वह यही है; भौर यह आत्मानन्द्र केवल बाह्य 
उपाधियोंपर कमी निर्भर न होने के कारण सब सुखों में नित्य, स्वतन्त्र और श्रेष्ठ है ! 
इसी को गीता में निर्वाण, अर्थात्‌ परम शान्ति कहा है ( गीता ६. १५ ), और यही 
स्थितप्रशें की ब्राह्षी अवस्था की परमावधि का सुख है ( गीता २. ७१; ६. २८; 
१२. १२ १८. ६२ देखो ) | 

अब इस बात का निर्णय हो चुका, कि आत्मा की शान्ति या सुख ही अलन्त 
ओह है; और वह आत्मवदा होने के कारण सब छोगो को प्राप्य भी है। परन्तु यह 
प्रकट है, कि यद्यपि सव घातुओं में सोना अधिक मूल्यवान्‌ है, तथापि केवल सोने से 
ही - छोद्दा इत्यादि अन्य धातुर्मों के ब्रिना - जैसे संसार का काम नहीं चल सकता, 
अथवा जैसे केवल शक्कर से ही- बिना नमक के काम नहीं व सकता, उसी तरह 
आत्ममुख या झान्ति को भी समझना चाहिये। इसमें सन्देह नहीं, कि इस शान्ति 
के साथ - बरीर-धारण के लिए सही कुछ सांधारिक, वस्तुओं की आवश्यकता है; 
और इसी अमिप्राय से भाशीर्वाद के संकल्प में केवछ 'शान्तिरस्तु! न कह कर 
* शान्तिः पुष्टिस्तुप्टिास्तु ! - कि शान्तिके साथ पुष्टि और तुष्टि भी चाहिये, कहने 
की रीति है। यदि शासत्रकारों की यह समझ होती, कि केवल शान्ति से ही तुष्टि हो 
जा सकती है, तो इस संकह्प में 'पुष्टि' झब्द को च्य्थ घुसेड़ देने की कई आवश्यकता 
नहीं थी | इसका यह मतलब नहीं है, कि पुष्टि - अथांत्‌ ऐहिक खुलों की इद्धि के 
लिए रात-द्िन हुय हाय करते रहो। उक्त संकल्प का भावार्थ यही है, कि तुम्हें 
शान्ति, पुष्टि और तुष्टि (सन्तोप ) तीनों उचित परिणाम से मिले! और इनकी 
प्राप्ति के लिए हम्हें यलल्‌ मी करना चाहिये। कठोपनिपद्‌ का भी यही तालर्य है। 
नचिकेता जम मृत्यु के अर्थात्‌ यम के छोंक में गया तब यम ने उससे कहा, कि तुम 
कोई भी तीम वर मॉग छो; उस समय नचिकिता ने एकब्म यह वर नहीं मॉगा, कि 
मुझे ब्रह्मशञान का उपदेश करो | किन्तु उसने कहा, कि ' मेरे पिता मुझपर अप्रसन्न हैं, 
इसलिए, प्रथम चर आप मुझे यही दीजिये, कि वे मुझपर असन्न हो जाएँ । ? अनन्तर 
उसने दूसरा बर मोगा कि ' अम्रि के - अर्थात्‌ ऐहिक समृद्धि प्राप्त करा देनेवाले यज्ञ 
भादि कर्मों के - ज्ञान का उपदेश करो | ? इन दोनों वरों को ग्राप्त करके अन्त में उसने 
तीसरा बर यह, माँगा, कि “मुल्ले आत्मविद्या का उपदेश करो | ? परन्ठ जब चमराज 
कहने छगें? कि इस तीसरे बर के बदले में मैं ठझ और मी अधिक संपत्ति देता हूँ; 
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तब - अर्थात्‌ ग्रेय (सुख ) की ग्राप्ति के लिए आवश्यक यज्ञ आदि कर्मों का शान 
प्रात्त हो जाने पर उसी की अधिक आशा न करके - नचिकेता ने इस वात का आग्रह 
किया, कि “ अब मुझे श्रेय ( आत्यन्तिक सुख ) की प्राप्ति करा देनेवाले ब्रद्मशान का 
ही उपदेश करों |? सारांश यह है, कि इस उपनिपद्‌ के अन्तिम मन्त्र में जो बणन 
उसके अनुसार अह्यविद्या' ओर 'योगविधि! (अर्थात्‌ यक्न-याग आदि कर्म) 
दोनों को प्राप्त करके नचिकेता मुक्त हो गया है ( कठ, ६. १८ )। इससे श्ञान और 
कर्म का सुमच्य ही इस उपनिषद्‌ का तात्पये माद्म होता है। इसी विपय पर 
इन्द्र की भी एक कथा हैं| कोौपीतकी उपनिषद्‌ में कहां गया हैं, कि इन्द्र तो स्वयं 
ब्रह्ग्ननी था ही, परन्तु उसने प्रतर्दन को भी अद्वाश्ञान का उपदेश किया था। तथापि 
जब इन्द्र का राज छिन लिया यया और प्रत्हाद को त्ैल्ोक्य का आधमिपत्य मिल, 
तंत्र उसने देवगुरु बृहस्पति से पूछा, कि ' मुझे बतलाइये कि श्रेय किस में है |! 
तब वृहस्पति ने राज्यश्रष्ट इन्ध को बद्यविद्या अर्थात्‌ आत्मज्ञन का उपदेश करके 
कहा, कि 'श्रेय इसी में है?-एतावच्छेय इति-परन्त इससे इन्द्र का 
समाधान नहीं हुआ | उसमे फिर प्रश्न फिया, * क्‍या और भी कुछ अधिक है ! ! 
की विशेषे। भंवेत्‌ ? - तब बृहस्पति ने उसे झुकाचार्य के पास भेजा ! वहों भी वही 
हाल हुआ; और झुकाचार्य ने कहा, कि “प्रव्हाद फो वह विशेषता मातम है। ? 
तब अन्त में इन्द्र ब्राह्मण का रूप धारण करके प्रल्हाद का शिष्य बन कर सेवा 
करने छगा | एक दिन प्रद्हाद ने उससे कहा, कि शीक (सत्य तथा धर्म से चलने 
का स्वभाव) ही नैलोक्य का राज्य पाने की कुंजी है और यही भय है। 
अनन्तर, जब प्रद्दाद ने कहा, कि “में तेरी सेवा से प्रसन्न हूँ, तू चर मोँग, ? तब 
ब्राह्मण-वेषधारी इन्द्र ने यही वर माँगा, कि “आप अपना शील मुझे दीजिये। * 
प्रव्हाद के तथास्त” कहते ही उसके 'शीछ! के साथ घम, सत्य, बृत्त, श्री अथवा 
ऐश्वर्य भादि देवता उसके शरीर से निकछ कर इन्द्र-शरीर में प्रविष्ट हो गये। 
फलछत; इन्द्र अपना राज्य पा गया। यह प्राचीन कथा भीष्म ने सुधिष्ठिर से महा- 
भारत के झान्तिपर्व (शां, १२४) में कही है। इस सुन्दर कथा से हमें यह बात 
साफ मादम हो जाती है, कि केवल ऐंश्वर्य की अपेक्षा केचछ आत्मज्ञन की योग्यता 
भक्ते अधिक हो जाती है, परन्तु जिसे इस संसार में रहना है, उसको अन्य लोगो के 
समान भी अपने छिए तथा अपने देश के लिए, ऐहिक समृद्धि माप्त कर लेने की 
आवश्यकता और नैतिक हक भी है| इसलिए जब्र यह प्रश्न उठे, फि इस संसार में 
मनुष्य का सर्वोत्तम ध्येय परम उद्देदय क्या है, तो हमारे कर्मयोगशासत्र में अन्तिम 
उत्तर यही मिल्ता है कि शान्ति और पुष्टि, श्रेय और श्रेय अथवा शान ओर 
ऐथर्य जेनों को एक साथ प्रात करो | सोचने की बात है, कि जिन मगवान्‌ से बढ़ कर 
संतार में कोई ओेठ नहीं और जिनके दिखलाए, हुए, मार्ग में अन्य समी लोग चढते 
हैं ( गीता ३. २३ ); उन भगवान्‌ ने क्या ऐश्वर्य और संपत्ति को छोड़ दिया है? 
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ऐश्वर्यस्थ समग्रस्य घर्मेस्य यशसः श्रियः। 
ज्ञानचैराग्ययोश्वैव पण्णां भग इतीरणा ॥ 


आयांत्‌ ( समग्र ऐश्वर्य, धरम, यश संपत्ति, ज्ञान, और वैराग्य इन छः बातों को भंग 
कहते है। ” भग शब्द की ऐसी व्याख्या पुराणों में है ( विष्णु. ६. ५. ७४ )। कुछ 
लोग इस ऋोक के 'ऐ.वर्यर शब्द का अर्थ 'योगैश्वर्य' किया करते है। क्योंकि श्री? 
अर्थात्‌ सम्पत्तिसूचक शब्द आगे आया है। परन्तु व्यवहार में ऐश्वर्य शब्द में सत्ता, 
यश्व और सम्पत्ति का, तथा ज्ञान में वैराग्य और धर्म का समावेश हुआ करता है। 
इससे हम बिना किसी बाधा के कह सकते है, कि छोकिक दृष्टि से उक्त छोक का सब 
भर्थ ज्ञान और ऐ्वर्य इन्हीं दो शब्दों से व्यक्त हों जाता हैँ। और जब्र कि स्वयं 
भगवान्‌ ने ही ज्ञान और ऐश्वर्य को अंगीकार किया हैं, तब हमें मी अवध्य करना 
चाहिये (गीता ३. २१; म. भा. झां. ३४१, २५ )| कर्मग्रोगमाग का सिद्धान्त यह 
कूटापि नहीं, कि कोरा भात्मजान ही इस संसार में परम साध्य वस्तु है। यह तो 
संन्‍्यासमार्ग का सिद्धान्त है; जो कहता है, कि संसार दुःखमय है; इसलिए, उसको 
एकन्‍्म छोड़ ही देना चाहिये। भिन्न मिन्न मार्गों के इन सिद्धान्तों को एकत्र करके 
गीता के अर्थ का अनये करना उचित नहीं है | स्मरण रहे, गीता का कथन हैं, कि 
ज्ञान के बिना केवल ऐश्वर्य सिवा आसुरी सम्पत्‌ के और कुछ नहीं है। इसलिए 
चही ऐद्ध होता है, कि ऐशश्वर्य के साथ शान, और ज्ञान के साथ ऐश्वर्य, अथवा 
शान्ति के साथ पुष्टि हमेशा होनी चाहिये | ऐसा कहने पर, कि ज्ञान के साथ ऐर्य 
होना अत्यावश्यक है; कर्म करने की आवश्यकता आप-ही-आाप उत्पन्न होती है। 
क्योंकि मनु का कथन है ' कर्माण्यारभमाणं हि पुरुष शर्निपेवते ” ( मनु. ९. ३०० ) 
- कर्म करनेवाले पुरुष को ही इस जगत्‌ में श्री अथवा ऐ:वर्य मिलता है, और पत्यक्ष 
अनुभव से भी यही बात सिद्ध होती है; एवं गीता में जो उपदेश अर्जुन को दिया 
गया है, वह भी ऐसा ही हैं ( गीता ३. ८ )। इस पर कुछ छोगो का कहना है, कि 
मोक्ष की दृष्टि से कर्म की आवश्यकता न होने के कारण अन्त मैं - अथांतू ज्ञानोत्तर 
अवत्था में - सब कर्मो को छोड़ देना ही चाहिये। परन्तु यहा तो केवल सुख-दुश्ख 
का विचार करना है। और अब तक मोक्ष तथा कर्म के स्वरूप की परीक्षा भी नहीं की 
गई है; इसलिए उक्त आक्षेप का उत्तर यहीं नहीं विया जा सकता। आगे नौे तथा 
इसने प्रकरण में अध्यात्म और कर्मविषाक का स्पष्ट विचेचन कर के ग्यारहवे प्रकरण 
में चचछा दिया जाएगा, कि यह भाक्षेप भी चेच्छार-पेर का है। 

सुख और दुःख दो मिन्न तथा स्वतन्त्र बेबनाईं हैं। सुखेच्या केवल सुखोपभोग 
से ही तृत्त नहीं हो सकती ! इसलिए, संतार में बहुधा दुःल का ही अधिक अनुभव 
होता है। परन्तु इस दुःख को टठालने के लिए तृष्णा या असन्तोप और सब कर्मों का 
भी समूछ नाक्ष करनो उचित नहीं । उचित यही है, कि फलाशा छोड़ कर सब्र कर्मों 
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को करते रहना चाहिये । केबल विपयोपमोग-सुख कभी पूर्ण होनेवाछा नहीं। वह 
भनित्य पशुधर्म है। अतएवं इस ससार में ब॒ुद्धिमान्‌ मनुष्य का सच्चा ध्येय इस 
अनित्य पशभुधर्म से ऊंचे दर्ज का होना चाहिए | आत्मबुद्धि-मसाद से ग्राप्त होनेवाद्य 
शान्ति-सुख ही वह सच्चा ध्येय है; परन्तु आध्यात्मिक सुख ही यद्यपि इस प्रकार 
ऊंचे दज का हो, तथापि उसके साथ इस सांसारिक जीवन में टेहिक वस्तुओं की भी 
उचित आवश्यकता है; और इसलिए सदा निष्फाम-बुद्धि से प्रयत्न अर्थात्‌ कर्म करते 
ही रहना चाहिये | - इतनी सब वातें जब कर्मयोंगशाज के अनुसार विद्ध हो चुकी, 
तो अब सुख की दृष्टि से भी विचार करने पर यह बतलाने की कोई आवध्यकता नहीं 
रह जाती, कि भाषिमौतिक सखुखो को ही परम साध्य मान कर कर्मो के केवछ सुख- 
दुःखात्मक ब्राह्मपरिणामों के तारतग्य से ही नीतिमता का निर्णय करना अनुचित हैं ) 
कारण यह है, कि जो वस्तु कमी पूर्णावस्था को पहुँच ही नहीं मऊत्ती, उसे परम 
साध्य कहना मानों "परम" शब्द का दुरुपयोग फरके मृगजल के स्थान में जल की 
खोज करना है | जब हमारा परम साध्य द्वी अनित्य तथा आपूर्ण है, तत्र उसकी लाभा 
में बैठे रहने से हमें अनित्य-वस्त को छोड़ कर और मिलेगा ही क्या ! ' धर्मो मित्यः 
सुखदुः्ले त्वनित्ये ? इस वचन का मम भी यही है। ' अधिकांश लोगों का अधिक सुख ? 
इस शाब्टसमूह के 'सुख” गावद के अर्थ के विपय में आधिमीतिकवादियों में भी बहुत 
मतभेद हैं | उनमें से बहुतेरों का कहना है, कि बहुधा मनुष्य रुत्र विपय-सुखो फो छत 
मार कर केवल सत्य अथवा धर्म के लिए जान देने को तैयार हो जाता है | इससे यह 
मानना अनुचित है, के मनुष्य की इच्छा सेव भाधिमीतिक सुख-प्राप्ति की ही 
रहती है। इसलिए उन पण्डितो ने यह सूचना की है, कि सुख शब्द के बदले में हित 
अथवा कल्याण दाव्द की योजना करके “ अधिकांश ह्लेगों का अधिक सुख ? इस सूत्र 
का रुपान्तर 'अधिकाश लोगों का अधिक हित या कल्याण ? कर देना सवाहिये।| परन्तु, 
इतना करने पर भी इस मत में यह दोप घना ही रहता है, कि कर्ता की बुद्धि फा कुछ 
भी विचार नहीं किया जाता | अच्छा; यदि यह कहें, कि विषय-सुर्खों के साथ मानसिक 
सुखों का मी विचार करना चाहिये; तो उसके भाधिभीतिक पक्ष की दस पहली ही 
प्रतिज्ञा का विरोध हो जाता है, कि किसी भी कर्म की नीतिमत्ता का निर्णय केवल 
उसके वाह्य-परिणामे!! से ही करना चाहिये; और तत्र तो किसी-न-फिसी अंग में 
अध्यात्म-पक्ष को स्वीकार करना ही पड़ता है, तो उसे अधूरा या अशतः स्वीकार 
करने से क्या लाभ होगा ! इसी छिए हमारे कर्मग्रोग-शझासत्र में यह अन्तिम सिद्धान्त 
निश्चित किया गया है, कि सर्वभूतहित - अधिकांश छोगो का अधिक सुख - और 
मनुष्यत्व का अरम उत्कर्प इत्याटि नीतिनिर्णय के सच बाह्मयताधनों को अथवा 
आधिमौतिक मार्ग को गौण या अप्रधान समझना चाहिये; और आत्मप्रसाद-रूपी 
आात्यन्तिक सुख तथा उसी के साथ रहनेवाली कर्ता की श॒द्ध-बुद्धि को ही आध्यात्मिक 
कसौटी जान कर उसी से कर्म-अकर्म की परीक्षा करनी चाहिये। उन लेगो की गत 
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छोड़ दो, जिन्होंने यह कसम खा ली हो, कि हम दृष्य सृष्टि के परे त्तन्ञान में प्रवेश 
ही न कंगे। जिन लोगों ने ऐसी कतम खाई नहीं हैं, उन्हें युक्ति से यह मादूम हो 
जाएगा, कि मन और चुद्धि के भी परे जा कर नित्य आत्मा के नित्य कल्याण को ही 
कर्मयोग-शात्त्र में प्रधान मानना चाहिये | कोई कोई भूल से समझ बैठते हैं, कि जहाँ 
एक वेदान्त में घुसे, कि चल, फिर सभी कुछ ब्रह्ममय हो जाता है; और वहीँ व्यव- 
हार की उपपत्ति का कुछ पता ही नहीं चल्ता | आजकल जितने वेदान्त विषयक ग्रन्थ 
पढ़े जादे है, वे प्रायः संन्यास-मार्ग के अनुयायियों के ही लिखे हुए हैं; और संन्यास- 
मार्गवाले इस तृष्णारूपी संसार के सत्र ब्यवहारों को निःसार समझते है, इसलिए 
उनके अन्यों में करमंयोग की ठीक ठीक उपपत्ति सचमुच नहीं मिलती | अधिक क्या 
कहें; इन परसंप्रदाय असहिष्णु अन्थकारों ने संन्यासमार्गीय कोस्क्रिम या युक्तिवाद को 
कमयोग्र में संमिलित कर के ऐसा भी प्रयत्न किया हैं, जिससे छोग समझने लगे हैं, 
कि कर्मयोग और संन्यास दो स्वतन्त मार्ग नहीं हैं; किन्तु संन्यास ही अकेला झाह्रोक्त 
मोक्षमाग है। परन्तु यह समझ ठीक नहीं है। संन्यास-मार्ग के समान कर्मयोंग-मार्ग 
भी वैदिक घर्म में अनादि काल से स्वतन्वतापूर्वक चत्म का रहा है, और इस मार्ग के 
संचालकों ने वेद्ान्ततत््वों को न छोड़ते हुए कर्म-शात्न की ठीक ठीक उपपत्ति मी 
रिखलाई है | मगवद्गीता अन्य इसी पन्‍थ का है| यदि गीता को छोड़ ढ, तो भी दान 
पड़ेगा, कि अध्यात्म-दृष्टि से कार्य-अकार्य-शासत्र का विवेचन करने की पद्धति ग्रीन 
सरीखे अन्थकार द्वारा खुद्द इंग्लैंड में ही शुरू कर दी गई है; # और जमनी में तो 
उससे भी पहले यह पद्धति प्रचलित थी। दृष्यसश्टि का कितना ही विचार करो; 
परन्तु जब तक यह वात ठीक माल्म नहीं हो जाती, कि इस विषपयसष्टि से इस विषय 
का भी विचार पूरा हो नहीं सकता, कि इस संसार में मनुष्य का परम साथ्य, ओए 
कर्तेबन्य या अन्तिम ध्येय क्‍या है। इसी लिए याज्वलक्य का यह उपदेश है, कि 
“आत्मा वा भरे दृष्टब्यः श्रोततव्यो मन्तव्यों निविध्यासितब्यः |? प्रस्तुत विषय में 
मी अक्षरशः उपयुक्त होता है। दृष्य जगत की परीक्षा करने से यदि परोपकार सरीखे 
तत्त ही अन्त में निप्पन्न होते है, तो इससे भात्मविद्या का महत्त्व कम तो होता नहीं; 
किन्तु उलटा उससे सब प्राणियों में एक ही आत्मा के होने का एक और सबूत मिल 
जाता है | इस वात के लिए तो कुछ उपाय ही नहीं है, कि भाधिमौतिकवादी अपनी 
चनाई हुई मयोदा से स्वयं बाहर नहीं जा रुकते | परन्तु हमारे शाज््रकारों की दृष्टि इस 
संकुचित मर्यादा के परे पहुँच गई है; और इसलिए उन्हों ने आध्यात्मिक दृष्टि से ही 
कमयोगश्ा(्र की पूरी उपपत्ति दी हैं| इस उपपत्ति की च्चो करने के पहले कर्म-अकर्म- 
परीक्षा के एक और पूर्वपक्ष का भी कुछ विचार कर लेना आवच्यक है। इसलिए अब 
इसी पन्य का विवेचन किया जाएगा। 





# ##968म्ाशाब 70 5/मप25, 800: 7; ते हछ्या ६8 ॥/७2्करीठउउट थी 
24०45 ( एन्‍्रा3, 9५४ 4900 77 #शा5 772०5 ग झाध25 ). 


छठवाँ प्रकरण 
'आधिदेवतपक्ष ओर क्षेत्रक्षेत्रशविचार 


सत्यपूता चरेद्रार्च मनःपूर्त समाचरेतू 
- मनु, ६. ४६ 


म-अकर्म की परीक्षा करने का - आधिमौतिक मार्ग के अतिरिक्त - दूसरा पन्‍्य 
आधिदेवतबादियों का है। इस पन्‍्य के छोगों का यह कथन है, कि जब कोई 
अनुष्य काम-अकर्म का या कार्य-अकाये का निर्णय करता है, तव वह इस झाड़े में 
नहीं पड़ता, कि किस कम से कितना सुख अथवा दुःख होगा; अथवा उनमें से सुख 
का जोड़ अधिक होगा या दुःख का। वह आत्म-अनात्म-विचार के झंझट में भी 
नहीं पड़ता; और ये झगड़े बहुतेरों की ते। समझ में भी नहीं भांति | यह भी नहीं 
कहां जा सकता, कि प्रत्येक प्राणी प्रत्येक कर्म को केवल अपने छुख के लिए ही करता 
है। आधिमौतिकवादी कुछ भी कहे; परन्तु यदि इस बात का थोड़ासा विचार किया 
जाय, कि धर्म-अघर्म का निर्णय करते समय मनुष्य के मन की स्थिति कैसी होती है, 
ते यह ध्यान में आ जाएगा, कि मन की स्वामांविक और उदात्त मनोहृत्तियों - 
करुणा, उ्या, एरोपकार आदि - ही किसी काम को करने के लिए मनुण्य को एकाणक 
प्रवतत किया करती है। उद्हरणाथे, जब कोई मिखारी दीख पढ़ता है; तब मन में 
यह विचार आने के पहले ही - कि “ गन करने से जगत्‌ का अथवा अपनी आत्मा 
का कितना हित होगा - भनुष्य के हृ़य में कर्णाइत्ति जाग्त हो जाती है; और 
वह अपनी शक्ति के अनुछार उस याचक को कुछ दान कर देता है। इसी प्रकार 
जब बालक रोता है, तव माता उसे दूध पिलाते समय इस वात का कुछ मी विचार 
नहीं करती, कि बालक को पिलाते समय इस वात का कितना हित होंगा। भर्थाह 
ये उद्यत मनोव्त्तियोँ ही कर्मयोगशास्र की यथार्थ नींब हैं। हमें किसी ने ये मना- 
चच्तियों टी नहीं हैं; किन्त ये नि्रगैसिद्ध अर्थात्‌ स्वामाविक अथवा स्वयंभू देवता 
ही है। जब न्यायाधीश न्यायासन पर बैठता है, तब्र उसकी बुद्धि में न्‍्यायंदेवता फी 
भेरणा हुआ करती है; और बह उसी प्रेरणा के अनुसार न्याय किया करता है। 
परन्तु जब कोई न्यायाधीश इस प्रेरणा का अनादर करता है, तभी उससे अन्याय 
हुआ करते हैं| न्यायदेवता के सदग ही करुणा, दया, परोपकार, झतशता, कर्तत्य- 
'म, थे भाडि सदूगु्णों की जो स्वाभाविक मनोहत्तियोँ हैं, वे भी देवता हैं। मत्येक 
ममुण्य ख्वभावतः इन देवताओं के शुद्ध स्वरूप से परिचित रहता है। परन्तु यदि 
+ “वही बोढना चाहिये जो सत्यपूत अधीत्‌ शुद्ध किया गया है, ओर वी आचरण 
करना चाहिये जो मन को शुद्ध मालूम हो। ? 


आधिद्वेवतपक्ष और क्षेत्रक्षेत्रज््विचार श्श्छः 





लोभ, दवेष, मत्सर आदि कारणों से वह इन देवताओं 
देवता क्‍या करें! यह बात सच है, कि कई वार 0005४ भी विरोध उत्पन्न 
जाता है। और तब कोई कार्य करते समय हमें इस का ' के 
लिए, न्याय, करुणा आदि देवताओं के अतिरिक्त किसी 6 शिजह: 
आवश्यक जान पड़ता है। परन्तु ऐसे अवसर पर अध्यात्मविचार अथवा सुख-दुःख 
की न्यूनाधिकता के झगड़े में न पड़ कर यदि हम अपने मनोंदेव की गवाही लें, तो 
वह एकदम इस बात का निर्णय कर देता है, कि इन दोनों में से कौन-सा मार्ग 
अ्रेयस्कर है। यही कारण है, कि उक्त सब देवताओं में मनोंदेव श्रेष्ठ है। मिनोदेवता? 
शब्द में इच्छा, कोध, छोम सभी मनोविकारों को शामिल नहीं करना चाहिये। 
किन्तु इस शब्द से मन की वह ईश्वरदत्त और स्वाभाविक शक्ति ही अभीष्ट है, कि 
निसकी सद्दायता से भल्ले-चुरे का निर्णय किया जाता हैं। इसी शक्ति का एक बड़ा 
मारी नाम 'सद्सदिवेक-बुद्धि# हैं। यदि किसी सन्देह-ग्ररस्क अवसर पर मनुष्य स्वस्थ 
अन्तःकरण से और शान्ति के खाथ विचार करे, तो यह सदसद्विवेक-छुद्धि कमी 
उसको धोखा नहीं देगी । इतना ही नहीं, किन्त ऐसे मोकों पर हम दूसरों से यही 
कहा करते हैं, ' किन्तु अपने मन से पूछ |? इस बड़े देवता के पास एक सूची हमेशा 
मौजूद रहती है| उसमें यह लिखा होता हैं, कि किस सदुगुण को किस समयः 
कितना महत्त्व दिया जाना चाहिये। यह मनोंदेवता समय समय पर इसी सूची के 
अनुसार अपना निर्णय प्रकट किया करता है।' मान लीजिये, किसी समय आत्मरक्षा, 
ओभऔर अहिसा में विरोध उत्पन्न हुआ; और यह शंका उपस्थित हुईं, कि इुर्मिक्ष 
के समय अमक्ष्य भक्षण करना चाहिये या नहीं! तब इस संशय को दूर करने के 
लिए यदि हम शान्त चित्त से इस मनोटेवता की मिन्नत करें, तो उसका यही निर्णय 
प्रकट होगा, कि ' अभभ्य मक्षण करो | ? इसी प्रकार यदि कभी स्वार्थ और परार्थ 
अथवा परोपकार के बीच विरोध हो जाय, तो उसका निर्णय भी इस मनोदेवता को 
मना करना चाहिये | मनोंदेवता के घर की - घमम-अधर्म के न्यूनाधिक भाव की 
- यह सूची एक अन्धकार को शान्तिपूर्वक विचार करनेसें उपलब्ध हुईं है, जिसे उसने 
अपने अन्य में प्रकाशित किया हैं || इस सूची में नम्नतायुक्त पूज्यमाव को पहला 
अयात्‌ अत्युच्च स्थान दिया गया हैं; और उसके वाद करुणा, कृतजता, उदारता, 
वात्सल्य आदि भावों को क्रमशः नीचे के श्रेणियों में शामिल किया हैं | इस अन्थकार 


* इस सदसद्विवेक-बुद्धि को ही अन्येजी में (१०:४०४०॥०४८ कहतें है और आधिदेवतपक्ष 
फए्राप०एंड: 80४00] कहलाता है। 

+इस अन्धकार का नाम उँद्यात65 शक्षएंत6थ॥ ( जेम्स मार्टिनों ) है। इसने यह उत्ची 
अपने २८5 ० कव्व! 2207 (५०. पर, 9. 266. 370 ४0.) नामक ग्रन्ध में दी 
है। मार्टिनों अपने पन्‍थ को ॥00-05/०॥०० 8४०७] कहता है । परन्तु हम उसे आधिदेवतपक्ष ही 
भें शामिक्त करते हैं। 


8 न करें, तो अर 













श्२६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगणासत्र 


-का मत है, कि जब ऊपर और नीचे की भेणियों के सदगुणों में विरोध उत्तन्न हो, 
तब ऊपर श्रेणियों के सदगु्णो को ही अधिक भादर रखना चाहिये। उसके मत के 
अनुसार कार्य-अकार्य का अथवा धर्म-अधर्म का निर्णय करने के लिए इसकी 
अपेक्षा और कोई उंचित मार्ग नहीं है। इसका कारण यह हैं, कि यद्रपिं हम 
अलन्त दृस्दृष्टि से यह निश्चित कर लें, कि ' अधिकांश छोगों का अधिक सुख? 
“किसमें है | तथापि इस न्यूनाधिक भाव में यह कहने की सत्ता या अधिकार नहीं है, 
कि ' जिस वात में अधिकांश लोगों का सुख हो वही व्‌ कर |? इस हिए अन्त में 
इस प्रश्न का निर्णय ही नहीं होता, कि ' जिसमें अधिकांश लोगों का हित हैं, वह 
बात मैं क्‍यों करूँ! ? और सारा झग्रह्टा ज्यों का त्यों चना रहता है। राजा से बिना 
अधिकार प्राप्त किये द्वी जब कोई न्यायाधीश न्याय करता है, तब उसके निर्णय की 
जो दशा होती है, ठीक वही दह्शा डस कार्य-अकार्य के निर्णय की भी होती है, जो 
दूरदृष्टिपूर्क सुलडु/खों का विचार करके किया जाता हैं। केवल दूरहप्टि चह ब्रात 
किसी से नहीं कह सकती कि “तू यह कर, तुझे यह करना ही चाहिये।” इसका 
"कारण यही है, कि कितनी भी दूरदष्टि हो तों भी बह मनुप्यकृत ही है, और इसी 
“कारण वह अपना ग्रमाव मनुष्यों पर नहीं जमा सकती। ऐसे समय पर आश्षा 
“करनेवाले इम से ओेए कोई अधिकारी अवच्य होना चाहिये। मौर यह काम 
ईश्वरवत्त सदसह्िवेकवुद्धि ही कर सकती हैं। क्योंकि वह मनुष्य की अपेक्षा मेष 
अतरव मनुष्य पर अपना अधिकार जमाने में समर्थ है। यह सदसहिविकत्ुद्धि या 
दिवता! स्वयंभू है। इसी कारण व्यवहार में वह कहने की रीति पड़ गइ है, कि मेरा 
भनोदेव” अमुक्त श्रकार की गवाही नहीं देता | जत्र कोई मनुष्य एक-आध बुद्य काम 
कर बैठता है, तब पश्चात्ताप से वह्दी स्वयं ठजित हो जाता है; भौर उसका मन उसे 
हमेशा ठोकता रहता हैं। यह भी उपर्युक्त देवता के शासन का ही फल हैं। इस 
चात से स्वतंत्र मनोदेवता का अख्तत्व सिद्ध हो जाता है| फारण कि आधिदेवत पन्‍्य 
के मतानुसार यदि उपयुक्त सिद्धान्त न माना जाय, तो इस प्रश्न की उपपत्ति नहीं हो 
सकती, कि हमारा मन हमें क्‍यों योका करवा है । 
_._ ऊपर दिया हुआ दत्तान्त पश्चिमी आधिदेवत पन्‍थ के मत का है। पश्चिमी 
देशों में इस पन्थ का प्रचार विशेषतः इसाई घर्मोपदेशकों ने किया है। उनके मत के 
अतुसार धर्म-अधर्म का निर्णय करने के लिए केवल आधिमौंतिक साधनों की अपेक्षा 
यह इश्वरदच साधन सुलम, श्रेष्ठ एवं आह्य है। यद्यपि हमारे देश में प्राचीन काल 
में कर्मगोगशात्न का ऐसा कोई खन्‍्तन्न पन्‍्य नहीं था, तथापि उपर्युक्त मत हमारे 
आचीन अन्थों में कई जगह पाया जाता है। महामारत में अनेक स्थानॉपर, मन की 
मिन्न भिन्न वृत्तियों को देवताओं का स्वरूप दिया गया है। पिछले प्रकरण में यह 
चतछाया मी गया है, कि घमे, रत््य, दत्त, शीछ, श्री भादि देवताओं ने प्रल्द्याव के 
जरीर को छोड़ कर इन्द्र के शरीर में कैसे प्रवेश किया। कार्य-अकार्य का अथवा 
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अर्म-अघर्म का निर्णय करनेवाले देवता का नाम भी “घर! ही है। ऐसे वर्णन पाये 
जांते है, कि शित्रि राजा के सत्त्व की परीक्षा करने के लिए स्येन का रूप घर कर, 
ओऔर युधिष्ठिर की परीक्षा लेने के लिए प्रथम यक्षरूप से तथा दूसरी वार कुत्ता बन 
कर, घमराज प्रकट हुए थे | स्वयं मगवद्धीता (१०. ३४) में भी कीर्ति, श्री, वाक्‌, 
स्मृति, मेघा, धति और क्षमा ये सब देवता माने गये है। इनमें से स्मृति, मेधा, 
घृति और क्षमा मन के घ॒मम हैं। मन भी एक देवता है; और परत्रह्म का प्रतीक मान 
कर, उपनिषदों में उसकी उपासना भी बतलाई गई हैं (तै. ३. ४; छां. ३, १८ )। 
जब मनुजी कहते है, कि “ मनःूतं समाचरेत्‌ ” (६, ४६ ) - मन को जो पवित्र 
माल्म हो, वही करना चाहिये - तन यही बोध होता है, कि उन्हें 'मन शब्द से 
मनेदेंवता ही अमिपग्रेत है। साधारण व्यवहार में हम यही कहा करते है, कि जो 
मन को अच्छा माद्म हो, वही करना चाहिए।” मनुजनी ने मनुसंहिता के सौथे 
अध्याय (४. १६१ ) में यह बात विशेष स्पष्ट कर दी है कि - 

यत्कर्म कुनेतो5स्य स्थात्‌ परिषोंउन्तरात्मनः । 

तथ्रयत्नेन कुर्बीत विपरीत तु बर्जयेत्‌ ॥ 

वह कर्म अयत्नपूर्वक करना चाहिये, जिसके करनेसे हमारा अन्तरात्मा सन्त॒ष्ट हो 

आर जो कर्म इसके विपरीत हो, उठे छोड़ ढेना चाहिये। ? इसी प्रकार चात॒वेप्य; 
घम आदि व्यावहारिक नीति के मृल्तत्त्वों का उल्लेख करते समय मन, याशवल्वय 
आ़ि स्मृति-अन्थकार भी कहते है - 

बेदुः सुट्तेः सदाचारः स्वस्थ च प्रियमाव्मनः। 

एतच्चतुर्विय प्राहु: साक्षाउमेस्य लक्षणत्र ॥ 
+ बेब, स्मृति, शिष्टाचार और अपने आत्मा को प्रिय माठ्म होना - ये घर्म के चार 
मूल्तत्व हैं? (मन, २. १२)। “अपने आत्मा को जो प्रिय माढ्म हो ! - इस 
का आर्थ यही है कि मन को शुद्ध माछम हो | इससे स्पष्ट होता है, कि श्रुति, स्मृति 
ओर सदाचार से किसी कार्य की धर्मता या अधर्मता का निर्णय नहीं हो सकता था, 
तब निर्णय करने का चौथा साधन “मनःपूतता? समझी जाती थी। पिछले प्रकरण में 
कही गई प्रत्हाद और इन्द्र की कथा चतल्य चुकने पर 'शील' के छक्षण के विषय में, 
चतराष्ट्र मे महामारत में यह कहा है - 

यदन्येपां द्वितं न स्थात्‌ आत्मनः कर्म पौरुपम्‌। 

ऊअपन्नपेत वा येन न तत्कुयौत्‌ कथज्वन ॥ 
भर्थात्‌ * हमारे जिस कम से छोगों का हित नहीं हो सकता अथवा जिसके करने 
में स्वयं अपने ही।को छूजा माढ्म होती है, वह कभी नहीं करना चाहिये ! ( म. भा. 
शां. १२४, ६६ ) | इससे पाठकों के ध्यान में यह बात आा जाएगी, कि ' लोगों का 
हित हो नहीं हो सकता ; * और छजा माढम होती है? इन दो पदों से * अधिकांश 
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लोगों का अधिक हित ” और 'मनेंदेवता? इन दोनों पक्षों का इस क्छोक में एक साथ 
कैसा उल्लेख किया गया हैं। मनुस्खति ( १२. ३५, ३७ ) में मी कहा गया है, कि 
जिस कर्म करने में ला मादम नहीं होती - एवं अन्तरात्मा सन्तुष्ट होता है-चह 
सात्विक है। घग्मपद नामक चौद्धअन्थ (६७ और ६८ ) में भी इसी प्रकार के विचार 
पाये जाते हैं| कालिदास भी यही कहते है कि जब कर्म-अकरम का निर्णय करने में. 
कुछ सन्देह हो तथ - 

सतां द्वि सन्देद्पदेषु वस्तुपु प्रमाणसन्तःकरणप्रवृत्तयः 


सत्पुदष लोग अपने अन्तःकरण ही की गवाद्दी को प्रमाण मानते ह? ( झा, 
१. २० ) | पातंजल योग इसी बात की शिक्षा देता है, कि चित्तद्त्तियों का विरोध 
करके मन को किसी एक ही विपय पर कैसे स्थिर करना चाहिये; और यह योग- 
शासत्र हमारे यहाँ बहुत प्राचीन समय से प्रचलित है| अत्एव जब कमी घर्मेझषधर्म 
के विपय में कुछ सन्देह उत्पन्न हो तब हम छोगों को किसी से यह न सिखाये जाने 
की आवश्यकता है, कि ' अन्तःकरण को स्वस्थ और शान्त करने से जे। डचित माद््म 
हो, वही करना चाहिये |? सव स्पृत्ति-गन्थी के आरंभ में इस प्रकार के वर्णन 
मिलते हैं, कि स्मृतिकार ऋषि अपने मन को एकाग्र करके ही धर्म-अघर्म वतताया 
करते थे (मनु, १. १ )। यों ही देखने से तो, “किछी काम में मन की गवाही 
लेना ? यह मार्ग अत्यन्त सुलभ पितीत होता है | परन्तु जब हम तत््वश्ञान की दृष्टि 
से इस बात का सूक्ष्म विचार करने लगते हे, कि “शुद्ध मन ? किसे कहना चाहिये; 
तब यह सरहू पन्‍्थ अन्त तक काम नहीं दे सकता | और यही कारण है, कि हमारे 
शाख््रकारों ने कर्मयोगशास्र की इमारत इस कच्ची नींव पर खड़ी नहीं की है| अब 
इस बात का विचार करना चाहिये, कि यह तत्त्वज्ञान फीन-सा है। परन्तु इसका 
विवेचन करने के पहले यहाँ पर इस बात का उल्लेख करना आवश्यक है, कि पश्चिमी 
आधिमौतिकवादियों ने इस आधिदेवतपक्ष का किस प्रकार खण्डन किया हैं। कारण 
यह है, कि यद्यपि इस विपय मेँ आभाध्यात्मिम और आधषिमौतिक पन्‍्थों के कारण 
मिन्न मित्र हैं; तथापि उन दोनों का अन्तिम निणेय एक ही सा है। भ्तएव, पहले 
आधिमौतिक कारणों का उल्लेख कर देने से आध्यात्मिक कारणों की महत्ता और 
सयुक्तता पाठकों के ध्यान में शीम भा जाएगी | 


ऊपर कह भाये हैं, कि भाषिटेबिक पन्थ में शुद्ध मन फी ही अग्रस्थान विया 
गया है | इससे यह प्रकट होता है, कि ' अधिकांश छोगों का अधिक सुख ? - वाले 
आधिभौतिक नीतिपन्थ में कर्ता की बुद्धि या हेतु के कुछ भी विचार न किये जाने 
का जो दोष पहले बताया गया है, वह इस आधिवेवतपक्ष में नहीं है। परन्तु उन्र 
हम इस बात का सूक्ष्म विचार करने लगते हैं, कि सदयद्विवेकरूपी शुद्ध मनोदिवता 
किसे कहना चाहिये; तब इस पन्‍्थ में भी दूसरी अनेक अपरिह्यार्य आधाएँ उपस्थित 
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हो जाती है। कोई भी बात लीजिये; कहने की आवश्यकता नहीं है, कि उसके बारे 
में मली मॉति विचार करना - वह ग्राह्म है अथवा अग्राह्म है, करने के योग्य है या 
नहीं, उससे छाम अथवा सुख होगा या नहीं; इत्यादि वार्तों को निश्चित करना - 
नाक अथवा ओंख का काम नहीं हैं। किन्तु वह काम उस स्वतन्त्र इन्द्रिय का है, 
बिंते मन कहते हैं | अर्थात्‌, कार्य-भकार्य अथवा धम-अधर्म का निर्णय मन ही 
करता है। चाहे भाप उसे इन्द्रिय कहें या देवता। यदि आधिदेविक पन्थ का पिर्फु 
यही कहना हो, तो कोई आपत्ति नहीं । परन्तु पश्चिमी भाधिरेवत पक्ष इससे एक 
पय और भी भागे बढ़ा हुआ हैं। उसका यह कथन है, भला अथवा बुरा (सत्त्‌ 
अथवा असत्‌ ) न्याय अथवा अन्याय, धर्म अथवा अधर्म का निर्णय करना एक 
बात है; भौर इस बात का निर्णय करना दूसरी वात है, कि अमुक पदार्थ मारी है या 
हल्का है, गौरा है या काला, अथवा गणित का कोई उदाहरण सही है या गलत। 
ये दोनो बातें अत्यन्त मिन्न हैं। इनमें से दूसरे प्रकार की वार्तो का निर्णय न्याय- 
शाद्र का आधार के कर मन कर सकता है; परन्तु पहले प्रकार की वार्तों का निर्णय 
करने के लिए. केवल मन असमर्थ है। मतएव यह काप्त सदसहिविक-शक्तिरूप देवता 
ही किया करता है, जो कि हमारे मन में रहता है। इसका कारण वे यह चतछाते है, 
कि जब हम किसी गणित के उदाइरण की जॉच करके निश्चय करते हैं, कि वह 
सही है या गलत | तव हम पहले उसके गुणा, जोड़ भादि की जॉच कर लेते हैं, और 
फ़िर अपना निश्चय स्थिर करते हैं। भर्थात्‌ इस निश्चय के स्थिर होने के पहले 
मन को अन्य क्रिया या व्यापार करना पड़ता है; परन्तु भले-बुरे का निर्णय इस 
अकार नहीं किया जाता | जब हम यह सुनते हैं, कि किसी एक आादमी ने किसी 
दूसरे को जान से मार डाल्य, तब हमारे मुँह से एकाएक यह उद्गार निकल पड़ते 
हैं, ' राम राम! उसने बहुत बुरा काम किया |? और इस विषय में हमें कुछ भी 
विचार नहीं करना पड़ता, अतण्व, यह नहीं कहा जा सकता, कि कुछ भी विधार 
न करके भाष-ही-आप जो निर्णय हों जाता है, और जो निर्णय विचार-पूर्वंक किया 
जाता है, वे दोनों एक ही मनोदृत्ति के व्यापार हैं) इसलिए: यह मानना चाहिये, कि 
सदसहिवेचनशक्ति भी एक स्वतन्त्र मानसिक देवता है| सच मनुष्यों के अन्तःकरण में 
यह देवता या शक्ति एक ही सी जाश्त रहती है | इसलिए, हत्या करना सभी लोगों को 
दोप प्रतीत होता है; और उसके विषय में किसी को कुछ सिखलाना मी नहीं पड़ता | 
इस आधिदेविक युक्तिवाद पर आधिमौतिक पन्‍्थ के छोगों का उत्तर है, कि सिर्फ़ 
“हम एक-आध वात का निर्णय एकदम कर सकते है ?; इतने ही से यह नहीं माना 
जा सकता, कि जिस वात का निर्णय बिचार-पूर्वक किया जाता हैं वह उससे मित्र है। 
किसी काम को जलद अथवा धीरे करना अभ्यास पर अवर्लंबित है। उदाहरणार्थ, 
गणित का विषय लीजिये | व्यापारी छोग मन के माव से सेर-छटाक के दाम एकदम 


दे गणित की रीति से बतल्यया करते हैं। इस कारण यह नहीं कहा जा सकता, 
गी.र, ९ 
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कि गुणाकार करने की उनकी शक्ति या देवता किसी अच्छे गणितज्ञ से भिन्न है। 
कोई काम अम्यासु के कारण इतना अच्छी तरह संघ जाता है, कि बिना विचार 
किये ही कोई मनुष्य उसको शीघ्र और सरल्तापूर्वक कर लेता है। उत्तम रक्ष्यमेदी 
मनुष्य उड़ते हुए पक्षियों के वन्दूक से सहज मार गिराता हैं; इससे कोई भी थह 
नहीं कहता, कि रक्ष्यमेद एक स्वतन्त्र देवता हैं। इतना ही नहीं; किन्तु निद्ाना 
मारना, उड़ते हुए पक्षियों की गति को जानना, इत्यादि शासत्रीय बातों को भी निरर्थक 
ओऔर त्याज्य नहीं कह सकता । नेपोलियन के विपय में यह प्रसिद्ध है, कि जब बह 
समरागण में खड़ा हो कर चारों ओर सूट्म दृष्टि से देखता था, तब उसके ध्यान 
में यह वात एकदम आा जाया करती थी, कि शत्रु किस स्थान पर कमजोर है। इतने 
ही से किसी ने यह सिद्धान्त नहीं निकाला है, कि युद्धकछा एक स्वतन्त्र देवता है, 
और ठसका अन्य मानसिक शक्तियों से कुछ भी संचन्ध नहीं है। इ०में सन्देह नहीं 
कि किसी एक काम में किसी कि बुद्धि स्वमावतः अधिक काम देती है; और किसी 
की कम परन्तु सिर्फ इस असमानता के भाधार पर ही हम यह नहीं कहते, कि 
दोनों की बुद्धि वस्तुतः मित्र है। इसके अतिरिक्त यह बात भी सत्य नहीं, कि कार्य- 
अकार्य का अथवा धर्म-अधर्म का निर्णय एकाएक हो जाता है। यदि ऐसा ही द्वोता, 
तो यह प्रश्न ही कभी उपस्थित न होता कि ' अमुक काम करना चाहिये अथवा 
नहीं करना चाहिये।” यह वात श्रकट है, कि इस प्रकार का प्रश्न असंगानुसार 
अर्जुन की तरह सभी लोगों के सामने उपस्थित हुआ करता है; और कार्य-अकार्य- 
निर्णय के कुछ विपयों में, मित्र मिन्न छोगों के अमिप्राय भी मिन्न मिन्न हुआ करते 
है। यदि सदसद्विवेचनरूप स्वथभू देवता एक ही है, तो फिर यह मिन्नता क्यों है! 
इससे यही कहना पड़ता हैं, कि मनुष्य की' बुद्धि नितनी सुशिक्षित अथवा सुतंस्कृत 
होगी, उतनी ही योग्यदापूर्वक वह किसी बात का निर्णय करेगा। बहुतेरे जंगली लोग 
ऐसे भी हैं, कि जो मनुष्य का वध करना अपराध तो मानते ही नहीं; किन्तु वे मारे 
हुए मनुण्य का मांस भी सहर्प खा जाते है | जंगली लोगों की बात जाने दीजिये। 
सम्य देशों में मी यह देखा जाता है, कि देश के अनुसार किसी एक देश में जो बात 
गह्य समझी जाती है, वही किसी दूसरे देश में सर्वभान्य समझी जाती है। उदाहर- 
णाथ, एक ज््री के रहते हुए दूसरी स्री के साथ विवाह करना विलायत में दोष समझा 
जाता है; परन्तु हिन्दुस्थान में यह बात विशेष दूषणीय' नहीं मानी जाती) भरी समा 
में सिर की पगड़ी उतारना हिन्दु लोगों के लिए. लजा या अमयीदा की वात है; 
परन्तु अंग्रेज छोग सिर की टोपी उत्तारना ही सम्यता का लक्षण मानते हैं। यदि, 
यह बात सच है, कि ईश्वग्त्त या स्वाभाचिक सब्सद्विवेचन-शक्ति के कारण ही हुरे 
कर्म करने में लक माछूम होती है, तो क्या सब लोगो को एक ही कृत्य करमे में 
एक ही समान रूजा मालूम होनी चाहिये! बड़े बड़े छुथ्रे और डाकू छोग भी- 
एक बार जिसका नमक खा छेते है, उस पर इथियार उठाना निन्‍्य मानते हैं; किन्तु 
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चंड़े बढ़े सम्य पश्चिमी राष्ट्र मी अपने पड़ोसी राष्ट्र का वध करना स्वदेशभक्ति का 
रूक्षण समझते हैं। यदि सदसद्िवेचन-शक्तिरूप देवता एक ही है तो यह भेद क्‍यों 
हैं! और यदि यह कहा जाय, कि शिक्षा के अनुसार अथवा ठेश के चलन के 
-अनुसार सदसब्रिविचनशक्ति में भी भेद हो जाया करते है, तो उसकी स्वयंभू नित्यता 
में बाधा भाती है। मनुष्य ज्यों ज्यो अपनी असम्य दशा को छोड़ कर सम्य बनता 
जाता है, त्यों त्यों उसके मन और चुद्धि का विकास होता जाता है। और इस तरह 
बुद्धि का विकास होने पर जिन वार्तों का विचार वह अपनी पहली असम्य दशा में 
देरसे करता भी अब शीघता से करने लग जाता है। अथवा यह कहना चाहिये, कि 
इस बुद्धि का विकसित होना ही सभ्यता का लक्षण है। यह सभ्य अथवा सुशिक्षित 
अनुष्य के इन्द्रियनिग्रह का परिणाम है, कि वह औरों की वस्तु को छे लेने या माँगने 
"की इच्छा नहीं करता । इसी प्रकार मन की वह शक्ति भी - जिससे छुरे-मले का निर्णय 
“किया जाता है - धीरे धीरे चढ़ती जाती है । और भव ते कुछ वातों में वह इतनी परिपक्त 
होती ही है, कि किसी विषय में कुछ विचार किये बिना ही हम छोंग अपना नैतिक 
निर्णय प्रकट कर टिया करते हैं) जन्र हमें मॉखों से कोई दूर या पास की वस्तु 
'देखनी होती है, तब आँखों की नसों को उचित परिणाम से खींचना पड़ता है; और 
श्यह क्रिया इतनी शीघ्रता से होती है, कि हमें उतका कुछ बोध भी नहीं होता। 
परन्तु क्या इतने ही से किसी में इस बात की उपपत्ति को निरुषयोंगी मान रखा है! 
सारांश यह है, कि मनुष्य की चांडि या मन सत्र समय और सब कामों में एक ही 
है। यह बात यथार्थ नहीं, कि कालेगोरे का निर्णय एक अकार की बुद्धि करती हैं 
और चुरे-भछे का निर्णय किसी अन्य प्रकार की बुद्धि से किया जाता हैं। केवल 
अन्तर इतना ही है, कि किसी में चुदधि कम रहती है और किसी की भशिक्षित 
अथवा अपरिपक्क रहती है। उक्त भेद की ओर, तथा इस अनुभव की ओर भी 
उच्चित ध्यान हे कर, कि किसी काम को शीघ्रतापूवेक कर सकना केबल आदत या 
अभ्यास का फल है, पश्चिमी आधिभौतिकवावियों ने यह निश्चय किया है, कि मन 
"की स्वाभाविक शक्तियों से परे सदसद्विचारशक्ति नामक कोई मित्र, स्वत्तन्व्र और 
गविल्क्षण शक्ति के मानने की आवश्यकता नहीं है। 

इस विपय में हमारे प्राचीन शासत्रकारों का अन्तिम निर्णय भी पश्चिमी 
आधिमौतिकवाश्यों के सदश ही है। वे इस बात को मानते हैं, कि खस्थ और 
शान्त अन्ताःकरण से किसी भी वात का विचार करना चाहिये। परन्तु उन्हें यह 
बात मान्य नहीं, कि घर्म-अधघर्म का निर्णय करनेवाली बुद्धि अलग है और काला- 
“गोरा पहचान ने की बुद्धि अछ्य हैं। उन्हों ने यह भी प्रतिपादन किया हैं, कि मन 
नितना सुशिक्षित होगा, उतना ही वह मछ्य या बुरा निर्णय कर सकेगा। अतण्व 
मन को सुशिक्षित करने का प्रयत्न प्रत्येक कों दृदता से करना चाहिये। परन्तु वे इस 
चात को नहीं मानते, कि सदसद्विवेचन-शक्ति सामान्य बुद्धि से कोई भिन्न वस्तु या 
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इंथ्वरीय प्रसाद है। प्राचीन समय में इस त्रात का निरीक्षण सृध्ष्म रीति से फिया 
गया है, कि मनुण्य को ज्ञान किस श्रकांर प्राप्त होता है; और उसके मन का या 
बुद्धि का व्यापार किस तरह हुआ कर्ता है। इसी निरीक्षण की '्षित्रक्षेत्रन-विचारः 
कहते हैं। क्षेत्र का अर्थ 'शरीरः और श्षेत्रज्ष का अर्थ भात्मा? हैं। यह श्षेत्र-क्षेनत- 
विचार अध्यात्मविद्या की जड़ है। इस क्षेत्र-क्षेत्रश-विद्या का टीफ ठीक ज्ञान हो चाने 
पर, सदसहिवेक-झक्ति ही का कौन कहे, किसी भी मनोटेवता का अस्तित्व मात्मा के 
परे या स्वठन्त्र नहीं माना जा सकता। ऐसी अवस्था में आधिदेवत पक्ष आप-ही-आाप 
कमजोर हो जाता है। अतणएव, भत्र यहाँ इस क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ-विद्या ही का विचार संक्षेप 
में किया जाएगा। इस विवेचन से मयवद्गीता के बहुतेंरे सिद्धान्तों का सत्पार्थ मी 
पाठकों के ध्यान में अच्छी तरह भा जाएगा। 

यह कहा जा सकता हैं, कि मल॒ष्य का शरीर (पिण्ड, क्षेत्र या देह ) एक 
बहुत चष्टा कारखाना ही है। जैसे किसी कारखाने में पहले वाहर का माल मीतर 
लिया जाता है; फिर उस मार का चुनाव या व्यवस्था करके इस वात का निश्चय 
किया जाता:है, कि कारखाने के लिए उपयोगी और निरुपयोगी पदार्थ कौन-से हैं; 
और तब चाहर से लाये गये कचे माल से नई चीजें बनाते और उन्हें धाहर मेंढते 
हैं। वैसे ही मनुष्य की देह में मी प्रतिमण अनेक व्यापार हुआ करते हैं। इस 
सष्टि के पाँच मौतिक पदार्थों का ज्ञान प्रात करने के लिए मनुप्य की इब्ह्रियों ही 
प्रथम साधन हैं। इन इन्द्रियों के द्वारा सष्टि के पदार्थों का यथार्थ अथवा मूल्स्वरूप 
नहीं. जाना जा सकता। आधिमौतिकवादियों का यह मत है, कि पद्मथों का 
यथार्थ स्वरूप वैसा ही हैं, जेंसा कि वह हमारी इन्द्रियों को प्रतीत होता हैं। 
परन्तु यदि कछ किसी को कोई नृतन इच्ध्रिय प्राप्त हो जाय, वो उसकी दृष्टि से 
सष्टि के पदार्थों का गुण-घर्म जैसा भाव है, वैसा ही नहीं रहेगा। मन्ुप्य की 
इच्द्रियों में भी दो भेद हैं - एक कर्मन्द्रियों और दूसरी छानेन्द्रियों। हाथ, पैर, 
वाणी, शुद्र और उपस्थ-ये पाँच कर्मेन्द्रियाँ हैँ । हम जो कुछ व्यवहार अपने शरीर 
से करते हैँ, वे सत्र इन्हीं कर्मेन्द्रियों के द्वारा होते हैं। नाक, आँखें, कान जीम 
और त्वचा ये पॉच शनेन््रियाँ हैं। ओखों से रूप, लिहासे रस, कानों से शउ5,, 
नाक से गनन्‍्व, भर त्वचा से स्पर्श का ज्ञान होता है। किसी भी वाह्म-पढार्थ 
का जो हमें ज्ञान होता है, वह उस पदार्थ के रूप-रस-गन्ध-त्पर्श के सिवा और 
कुछ नहीं है। उद्हरणार्थ, एक सोने का इुकड्टा लीजिये। चह पीछा देख पड़ता 
है, त्वचा को कठोर माल्म होता है, पीय्ने से छम्बा हो जाता है इत्मादि चलो 
गुण हमारी इन्द्रियों को गोंचर होते हैं उन्हीं को हम सोना कहते हैं; भीर जब 
ये गुण वार वार एक ही पदार्य में, एक ही से दृग्गोचर होने लगते हैं, तब हमारी 
इष्टि से सोना एक ही पदार्थ चन चाता हैं। बिस ग्रकार बाहर का माल भीतर 
छाने के लिए भौर भीतर का मा वाहर भेजने के लिए किसी कारखाने में वरवाके- 
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होते हैं, उसी प्रकार मनुष्य के देह में बाहर के माल -को भीतर लेने के लिए 
झनेब्दिय-रूपी द्वार हैं, और मीतर का माल वाहर भेजने के लिए कर्मन्द्रिय-रूपी 
द्वार हैं। सूर्य की किरणें किसी पढार्थ पर गिर कर जब लोटती हैं, और हमारे 
जैत्रों में प्रवेश करती हैं तब हमारी आत्मा को उस पदार्थ के रूप का ज्ञान होता 
है। किसी पढाये से आनेवाली गनन्‍ध के सूक्ष्म परमाणु जब हमारी नाक के 
मजातन्तुओं से टकरांते हैं, तब हमें उस पढे की चास आती है। अन्य शानेन्द्रियों 
के व्यापार भी इसी प्रकार हुआ करते हैं। जब शानेन्द्रियों इस अकार अपना 
व्यापार करने लगती हैं, तत्र हमें उनके द्वारा बाह्म-्यष्टि के पदार्थों का ज्ञान 
होने लगता है। परन्तु शानेद्वियों जो कुछ व्यापार करती हैं, उसका श्ञान स्वयं 
उनको नहीं होता; उसी लिए ज्ञानेन्द्रियों को 'ज्ञाता' नहीं कहते; किन्तु उन्हें 
ऐछिफे बाहर के माल को भीतर ले जानेवाले 'द्वारः ही कहते हैं। इन टरवाजों 
से माल भीतर आ जाने पर उसकी व्यवस्था करना मन का काम है। उद्ाहरणार्थ, 
चारह बजे जन घड़ी में घण्टे बजने लगते हैं, तब एकड्म हमारे कानों को यह नहीं 
समझ पड़ता, कि कितने बजे हैं; किन्तु ज्यों ज्यों घडी में ' टन्‌ टन्‌! की एक एक 
आवाज होती जाती है, त्वों त्यों हवा की लहरें हमारे कामों पर आकर टक्कर मारती 
हैँ; और अन्त मजातन्तु के द्वारा प्रत्येक भावाज़ का हमारे मन पर पहले अलग 
अलग संरकार होते हैं और अन्त में इन सर्वो का जोड़ कर हम निश्चित किया करते 
हैं, कि इतने बने हैं। पशुओं में भी शानेद्धियाँ होती हैं। जब घड़ी की 'टन्‌ टन! 
आवाज्ञ होती है। तब प्रत्येक ध्वनि का संस्कार उनके कानों के द्वारा मन तक पहुँच 
जाता है। परन्तु उनका मन इतना विकसित नहीं रहता, कि वे उन सब संस्कारों को 
शकत्र करके यह निश्चित कर लें कि वारह बजे हैं। यही भर्थ शास्त्रीय परिमाषा में इस 
अकार कहा जाता है कि यद्यपि अनेक संस्कारों का एथक्‌ प्रथक्‌ शान पश्ञुओं की हो जाता 
है, तथापि उत्त भनेकता की एकता का चोघ उन्हें नहीं होता | मगवद्गीता ( ३. ४२ ) 
में कहा है - ' इन्द्रियाणि पराण्याहुः इन्द्रियेम्यः परं मनः ? अर्थात्‌ इन्द्रियाँ ( वाह्य ) 
पदार्थों से श्रेष्ठ है; और मन डन्द्रियों से भी श्रेष्ठ है। इसका भावार्थ मी वही है, जो 
ऊपर लिखा गया है। पहले कह भाये हैं, कि यदि मन स्थिर न हो, तो ओर्खे 
खुली होने पर भी कुछ दीख नहीं पड़ता; और कान खुले होने पर मी कुछ सुन नहीं 
पड़ता | तात्पय यह है, कि इस टेहरूपी कारखाने में 'मन” एक मुंशी (छूके ) है; 
जिसके पास बाहर का सब माल ज्ञानेन्द्रियों के द्वारा भेजा जाता है। और यही 
मुंशी (मन) माल की जॉच किया करता है। अब इन ातों का विचार करना 
चाहिये कि यह जोंच किस प्रकार की जाती है; और जिसे हम॑ अवतक सामान्यतः 
मन! कहते आये हैं, उसके भी और फौन-कौन-से भेद किये जा सकते हैं अथवा 


एक ही मन को भिन्न मिन्न अधिकार के अनुसार कौन-कॉन-से मिन्न मिन्न नाम 
आप्त हो जाते हैं। आर हे 
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शनेख्ियों के द्वारा मन पर जो संस्कार होते हैं, उन्हें प्रथम एकत्र करके और 
उनकी परस्पर तुलूमा करके इस बात का निर्णय करना पड़ता है, कि उनमें से अच्छे 
कौन-से और बुरे कौन-से हैं, ग्राह्ष अथवा त्याज्य कौन-से और लामदायक तथा 
हानिकारक, कौन-से हैं। यह निर्णय दो जाने पर डनमे से जो बात अच्छी, आंह्य 
छामहायक, उचित अथवा करने योग्य होती हैं, उसे करने में हम प्रहत हुमा करते, 
हैं। यही सामान्य मानसिक व्यवहार है। उद्ाहरणार्थ, जब हम किसी वगीचे में 
जाते हैं, तत ऑख और नाक के द्वारा वाग बृक्षों और फूलों के संस्कार हमारे मन 
पर होते हैं। परन्तु जन तक हमारी आत्मा को यह शान नहीं होता, कि इन फूलों में 
से किसकी सुगन्ध अच्छी और किसकी बुरी हैं; तत्र तक किसी फूल को प्राप्त कर छेने 
दी इच्छा मन में उत्पन्न नहीं होती; और न हम उसे तोड़ने का प्रयत्न ही करते है। 
अतएव सब मनोव्यापारोंके तीन स्थूछ माग हो सकते हैं- (१) शानेन्द्रियों के 
द्वारा बाह्म-्पदार्थों का शान प्राप्त करके उन संस्कार को तुलना के लिए व्यवस्थापूर्वक 
रखना; (२) ऐसी व्यवस्था हो जाने पर उसके अच्छेषन या घुरेपन का सार- 
असार विचार करके यह निश्चय करना, कि फौन-सी वात आह्य हैं और कीन-सी 
व्याज्य; और (३) निश्चय हो चुकने पर, ग्राह्म-वस्तु को प्राप्त कर लेने की, और 
भग्राह्म को त्यागने की इच्छा उत्पन्न हो कर फिर उसके अनुसार प्रहृत्ति का होना। 
परन्तु यह आवश्यक नहीं, कि ये तीनों व्यापार त्रिना रुकावट के रूगातार एक के 
बाद एक होते ही रहेँ। संमव है, कि पहले किसी समय भी टेखी हुई वस्तु की 
इच्छा आज हो जाय | किन्तु इतने ही से यह नहीं कह सकते, कि उक्त तीनी 
क्रियाओं में से किसी मी क्रिया की आवश्यकता नहीं हैं। यद्यपि न्याय करने की 
कही एक ही होती है, तथापि उसमें काम का विभाग इस श्रकार किया जाता 
है - पहले वादी और प्रतिवादी अथवा उनके वकीऊ अपनी गवाहियों और 
सबूत न्यायाधीश के सामने पेश करते हैं। इसके बाद न्यायाधीश दोनों पक्षों के 
सबूत देख कर निर्णय स्थिर करता है, और अन्त में न्यायाधीश के निर्णय के भनुसार 
नाजिर कारव्राई करता है। ठीक इसी प्रकार जिस मुंशी को अमी तक हम सामान्यत+ 
अमन कहते भाये है, उसके व्यापारों के भी विमाग हुआ करते हैं। इनमें से सामने 
उपस्थित बातों का सार-असार-विचार करके यह निश्चय करने का काम (अ्थोत्त्‌ 
केवल न्यायाधीश का काम ) 'बुद्धि! नामक इन्द्रिय का है, कि फोई इक बात भमुक 
प्रकार ही की' ( एकमेव ) है, दूसरे प्रकार की नहीं (नाउन्‍्यथा )। ऊपर पके गये 
सब मनो-व्यापारों में से इस सार-असार-विवेकशक्ति को अछ्ग कर उने पर सिर्फ 
चचे हुए व्यापार ही निस इन्द्रिय के द्वारा हुआ करते हैं, उसी को सांख्य और 
चेदान्तशाञ्र में 'मन! कहते है (सां, का. २३ और २७ देखो )। यही मन वर्क 
के तहश, कोई बात ऐसी है (संकल्प ), अथवा उसके विरुद्ध वेसी है (विकल्प ); 
इत्यादि कव्पनाओं को चुद्धि के सामने निणेय करने के लिए पेश किया कंस्ताः 


आधिद्वतपक्ष और क्षेत्रक्षेत्रतविचार श्श्ष 


है। इसी लिए. इसे 'संकल्प-चिकव्पात्मको आर्थात्‌ बिना निश्चय किये केंबछ कल्पना 
करनेवाली इन्द्रिय कहा गया है। कभी कभी संकल्प” झब्द में निश्चय! का भी आर्थ 
शामिल कर दिया जाता है (छांदोग्य ७. ४. १ देखो )। परन्त यहाँ पर संकल्प 
शब्द का उपयोग - निश्चय की अपेक्षा न रखते हुए - वात अमुक प्रकार की मालूम 
होना, मानना, कल्पना करना, समझना, अथवा कुछ योजना करना, इच्छा करना 
चिन्तन करना, मन में लाना आदि व्यापारों के छिए ही किया गया हैं) परन्ठु, इस 
प्रकार वकील के सदृश अपनी कर्पनाओं को बुद्धि के सामने निर्णयार्थ सिफ उपस्थित 
कर देंने ही से मन का काम पूरा नहीं हो जाता। चुड्धि के द्वारा मले-बुरे का निर्णय 
हो जाने पर, नि8 बात को बुद्धि ने आह्य माना है, उसका कर्मेन्द्रियों से आचरण 
करना, भर्थात्‌ चुड्धि की आज्ञा को कार्य में परिणत करना - यह नाजिर का काम 
मी मन ही को करना पड़ता है। इसी कारण मन की व्याख्या दूसरी तरह भी की 
जा सकती है। यह कहने में कोई आपत्ति नहीं, कि बुद्धि के निर्णय की कारवाई पर 
जो विचार किया जाता है, वह भी एक प्रकार से संकल्प-विकब्पात्मक ही है। परन्तु 
इसके लिए, संस्कृत में “व्याकरण-विचार करना ? यह स्वतन्त्र नाम दिया गया है। 
इसके अतिरिक्त शेप सब कार्य बुद्धि के हैं। यहाँ तक कि मन खय॑ अपनी ही 
कृत्पनाओं के सार-अभसार का विचार नहीं करता। सार-असार-विचार करके किसी 
भी वस्तु का यथार्थ ज्ञान आत्मा को करा देना, अथवा चुनाव करके यह निश्चय 
करना कि अमुक वस्तु अमुक प्रकार की है, या तर्क से कार्य-कारण-संत्रन्ध को देख 
कर निश्चित अनुमान करना, अथवा कार्य-अकार्य का निर्णय करना, इत्यादि सब 
व्यापार बुद्धि के हैं। संस्कृत में इन व्यापारों को व्यवसाय” या “अध्यवसाय” कहते 
हैं। सतणएव दो शब्दों का उपयोग करके, बुद्धि! और “मन! का भेद बतलाने के 
लिए, महाभारत (शां. २०१, १३) में यह व्याख्या दी गई है - 


ब्यवसायात्मिका बुद्धिः मनों व्याकरणात्मकम। 


“बुद्धि ( इन्द्रिय ) व्यवसाय करती है; भर्थात्‌ सार-असार-विचार करके कुछ निश्चय 
करती है; और मन व्याकरण अथवा विस्तार है। बह अगली अवस्था करनेवाली 
प्रवर्तक इन्द्रिय है - आर्थात्‌ बुद्धि व्यवसायात्मिका है और मन व्याकरणात्मक है।* 
भगबद्गीता में मी “व्यवसायात्मिका चुद्धिः? शब्द पाये जाते हैं (गीता २. ४४ ); 
ओर बहों भी बुद्धि का अर्थ ' सार-असार-विचार करके निश्चय करनेवाली इन्द्रिय 
ही है। यथार्थ में बुद्धि केबल एक तलवार हैं। जो कुछ उसके सामने आता है या 
छाया जाता है, उसकी काट-छॉट करना ही उसका काम है; उसमें दूसरा कोई भी 
शुण अथवा धर्म नहीं है (म. भा. चन. १८१. २६ ) ] संकल्प, वासना, इच्छा, 
स्मृति, घृति, श्रद्धा, उत्ताह, करुणा, प्रेम, दया, सहानुभूति, कतज्ञता, काम, लजञा, 
आनन्द, मय, राग, संग, ढेप, लोम, मद, मत्सर, कौध इत्यादि सच मन ही के गुण 
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अथवा धर्म हुँ (्‌ चू, ५, ७०५ ड्ले ड भऔैव्यु. ६. ३० ) । जैसी जैसी ये मनोदत्तियों जागत 
होती जाती हैं, बैंसे ही कर्म करने की ओर मनुष्य की प्रद्त्ति हुआ करती है। 
उदहरणार्थ, मनुष्य चाहें जितना बुद्धिमान हो और चाहे वह गरीब छोगों की दुर्दशा 
का हाल मी भांति जानता हो; तथापि यदि उसके छृढय में कयणाइसि जाणत न 
हो, तो गरिबों की सहायता करने की इच्छा कभी होगी ही नहीं। अथवा, यदि घैये 
का अमाव हो, तो युद्ध करने की इच्छा होने पर भी वह नहीं छड़ेगा। तात्पर्य चह 
है, कि बुद्धि सिर्फ़ यही बतलाया करती है, कि जिस वात को करने की हम इच्छा 
करते हैं, उसका परिणाम क्‍या होगा। इच्छा अथवा चैये आदि गुण चुद्धि के धर्म 
नहीं है। इसलिए बुद्धि स्वयं ( अथात्‌ विना मन की सहायता लिए ही ) कमी 
इन्द्रियों को प्रेरित नहीं कर सकती | इसके विरुद्ध क्रोध आि दक्तियो के वश में 
होकर स्वयं मन चाहे इन्द्रियों को! प्रेरित भी कर सके; तथापि यह नहीं कहा जा 
सकता, कि बुद्धि के सार-असार-विचार के मिना केवल मनोहत्तियों की प्ररणा से किया 
गया काम नीति की दृष्टि से शुद्ध ही होगा। उद्गहरणार्थ, यटि बुद्धि का उपयोग न 
कर केवलछ करुणाद्वत्ति से कुछ दान किया जाता है, तो संभव है, कि वह किसी अपात्र 
को विया जाएँ; और उसका परिणाम भी घुरा हो। सारांश यह है, कि चुद्धि की 
सद्दायता के बिना केवल मनोद्त्तियाँ अन्धी हैं, अतएव मनुष्य का कोई फाम शुद्ध 
तभी हो सकता है, जब कि बुद्धि श॒द्ध है। भर्थात्‌ वह मले-बुरें का अचूक निर्णय 
कर सके; मन बुद्धि के अनुरोध से भाचरण करें; और इन्द्रियाँ मन के आाधीन रहें। 
मन और बुद्धि के सिवा “अन्तःकरण” और “चित्त” ये दो शब्द भी प्रचलित हैं। 
इनमें से 'अन्तःकरण! शब्द का घात्वर्थ ' मीतरी करण भर्थात्‌ इन्द्रिय ? है। इसलिए, 
उसमें मन, बुद्धि, चित्त, अहंकार भादि समी का सामान्यतः समावेश किया जाता है 
और जब “मन? पहले पहल वाह्य-विषयों का ग्रहण भर्थात्‌ चिन्तन करने लगता हैं, 
तब वही “चित्त' हो जाता है (म, भा. शां. २७४, १७ ) | परन्तु सामान्य व्यवहार 
में इन सब शब्दों का भर्य एक ही सा माना जाता है। इस कारण समक्ष में नहीं 
आता, कि कित्त स्थान पर कौन-सा अर्थ विवक्षित है। इस गड़बड़ी को दूर फरने के 
लिए ही, उक्त अनेक झर्दों में से मत और बुद्धि इन्हीं थे शब्दों का उपयोग शासत्रीय 
परिमापा में ऊपर कहे गये निश्चित अर्थ में किया जाता है। जब इस तरह मन और 
बुद्धि का भेद एक वार निश्चित कर दिया गया, तथ (न्यायाधीश के समान ) बुद्धि 
को मन से ओष्ठ मानमा पडता है; और मन उस न्यायाधीश ( बुद्धि ) का मुल्शी बन 
जाता हैं। ' मनसस्तु परा बुद्धिः? - इस गीता-वाक्य का भावार्थ भी यही है, कि 
मन की अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ एवं उसके परे है ( गीता ३, ४२) तथापि, जैता कि ऊपर 
कह भाये हैं, उस मुन्शी को मी दो प्रकार के काम करने पढ़ते है - ( १ ) शनेद्धरियों 
द्वारा अथवा घाहर से आये हुए संस्कारों की व्यवस्था करके उनको चुद्धि के सामने 
निर्णय के छिए उपस्थित करना; और (२) बुद्धि का निर्णय हो जाने पर उसछी 
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आज्ञा अथवा डाक कर्मेन्द्रियों के पास भेज कर बुद्धि का हेतु सफल करने के लिए. 
आवश्यक चाह्य-क्रिया करवाना। जिस तरह दृकान के लिए मार खरीदने का काम 
और दूकान में बैठ कर बेचने का काम भी कहीं कहीं उस दूकान के एक हीं नौकर 
को करना पड़ता है, उसी तरह मन को मी दूसरा काम करना पड़ता है। मान छो, 
कि हमें एक मित्र टीख पड़ा; और उसे पुकारने की इच्छा से हमने उसे 'झरे? कहा | 
अब देखना चाहिये, कि उतने समय में अन्तःकरण' में कितने व्यापार होते हैं। 
पहले आँखों ने अथवा शानेन्द्रियों ने यह संस्कार मन के द्वारा बुद्धि को भेजा, कि 
हमारा मित्र पास ही है; और चुद्धि के द्वारा उस संस्कार का ज्ञान आत्मा के हुआ | 
यह हुई ज्ञान होने की क्रिया। वज आात्मा बुद्धि के द्वारा यह निश्चय करता है, कि 
मित्र को पुकारना चाहिये; और बुद्धि के इस हेतु के अनुसार कार्रवाई करने के लिए 
मन में बोलने की इच्छा उत्पन्न होती है; और मन हमारी निह् ( कर्मेन्द्रिय ) से 
+क्षेर !? शब्द का उच्चारण करवाता है। पाणिनी के शिक्षा-अन्य में शब्दोचारण- 
'क्रिया का वर्णन इसी वात को ध्यान में रख कर किया गया हैं :- 


मात्मा छुछ्धवा समेत्याइथौन्‌ मनो युंक्ते विचक्षया। 
मनः कायाप्मिमाहन्ति स प्रेरयति मारुतम्‌। 
मभारुतस्त्रांसे चरनू मन्द्रं जनयति “स्वरम ॥ 


अर्थात्‌ “पहले आत्मा बुद्धि के द्वारा सब वातों का आकलन करके मन में 
चोलने की इच्छा उत्पन्न करती है; और जब मन कायामि को उसकता हैं, तब 
कायामि वायु को प्रेरित करती है। तबनन्तर यह वायु छाती में प्रवेश करके 
मन्‍्द स्वर उत्पन्न करती है। यही स्वर आगे कण्ठ-तालू आदि के वर्ण-मेद-रूप 
से मुख के वाहर आाता है। उक्त छोक के अन्तिम दो चरण मैत््युपनिषद्‌ में भी 
मिलते हैं? (मैच्यु, ७, ११५) और, इससे प्रतीत होता है, कि ये छोक पाणिनि 
से भी प्राचीन हैं॥ आधुनिक शारीरशाओं में कायामि को मज्जातन्त कहते 
हैं। परन्त पश्चिमी शारोरशासत्रज्ञों का कथन है, कि मन भी दो हैं। क्यों बाहर 
के पदार्थों का ज्ञान भीतर छानेवाले और मन के दारा बुद्धि की भाज्ञा कर्मेन्द्रियो 
को व॒तलानेवाले मज्जातन्तु शरीर में मिन्न मित्र हैं। हमारे शासत्रकार गो मन 
नहीं मानते; उन्हों ने मन और बुद्धि को भिन्न चतला कर सिर्फ यह कहा है, कि 
मन उमयात्मक है। अर्थात्‌ वह कर्मेन्द्रियों के साथ कर्मेन्द्रियों के समान और 
शमेन्द्रियों के साथ शानेन्द्रियों के समान काम करता है। दोनों का तात्पर्य एक 
ही है| दोनों की दृष्टि से यही पकट है, कि बुद्धि निश्वयकर्ता न्यायाधीश है; 





*+ प्रेक्समूहर साहब ने छिखा है, कि भैन्युपनिपद्द पाणिनि की भपेक्षा, प्राचीन होना 
चाहिये। 880०० 80०८४ ० ह6 एड इलवंढ, ए०े. ऊँए. फए. धोना, 
उच्च पर परिजिष्ट अकरण में आवैक विचार किया गया है। 
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और मन पहले शानेन्द्रियों के साथ संकल्प-विकर्पात्मक हो जाया करता है; तथा फिर 
फर्मेन्द्रियों के साथ व्याकरणात्मक या फारवाई करनेवाला अयांत्‌ कॉन्द्रियों फा साक्षात्‌ 
प्रकतंक हों जाता है। जिसी बात का व्याकरण” करते समय कमी कभी मन यह 
संल्कप-विकष्प भी किया करता है, कि बुद्धि की आज्ञा का पालन किस प्रकार किया 
जाय। इसी कारण मन की व्याख्या करते समय सामान्यतः सिर्फ यही कहा जाता 
है, कि 'संकल्प-विकल्पात्मकम!। परन्तु, ध्यान रहे, कि डप समय भी इस व्याख्या में 
सन के दोनो व्यापारी का समावेश किया जाता है। 

बुद्धि! का जो अर्थ ऊपर किया गया है, कि यह निर्णय करनेवाली इन्द्रिय 
है; वह अर्थ केवल शाजीय और सूध्म-विवेचन के लिए उपयोगी है। परन्तु इन 
शात्रीय अथों का निर्णय हमेशा पीछे से किया जाता है। आअतएव यहाँ (बुद्धि! 
शब्द के उन व्यावहारिक अथ्थों का मी विचार करना आवब्यक हैं, जे| इस शब्द 
के संचन्‍्ध में, शाज््रीय अर्थ निश्चित होने के पहले ही, प्रचलित हो गये हैँ। जब 
तक व्यवसायात्मक बुद्धि किठी ब्रात्त का पहले निर्णय नहीं करती, तब तक हमें 
उसका शान नहीं होता; और जब तक शान नहीं हुआ है, तब तक उसके पास करने 
की इच्छा या वासना भी नहीं हो सकती। भतएवं, जिस प्रकार व्यवहार में भाम 
पेड़ और फछ के लिए एक दी 'भाम' इब्द का अ्ग्रोग किया जाता है, उसी 
अकार व्यववायात्मक बुद्धि के लिए और उस बुद्धि के वासना आदि फ्लो के 
लिए भी एक ही शब्द बुद्धि! का उपयोग व्यवहार में कई बार किया जाता है। 
उदाहरणाथ, जब हम कहते हैं, कि अमुक मनुष्य की बुद्धि खोटी है, तब हमारे 
बोलते का यह आर्य होता है, कि उसकी वासना” खोटी है। शाल के अनुसार 
इच्छा या वासना मन के धर्म होने के कारण उन्हें शच्द से संबोधित करना युक्त 
नहीं है। परन्तु बुद्धि शब्ड की शाजीय जाँच होने के पहले ही से सर्वताधारण 
लोगो के व्यवहार में 'बुद्धि” शब्द का उपयोग इन दोनों भथों में होता चल्य भाषा 
है-(१) निर्णय करनेवाली इब्धिय; और (२) उस इन्द्रिय के व्यापार से मनुष्य 
के मन में उसन्न होनेवाली यासना या इच्छा। भतएव, आम के भेट चतलाने के 
समय जिस प्रकार पेड! और फल! इन छाब्दों का उपयोग किया जाता है, उसी 
प्रकार जब बुद्धि के उक्त दोनों अथों की मित्नता व्यक्त करनी होती है, तब निर्णय 
करनेवाली भयांत्‌ शास्त्रीय बुद्धि को व्यवसायात्मिक' ।वैशेषण जोड़ दिया जाता है; 
और वातना को केबल बुद्धि! अथवा “चासनात्मको बुद्धि कहते हैं। गीता ( २. ४१, 
४४, ४९; और ३. ४२ ) में चुद्धि! दब्द का उपयोग उपर्युक्त दोनों अथो में किया 
गया है। कर्मयोग के विवेचन को ठीक ठीक समझ केने के लिए 'घुददे? शब्द के 
उपर्युक्त दोनों अथथों पर हमेशा ध्यान रखना चाहिये। जब मलुप्य कुछ काम करने 
लगता है, तब उसके मनोव्यापार का क्रम इस प्रकार है - पहले वह 'व्यवसायात्मिक 
बुद्धौन्दिय से विचार करता है, कि यह कार्य अच्छा है या बुरा; करने के योग्य है 
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या नहीं; और फिर उस कर्म के करने की इच्छा या वासना ( अथांत्‌ बासनात्मक 
बुद्धि ) उत्पन्न होती है; और तव वह उक्त काम करने के लिए प्रइत्त हो जाता है। 
कार्य-भकार्य का निर्णय करना जिस (व्यवसायात्मिक ) उद्धीन्द्रिय का व्यापार है, 
वह खस्प और शान्त हो, तो मन में निरयंक अन्य वासनाएँ: ( बुद्धि ) उत्पन्न नहीं 
होने पाती और मन भी बिगड़ने नहीं पाता। अतणव गीता ( २, ४१ ) में कर्मयोग- 
शाल्त का प्रथम सिद्धान्त यह है, कि पहले व्यवसायात्मिक बुद्धि को शुद्ध और स्थिर 
रखना चाहिये। केवल गीता ही में नहीं, किन्तु कान्टने# भी बुद्धि के इसी प्रकार 
दे भेद किये हैं; और शुद्ध अर्थात्‌ व्यवसायात्मिक बुद्धि के एवं व्यावहारिक 
अयांत्‌ वासनाव्मक चुद्धि के व्यापारों का विवेचन दो खतन्त्र अन्यों में किया है। 
बस्ठुतः देखने से तो यही अतीत होता हैं, कि व्यवसायात्मिक बुद्धि फ़ो स्थिर 
करना पातंजलू योगशासत्र ही का विषय है; कर्मयोगशास्त्र का नहीं। किन्तु गीता का 
छिद्वान्त है, कि कर्म का विचार करते समय उसके परिणाम की ओर ध्यान हे कर 
पहले सिर्फ यही देखना चाहिये, कि कर्म करनेवाले की वासना अर्थात्‌ वासनात्मक 
बुद्धि कैसी है (गी. २. ४९ )। और इस प्रकार जब वासना के विषय में विचार फिया 
जाता है, तब प्रतीत होता है, कि जिसकी व्यवसायात्मिक चुद्धि स्थिर और शुद्ध नहीं 
रहती, उसके मन में चासनाओं की मिन्न मिन्न तरंगे उत्पन्न हुआ करती है। और 
इसी कारण कहा नहीं जा सकता, कि वे वासनाएँ ही सदैव शुद्ू और पवित्र ही होंगी 
(गी. २, ४१ )। जन्र कि वासनाएँ ही शुद्ध नहीं हैं, तब आगे कर्म भी छद्ध कैसे 
हो सकता है? इसी लिए कर्मयोग में भी -व्यवसायात्मिक बुद्धि को श॒द्ध करने के 
लिए.-साधनों अथवा उपायों का विस्तारपूर्वक विचार करने की आवश्यकता होती 
है; और इसी कारण मगवद्गीता के छठे अध्याय में बुद्धि को झ॒द्ध करने के लिए. एक 
साधन के तौर पर पातंजल्योग का विवेचन किया गया है। परन्तु इस संबन्ध पर 
ध्यान न दे कर कुछ सांप्रदायिक टीकाकारों ने गीता का यह तात्पय॑ निकाल है, कि 
गीता में केवछ पातंजलयोंग का ही प्रतिपादन किया गया है। अच पाठकों के ध्यान में 
यह बात आ जाएगी, कि गीताशास्र में 'बुद्धि! शब्द के उपयुक्त दोनों अ्थों पर और 
उन अथों के परस्पर संचन्ध परं ध्यान रखना कितने महत्व का है। 


इस बात का वर्णन हो चुका, कि मनुष्य के अन्तःकरण के व्यापार किस प्रकार 
हुआ करते हैं; तथा उन व्यापारों को देखते हुए मन और चुद्धि के कार्य कौन कौनसे 
हैं; तथा बुद्धि शब्द के कितने अर्य होते हैं। अब मन और व्यवसायाश्मिक बुद्धि 
को इस भ्रकार प्रथकू कर हेंनें पर देखना चाहिये, कि सदसद्विवेक-देवता का यथार्थ 
रूप क्या है इस देवता का काम सिर्फ भले-बुरे का छुनाव करना है। अतए्व इसका 
४-3. 

+ कान्ट ने च्यवसायात्मिक बुद्धि को ?ए7स्‍& 7२९७६०॥ और वास्तवात्मक छुद्धि को 
शिकरणांप्थ 7२९३४०॥ कहा हैं । 
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समावेद्य 'मन! में नहीं किया जा सकता; और किसी मी चात का विचार करके निर्णय 
करनेवाली व्यवसायात्मिक बुद्धि केवल एक ही है; इसलिए सदसदियेक-रूप 'दिवता' के 
लिए कोई स्वतन्त्र स्थान नहीं रह जाता। हों, इसमें सन्देह नहीं, कि जिन बातों 
का या विपयों फा सार-असार-विचार करके निर्णय करना पड़ता हैं, वे अनेक और 
मिन्न मिन्न ठेवता हो सकते ह। वैसे व्यापार, लड़ाई, फीडदारी था दीवानी मुख्झमे, 
साहुकारी, कृषि आदि अनेक व्यवसायों में दर मौके पर सार-असार-विवेक करना 
पड़ता है। परन्तु इतने ही से यह नहीं कहा जा सकता, कि व्यवसायान्मिक बुडियों 
भी मिन्न मिन्न अथवा कई प्रकार की होती हं। सार-भठार विवेक नाम की क्रिया 
सवत्र एक ही सी हैं; भौर इसी कारण विवेक अथवा निर्णय फरनेवाली बुद्धि भी एक 
होनी चाहिये | परन्तु मन के सबश बुद्धि भी शरीर का घर्म हैं। अतएव पूर्वकर्म के 
अनुसार - पूर्वपरंपरागत या आनुपंगिक संस्कारों फे कारण, अथवा, सिक्षा लादि 
अन्ध कारणों से - यह बुद्धि कम था अधिक सात्विकी, राजमी या वामसी हो 
सकती है। यही कारण हैं, फि जो बात किसी एक की बुद्धि में आर्य प्रतीत होठी है, 
चही दूसरे की चुढ्वि में अग्राह्म ऊँचती है। इतने ही से यह नहीं समझ लेना चाहिये, 
'कि बुद्धि नाम की इन्द्रिय ही प्रत्येक समय मित्र मिन्न रहती है। क्षस ही का उद्च- 
हरण लीजिये। किसी की आँखें तिरछी रहती हैं, तो किसी की मही और कसी की 
कानी; किसी की दृष्टि मन्दर और किसी की साफ रहती है। इससे हम यह कमी नहीं 
कहते, कि नेत्रेन्रिय एक नहीं, अनेक हैं। यही न्याय घुद्धि के विषय में भी उपयुक्त 
होना चाहिये। जिस बुद्धि से चावल अथवा गेह्ें जाने जाते हैं; किस चुडधि से पत्थर 
और दीरे का भेद जाना जाता हैं; जिस बुद्धि से काले-गोरे वा मीठे-कटवे का शान 
होता है; वही इन सब बातों के तारतग्य का विचार करके अन्तिम निर्णय भी किया 
करती हैं, कि भय किसमें हैं, और किसमें नहीं; धर्म अथवा अधर्म आर कार्य 
अथवा आकार्य में क्‍या भेद हैं, इत्याटि। साधारण व्यवहार में 'मनोंदेबता! कह 
कर उसका चाहें जितना गौरव फिया जाय, तथापि तत्त्वशान की दृष्टि से चह एक ही 
च्यवसायात्मिक बुद्धि है। इसी अमिप्राय की ओर ध्यान दे कर गीता के लठारहवे 
अध्याय में एक ही बुद्धि के तीन भेद ( सात्त्विक, राजस आर तामस ) करके मगवान्‌ 
जे अजुन को पहले यह चतछाया है कि -- 


प्रवृत्ति च निदत्ति च कार्योकार्य भयाभगे । 

चर्न्ध सोक्ष च या वेज्ति युद्धिः सा पार्य सारिकी ॥ 
अर्थात्‌ “सात्तविक चुद्धि वह है, कि जिले इन बातों का यथार्थ छान है - कौन-सा 
काम करना चाहिये और फीन-सा नहीं, कौन-सा काम करने योग्य है और फ्रीन-सा 
योग्य, फिस वात से डरना चाहिये मऔर किस बात से नहीं, किसमें वन्धन हैं और 
पकिंसमें मोक्ष! (गीता १८, ३० ) | इसके चाद यह बतलछाया हैं कि - 
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यया घुर्मेसघर्म च कार्य चाकार्यमेंव च। 
अयथावत्‌ प्रजानाति डुद्धिः सा पार्थ राजसी ॥ 


अर्थात्‌ ' धर्म भर अधर्म, अथवा कार्य और अकार्य का यथार्थ निर्णय जो बुद्धि 
नहीं कर सकती, यानी जो बुद्धि हमेशा भूछ किया करती है, वह राजसी है” 
(गीता १८, ११ )। और अन्त में कहा है कि- 

अधरमे धर्मंमिति या मन्‍्यते तमसावृता। 

सर्वार्थानूविपरीतांश्व बुद्धिः मा पार्थ चामसी ॥ 


अर्थात्‌ ' अधर्म को ही धर्म माननेबाली, अथवा सब बातों का विपरीत या उल्टा 
निर्णय करनेवाली बुद्धि तामसी कहछाती है? (गीता १८, ३२ ) | इस विवेचन से 
स्पष्ट हो जाता है, कि केवल मले-धुरे का निर्णय करनेवाली, अर्थात्‌ सब्सादिबेक 
बुद्धिरूप खतन्त्र और मिन्न देवता गीता को संमत नहीं है। उसका अर्थ यह नहीं' 
है, कि सदैव ठीक ठीक निर्णय करनेवाली बुद्धि हो ही नहीं सकती। उपर्युक्त 
ओक़ों का भावार्थ यही है, कि बुद्धि एक,ही है; और ठीक ठीक निर्णय करने का 
सात्विक गुण इसी एक बुद्धि में पूर्वसंस्कारों के कारण शिक्षा से तथा इन्द्रियनिग्रह 


अथवा भाहार आदि के कारण उत्पन्न हो जाता है; और इन पूर्ब॑संस्कार-प्रमति 


कारणों के अभाव से ही - वह बुद्धि जैसे कार्य-अकार्य-निर्णय के विषय में वैसे ही 
अन्य दूसरी बातों में भी-राजली अथवा तामसी हो सकती है। इस सिद्धान्त 
दी सहायता से भली भमोति माल्म हो जाता है, कि चोर और साह की बुद्धि में, 
तथा मिन्न भिन्न देशों के मनुष्यों की व॒द्धि में मिन्नता क्यों हुआ करती है। परन्ठ 
जब हम सदसद्विवेचन-शक्ति को स्वतन्त्र ठेवता मानते हैं, तत्र उक्त विषय की 
उपपत्ति ठीक ठीक सिद्ध नहीं होती। प्रत्येक मनुष्य का कर्तन्य है, कि वह अपनी 
बुद्धि को सान््वचिक बनावे। यह काम इन्द्रियनिग्रह के तरिना हो नहीं सकता। जंत्र 
तक व्यवसायात्मिक बुद्धि यह जानने में समर्थ नहीं है, कि मनुष्य का हित किस 
वात में हैं; और जम्र तक वह उस बात का निर्णय या परीक्षा किये बिना ही 
इन्द्रियों की इच्छानुतार आचरण करती रहती है, तब तक वह बुद्धि शुद्ध” नहीं 
कही जा सकती। अतणएव बुद्धि को मन और इच्ध्रियों के अधीन नहीं होने देना 
चाहिये ) किन्तु ऐसा उपाय करना चाहिये, कि जिससे मन और इन्द्रियों बुद्धि के 
अधीन रहें। मगवद्गीता ( २. ६७, ६८; ३: ७, ४१; ६. २४-२६ ) में यही विद्धान्त 
भनेक ख्ानों में बतछाया गया है; और यही कारण है, कि केठोपनिषद्‌ में शरीर 
को रथ की उपमा दी गई है; तथा यह रूपक बॉघा गया है, कि उस शरीररूपी 
रथ में जुते हुए इन्द्रियॉस्पी धोड़ों को विपयोपभोग के मार्ग में अच्छी तरह चलने 
के लिए ( व्यवसायात्मिक ) बुद्धिलपी सारथी को मनोमय लगाम धौरता से खींचे 
रहना चाहिये ( कठ. ३. ३-९ )। महामारत ( वन. २१०. २५; जी. ७. १३; अश्व. 
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५१.५) में भी वही रूपक दो-तीन स्थानों में कुछ हेस्फेर के साथ लिया गया हैं | 
इन्द्रियनिग्रह के इस कार्य का वर्णन करने के लिए उक्त इश्टान्त इतना अच्छा है, कि 
गख के यसिद्ध तत््ववेत्ता ठुलो ने भी इन्ठरियनिग्रह का वर्णन करते समय इसी 
“रूपक का उपयोग अपने ग्रन्थ में किया है (फिड्ठ. २४६ )। मगवद्गीता में, यह 
इृश्टन्त प्रत्यक्ष रूप से नहीं पाया जाता | तथापि इस विपय के सन्दर्भ की भोर जो 
ध्यान ठेगा, उसे यह वात अवद्य मालठ्म हो जाएगी, कि गीता के उपर्युक्त छोडी 
में इन्द्रियनिग्रह्द का वर्णन इस इृश्टान्त को लक्ष्य करके ही किया गया है। सामा- 
न्यतः अथांत्‌ जनब्र छास्रीय सृक्ष्म भेद करने की आावच्यकता नहीं होती तब, 
उसी की मनोनिग्रह भी कहते हैं। परन्ठ तलब मन! ओर धघुद्धि! में-जैसा कि 
ऊपर कह आये हैं - भेद किया जाता है, तब निग्रह करने का कार्य मन फो नहीं, 
क्रिल्तु व्यवसायात्मिक बुद्धि को ही करना पडता है। इस व्यवसायात्मिक बुद्धि को 
चझुद्ध करने लिए-पातेजल्योग की समात्रि से, भक्ति से, ज्ञान से अथवा ध्यान 
से परमेश्वर के यथार्थ स्वरूप को पहचान फर - यह तच्च पूर्णतया शद्धि में मिद्र 
जाना चाहिये कि, “सब प्राणियों में एक ही आत्मा हैं?। इसी को आत्मनिष् 
बाढ़ कहते हैं। इस प्रकार जब व्यवसायात्मिक चुड़ि भाग्मनिष्ठ हो जाती है और 
मनोनिम्रह की सहायता से मन और इन्द्रियों उसकी अधीनता में रह कर आनानुसार 
आचरण करना सीख जाती हैं, तब इच्छा, वासना आदि मनोधर्म ( भर्थात्‌ वासना- 
त्मक चुद्धि ) आप-ही-भाप शुद्ध और पवित्र हो जतिे हैं; और घुद्ग सास्विक फर्मों 
की ओर देहेन्द्रियों की सहज ही प्रइत्ति द्वोने लगती है। अध्यात्म दृष्टि ऐे यही 
सच सद्ाचरणों की जड़ भर्थात्‌ कर्मयोंगशासत्र वा रहस्य है। 

. ऊपर किये गये विवेचन से पाठक समझ जाएँगे, कि हमारे झाखकारों ने मन 
ओर बुद्धि की खामाविक इत्तियों के अतिरिक्त सदसद्रिविक-दशक्तिझूप स्वतस्त्र देवता का 
अखिल क्यों नहीं माना है। उनके मठानुसार भी मन था बुद्धि का गौरव बरने के 
लिए उन्हें देवता? कहने में कोई हज नहीं है; परन्तु तात््विक दृष्टि स विचार करके 
उन्होंने निश्चित सिद्धान्त किया है, कि जिसे हम मन या चुड्धि कदृते है, उससे भिन्न 
ओर स्वयंभू 'सदसहिवेकः नामक किसी तीसरे डेबता फा अस्तित्व हो ही नहीं 
सकता। ' सता हि सम्देइपंदेपु० ? वचन के सता? पद की उपयुक्तता और महत्ता भी 
अब भल्ती मॉति प्रकव हो जाती है। जिनके मन झुद्ध और आत्मनिष्ठ हैं, थे यदि 
अपने अन्तःकरण की गवाही छें, तो कोई अनुचित बात न होंगी; अथवा यह भी 
कहा जा सकता है, कि किसी काम को करने के पहले उनके लिए. यही उचित है, 
९०५ अपने मन को अच्छी तरह झुद्ध करके उसी की गवाही लिया करें। परन्तु यह 
कोई चोर कहने लंगे, कि में भी इसी प्रकार आचरण करता हूँ? तो यह कदापि 
उचित न द्ोगा। क्योंकि, दोनों की सदसहिविचन-अक्ति एक ही सी नहीं होती। 
सत्पुरुषों की बुद्धि सात्विक और चोरों की तामसी होती है। सारांश, आाषिदेवत 
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यक्षवालों का 'सदसद्विवेक-टेवता? तत्वज्ञान की दृष्टि से स्वतन्त्र ढेवता सिद्ध नहीं होता; 
किल्तु हमारे शास्त्रकारों का सिद्धान्त है, कि वह तो व्यवसायात्मिक बुद्धि के स्वरूपों 
ही में से एक आत्मनिष्ठ भर्थात्‌ सात्विक स्वरूप है | और जब यह सिद्धान्त स्थिर 
हो जाता है, तत्र भाषिडेवत पक्ष अपने भाप ही कमज़ोर हो जाता है। 
जब सिद्ध हो गया, कि आाधिमौतिक-पक्ष एकदेशीय तथा अपूर्ण है; और 
आधिदेवत पक्ष की सहलू युक्ति भी किसी काम की नहीं, तब यह जानना आवशच्यक 
है, कि कर्मयोगशास्त्र की उपपत्ति ढूँढ़ने के लिए. कोई अन्य मार्ग है या नहीं। और 
उत्तर भी यह मिल्ता है, कि हो, मार्ग है; और उसी को आध्यात्मिक कहते हैं। 
इसका कारण यह है, कि यद्यपि बाह्म-कर्मों की अपेक्षा बुद्धि ओए है, तथापि जब 
सदसद्विविक-बुद्धि नामक स्वतन्त्र और स्वयंभू टेवता का अस्तित्व सिद्ध नहीं हो 
सकता, तब कर्मयोगशास्त्र में भी इन प्रश्नों का विचार करना आवश्यक हो जाता 
है, कि शुद्ध कर्म करने के लिए बुद्धि को किस प्रकार झुद्ध रखना चाहिये; शुद्ध 
चुद्धि किसे कहते है; अथवा लुद्धि किस प्रकार झुद्ध की जा सकती है। और यह 
विचार केवल वाह्म-सृष्टि का विचार करनेवाले आभाधिमौतिकशारत्रों को छोड़ें विना, तथा 
अध्यात्मज्ञान में प्रवेश किये बिना पूर्ण नहीं हो सकता | इस विषय में हमारे शाल्माकारों 
का अन्तिम सिद्धान्त यही है, कि जिस बुद्धि को भात्मा का अथवा परमेश्वर के सर्व- 
व्यापी यथाये स्वरूप का पूर्ण ज्ञान नहीं हुआ है, वह बुद्धि शुद्ध नहीं है। गीता में 
अध्यात्मशात्र का निरूपण यही बतलाने के लिए. किया गया है, कि आात्मनिष्ठ बुद्धि 
किसे कहना चाहिये। परन्तु इस पूर्वापर-संवन्ध की ओर ध्यान न दे कर, गीता के 
कुछ साम्प्रदायिक टीकाकारों ने यह निश्चय किया है, कि गीता में मुख्य प्रतिपाद्य वेदान्त 
ही है। भागे चल कर यह बात विस्तारपूर्वंक वतलाई जाएगी, कि गीता में प्रतिपावन 
किये गये विषय के संबन्ध में उक्त टीकाकारों का किया हुआ निर्णय ठीक नहीं है। 
यहाँ पर सिर्फ यही वतलाया हैं, कि बुद्धि को शुद्ध रखने के लिए. आत्मा का भी 
अवदय विचार करना पड़ेता है। भाव्मा के विषय में यह विचार दो प्रकार किया जाता 
है-(१) स्वयं अपने पिण्ड, क्षेत्र अथवा शरीर के और मन के व्यापारों का 
निरीक्षण करके यह विचार करना, कि उस निरीक्षण से क्षेत्लपी आत्माकैसे उत्पन्न होता 
हैं (गी. भ, १३ )। इसी को शारीरिक अथवा क्षेत्रश्षेत्ररविचार कहंते हैं; और इसी 
* कारण वेदान्तसत्नों को शारीरक (शरीर का विचार करनेवाले ) सूत्र कहते हैं। स्वयं अपने 
अपने शरीर और मन का इस प्रकार विचार होने पर, (२) जानना चाहिए, 
उस विचार से निध्यज्न होनेवाल्य तत्वत-और हमारे चारों भोर की दृश्य-स॒ष्टि अर्थात्‌ 
अह्ाण्ड के निरीक्षण से निष्पन्न होनेवाला तत्व -ढोनों एक ही हैं अथवा मिन्न मिन्न 
हैं। इस प्रकार किये गये दृष्टि के निरीक्षण को क्षर-अक्षर-विचार अथवा व्यक्त-अव्यक्त 
विचार कहते हैं। सृष्टि के सब नाशवान्‌ पदार्थों को 'क्षए या “व्यक्त कहते है; और 
सृष्टि के उन नाशवान्‌ पदार्थों में जो सारभूत नित्मतत्त्व है, उसे अक्षर! या “अव्यक्ता 
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कहते हैं (सी, ८. २१; १५. १६ ); क्षेत्रकेत्रतविचार और क्षर-अक्षर-विचार से प्राक्त 
होनेवाले इन दोनों तत्वों का फिर से विचार करने पर प्रकट होता है, कि ये दोनो तत्त्वः 
जिधसे निप्पन्न हुए है और इन दोनो के पर जो सब का मूलभूत एकतत्त्य है, उसी फो 
परमात्मा, अथवा पुरुषोत्तम” कहते हैं (गीता ८. २० )। इन बातों का विचार 
भग़वद्गीता में किया गया है; और अन्त में कर्मयोगद्ासत्र की ठपपत्ति बतलने के लिए 
यह दिखलाया गया है, कि मूलभूत परमात्मारूपी तत्त्व के ज्ञान से घुद्धि किस प्रकार झुद्ध 
हो जाती है। अतएव उठ उपपत्ति को अच्छी तरह समझ लेने के लिए हमे भी उन्हीं 
मार्गों का अनुकरण करना प्वाहिये। इन मांगों में से ब्ह्माण्ड-शान अथवा क्षर-अध्षर- 
विचार फा विवेचन अगले प्रकरण में किया जाएगा। इस प्रकरण में, सदसद्विवेक-देवता 
के यथार्थ स्वरूप का निर्णय करने के लिए, पिण्ड-जान अथवा क्षेत्रप्षेत्र/ का जो विवेचन 
आरंभ किया गया वह अधूरा ही रह गया है | इस लिए भव उसे पूरा कर लेना चाहिये ) 
पॉच भौतिक स्थूल देह, पाँच कर्मेन्द्रियों, पाँच शानेन्द्रियों, इन शानेच्द्रियों के 
शब्द-स्पश-रूप-रस-गन्धात्मक पॉचच विपय, संकव्प-विकल्पात्मक मन और व्यवसाया- 
स्मिक बुद्धि - इन सब विपयो का विवेचन हो चुका । परन्तु, इतने ही से शरीरसंबन्धी 
विचार की पूर्णता हो नहीं जाती। मन और बुद्धि केचठछ विचार के साधन अथवा 
इन्द्रियों हैं | यदि उस जड़ शरीर में इनके अतिरिक्त प्राणरूपी चेतना अर्थात्‌ हछचलू 
न हो, ,तो मन और बुद्धि का होना न होना बराबर ही - कर्थात्‌ फिसी काम क 
नहीं - समझा जाएगा। अर्थात, शरीर में, उपयुक्त चातों के अतिरिक्त चेतना नामक 
एक और तत्व का भी समावेश होना चाहिये। कमी कभी "चेतना! शब्द का अर्थ 
“चैतन्य! नहीं माना गया है; वरन्‌ ' जह देह में धग्गोचर होनेवाली प्रा्ों की हलचल, 
चेश या जीवितावस्था का व्यवहार ? सिर्फ यही अर्थ विवक्षित है। जिसका हित- 
शक्ति के द्वारा जड पदाथों में मी हरूचल अथवा व्यापार उदयन हुआ करता है, 
उसको चैतन्य कहते हैं; और अब इसी शक्ति के बिपय में विचार करना है। शरीर 
में इग्गोचर होनेवाले सज्ञीचता के व्यापार अथवा चेतना के अतिरिक्त जिसके फारण 
मेरा-तैरा” यह मेद उत्पन्न होता है, वह भी एक भिन्न गुण है| उसका कारण यह 
है, कि उपर्युक्त विवेचन के अनुसार बुद्धि सार-असार विचार कर के केवछ निर्णय 
करनेवाली एक इच्द्रिय है; अतएवं 'मेरा-तेरा! इस भेद-माब के मूल को भर्थात्‌ 
अह्दँकार की उस चुद्धि से पथक्‌ ही मानना पड़ता है। इच्छा-हवेप, सुख-दुःख आाडि 
इन्द्र मन ही के गुण है| परन्तु नैयायिक इन्हें भात्मा के गुण समझते हैं| इसी 
लिए, इस भ्रम को हटने के अर्थ वेदान्तशात्र ने इसका समाबैश मन ही मैं किया 
है। इसी प्रकार जिन मूलतत्वों से पंचमद्ाभूत उत्मन्न हुए हैं, उन प्रकृतिस्प तत्तों 
का भी समावेश शरीर ही में किया जाता हैं (गी. १३. ५, ६)। जिस शाक्ति के 
द्वारा ये तत््व स्थिर रहते हैं, वह भी इन सब से न्यारी है। उसे घृति कहते हैं 
(मी. १८: ३३ ) | इन सब बातों फो एकत्र करने से जो समुच्यय-रूपी पदार्थ बनता है, 
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उसे शाज्रों में सविकार शरीर अथवा क्षेत्र कहा है; और व्यवह्दार में इसी चलता- 
फिरता (सविकार ) मनुष्य शरीर अथवा पिण्ड कहते हैं | क्षेत्र शब्द की यह व्याख्या 
गीता के भाधार पर की गई है; परन्तु इच्छा-द्वेष भादि गुर्णों की गणना करते समय - 
कभी इस व्याख्या में कुछ हेरफेर भी कर दिया जाता है। उदाहरणार्थ, शान्ति-पर्व 
के जनक-सुलूमा-संवाद (शां, ३२० ) में शरीर की व्याख्या करते समय पंचकर्मेन्द्रियों 
के बदले काल, सदसदभाव, विधि, झुक्त और बल का समावेश किया गया है। 
इस गणना के अनुसार पंचकर्मेन्द्रियों को पंचमहाभूतों ही में शामिल करना पड़ता 
है; भौर यह मानना पड़ता है, कि गीता की गणना के अनुसार काल का अन्तर्माव 
आकाश में भौर विधि-बल आदिकों का अन्तमाँव अन्य महाभूतों में किया गया है। 
कुछ भी हो; इसमें सन्देह नहीं, कि क्षेत्र दाव्द से सब छोगों को एक ही अर्थ 
अमिग्रेत है। भर्थात्‌, मानतिक और शारीरिक सब द्वव्यों भर गुणों का प्राणरूपी 
विशिष्ट चेतनायुक्त जो समुदाय है, उसी को क्षेत्र कहते है। शरीर झब्द का उपयोग 
मृत देह के लिए. भी किया जाता है। अतएव उस विपय का विचार करते समय 
क्षित्र! शब्द ही का अधिक उपयोग किया जाता है। क्योंकि वह शरीर शब्द से मित्र 
है। 'क्षेत्र' का मूल भर्थ खेत है; परन्तु प्रस्तुत प्रकरण में ' सविकार और सजीव 
मनुष्य-देह ? के अर्थ में उसका छाक्षणिक उपयोग किया गया है। पहले जिसे हमने 
“बड़ा कारखाना ? कहा है, वह यही ' सविकार और सजीच मनुष्य देह ? हैं) वाहर 
का. माल भीतर लेने के लिए और कारखाने के मीतर का माल वाहर भेजने के लिए, 
शनेन्द्रियां उस कारखाने के यथाक्रम द्वार हैं; और मन, बुद्धि अहंकार एव चेतना 
उस कारखाने में काम करनेवाले नौकर है| ये नौकर जो कुछ व्यवहार कराते हैं या 
करते है, उन्हें इस क्षेत्र के व्यापार, विकार अथवा कर्म कहते है। 

इस प्रकार '्षेत्र! शब्द का आर्थ निश्चित हो जाने पर यह प्रश्न सहज ही उठता 
है, कि यह क्षेत्र अथवा खेत है किसका १ कारखाने का कोई स्वामी भी है या नहीं १ 
आत्मा शब्द का उपयोग बहुघा मन, अन्तःकरण तथा स्वयं अपने लिए भी किया 
जाता है। परन्तु उसका प्रधान अर्थ 'क्षेत्रश/ अथवा ' शरीर का स्वामी ? ही है। 
मनुष्य के जितने व्यापार हुआ करते हैं - चाहे वे मानसिक हों या शारीरिक - वे सन 
उसकी बुद्धि आदि अन्‍न्तरिन्द्रियों, चक्षु भादि शानेन्द्रियों, तथा हस्त-पाद आादि 
फर्मेन्द्रियों ही किया करती हैं। इन्द्रियों के इस संमूह में बुद्धि और मन सब से ओए है। 
परन्तु, यद्यपि वे श्रेष्ठ हैं, तथापि अन्य इन्द्रियों के समान वे भी अन्त में जड़ देह वा 
प्रकृति के विकार हैं ( भगछा प्रकरण देखो ) अतणव, यद्यपि मन और चुद्धि समश्रेष्ठ 
है, तथापि उन्हें अपने अपने विशिष्ट व्यापार के अतिरिक्त और कुछ करते घरते नहीं 
बनता; और न कर सकना संभव ही है| यही सच हैं, कि मन चिन्तन करता हैं और 
चुद्धि निश्चित करती है) परन्तु इससे यह निश्चित नहीं होता, कि इन कार्मो को बुद्धि 
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घुथक्‌ पृथक्‌ व्यापार हुआ करते हैं, इनका एकत्र शान होने के लिए जो एकता करनी 
पड़ती है, धह एकता या एकीकरण कौन करता है; तथा उसी के भनुसार भागे सच॒ 
इन्द्रियों को अपना अपना व्यापार तदनुकूल करने की दिशा कौन दिखाता है। यह 
नहीं कहा जा सकता, कि यह सब काम मनुण्य का जड़ शरीर ही किया करता हैं। 
इसका कारण यह है, कि जब शरीर की चेतना अथवा सब हल्ल करने के व्यापार 
नष्ट हो जाते हैं, तब जड़ शरीर बने रहने पर भी वह इन कार्मों को नहीं कर 
सकता; और जड़ शरीर घटकावयब जैसे मांस, स्नायु इत्यादि ते भन्न के परिणाम 
हैं; तथा वे हमेशा जीण हो कर नये हो जाया करते हैं। इसलिए, “कल जो मैने 
अम॒ुक एक बात देखी थी, वही मैं आज दूसरी देख रहा हूं? इस प्रकार की एकत्व- 
चुद्धि के विधय में यह नहीं कहा ज्ञा सकता, कि वह नित्य बदलनेवाले जड़ शरीर का 
ही धर्म है। अच्छा; भच जब देह छोड़ कर चेतना को ही स्वामी मानें, तो यह 
आपत्ति दीख पड़ती हैं, कि गाढ निद्रा में प्राणादि वायु के श्वासोच्छवास प्रमृति व्यापार 
अथवा रुपिरामिसरण आदि व्यापार - अर्थात्‌ चेतना - के रहते हुए भी, "मैं का 
शान नहीं रहता (व, २, १, १५-१८ ) अतएव यह सिद्ध होता है, कि चेतना - 
अथवा प्राण प्रभति का व्यापार - भी जड़ पदाथ में उत्पन्न दोनिवाला एक प्रकार का 
विशिष्ट गुण है। वह इन्द्रिकों के सब व्यापारों की एकता करनेवाली मूलशक्ति या 
स्वामी नहीं है (कठ, ५. ५)। मेरा? और "तेरा? इन सबन्धकारक शब्दों से फेचछ 
अहंकाररूपी शुण का बोध होता है; परन्तु इस बात का निर्णय नहीं होता, कि “भहं! 
अथांत्‌ 'मैं? कौन हूँ। यदि इस "मैं? या 'भई” को केवल भ्रम मान छें, तो प्रत्येक की 
घतीति अथवा भनुभव वैसा नहीं है; और इस अनुभव को छोड़ कर किसी अन्य 
चात की कब्पना करना मानों भीसमर्थ रामदास स्वामी के निम्न वचनों की सार्थकता 
ही कर दिखाना है - ' प्रतीति के बिना कोई मी कथन अच्छा नहीं छूगता | वह फथषन 
ऐसा होता है, नैसे कुत्ता मुँह फैला कर रे रहा हो !? (दा. ९. ५, १५ ) | अनुभव के 
विपरीत इस बात को मान! लेने पर भी इन्द्रियों के व्यापारों की एकता की उपपत्ति 
का कुछ भी पता नहीं छगता | कुछ लोगों फी राय है कि में? कोई मिन्न पदार्थ नहीं 
है, क्षेत्र” शब्द में जिन - मन, चुद्धे, चेतना, जड़ देह आदि - तत्वों का समावेश 
किया जाता हैं, उन सच के संघात या ससुच्यय को ही "में! कहना 'वाहिये। भव यह 
चात हम प्रत्यक्ष देखा करते हैं, कि लकड़ी पर लकड़ी रख देंने से ही सन्दूक नहीं चन 
जाती; अथवा किसी घड़ी के सत्र कील-पुत्रों को एक स्थान में रख देने से ही उसमें 
गति उत्पन्न नहीं 'हो जाती । अतए्व यह नहीं कहा जा सकता, कि केवल संघात 
था समुच्चय से ही क्ंत्व उत्पन्न होता है। कहने की भावश्यफता नहीं, कि क्षेत्र 
के सब व्यापार सीड़ी सरीखे नहीं होते। किन्तु उनमें कोई विशिष्ट दिशा, 
उद्देश्य या हेतु रहता है। तो फिर क्षेत्ररूपी कारखाने 'में काम करनेवाले मन, 
चुद्धि आदि सब नौकरों के इस विशिष्ट दिशा या उद्देश्य की ओर कौन प्रदृत्त 
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करता है ! संघात का अर्थ केवछ समूह है। कुछ पदार्थों को एकत्र करके उनका एक 
समूह बन जाने पर भी विलग न होने के लिए उनमें धागा डालना पड़ता है। नहीं 
तो वे फिर कभी-न-कमी अल्ग भल्‍ूग हो जाएँगे। अब हमें सोचना चाहिये, कि 
यह धागा कौनसा है ? यह बात नहीं हैं, कि गीता को संघात मान्य न हो; परन्तु 
उसकी गणना क्षेत्र ही में की जाती है (गीता १३.६ »। संघात से इस बात का 
'निर्णय नहीं होता, कि क्षेत्र का स्वामी अयांत्‌ क्षेत्र कौन है। कुछ छोग समझते 
हैं, कि समुच्चय में कोई नया शुण उत्पन्न हो जाता है] परन्चु पहले तो यह मत 
डी सत्य नहीं; क्योंकि तत्वशों ने पृण विचार करके सिद्धान्त कर दिया है, कि जो 
पहले किसी मी रूप से अस्तित्व में नहीं था, वह इस जगत्‌ में नया उत्पन्न नहीं 
होता (गीता २. १६ )। यदि हम इस सिद्धान्त को क्षण भर के लिए एक और 
धर दें, तो भी यह प्रश्न सहज ही उपस्थित हो जाता है, कि संधात मेँ उत्पन्न 
होनेवाला यह नया गुण ही क्षेत्र का स्वामी क्‍यों न माना जाय | इस पर कई 
अर्वाचीन आधिमौत्तिकशास्रशें का कथन है, कि द्रव्य और उसके गुण मित्र 
पमिन्न नहीं रह सकते; ग्रुण के लिए किसी-न-किसी अधिष्ठान की आभावश्यकता 
होती है। इसी कारण समुच्ययोत्पन्न गुण के बदले लोग समुश्रय ही को उस क्षेत्र 
का स्वामी मानते हैँ। ठीक है; परन्तु व्यवहार में मी 'अप्रि! शब्द के बदले 
कड़ी, विद्युत! के बदले मेघ, अथवा प्रथ्वी की 'आाकषेण-वाक्ति! के बदले पृथ्वी 
ही क्यों नहीं कहा जाता! यहि यह वात निर्विवाद सिद्ध है, कि क्षेत्र के तब 
च्यापार व्यवस्थापरवंक उचित रीति से मिल-जल कर चलते रहने के लिए- मन 
और बुद्धि के सिवा - किसी मिन्न शक्ति का अस्तित्व अत्यन्त भावश्यक है। और 
न्‍यदि यह वात सच हो, कि उस शक्ति का अधिष्ठान भव तक हमारे लिए, भगम्य 
है; अयवा उस शक्ति या अधिष्ठान का पूर्ण-स्वरूप ठीक ठीक नहीं बतलाया जा 
सकता है; तो यह कहना न्यायोचित कैसे हो सकता है, कि वह शक्ति है ही नहीं ! 
जैंसे कोई मी मनुष्य अपने ही कन्घे पर वेठ नहीं सकता, वैसे ही यह भी नहीं कहा 
'जा सकता, कि संघातसंतन्धी शान स्वयं संघात ही प्राप्त कर लेता है। अतएबव तर्क 
की दृष्टि से भी यही दृढ अनुमान किया जाता है, कि देहेन्द्रिय-आादि संघात के 
व्यापार जिसके उपभोग के लिए अथवा छाम के छिए हैं, वह संघात से 
'मिन्न ही है। यह तत्त्व - जो कि संघात से मिन्न है - स्वयं सब बातों को जानता-हैं । 
इसलिए यह बात सच है, कि सृष्टि के अन्य पदार्थों के सदश यह स्वयं अपने ही 
लिए 'शेय! अभथांत्‌ गोचर हो नहीं सकता। परन्तु इसके अत्वित्व में कुछ बाधा 
"नहीं पड़ सकती | क्‍योंकि यह नियम नहीं है, कि सब पदार्थों को एक ही श्रेणी 
या वगे (जैसे ज्षेय) में शामिल कर देना चाहिये। सब पढाथों के वगे या 
गविभाग दवोते हैं; जैसे शाता और शेय - अर्थात्‌ जाननेवाल्य और जानने की वस्तु। - 
सौर जब कोई वस्तु दूसरे वे (शैय ) में शामिल नहीं होती, तब उसका समावेश 
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पहले वर्ग (ज्ञात ) में हो जावा हैं। एवं उसका अस्तित्व भी ज्षेय वस्तु के समान 
ही पूर्णतया सिद्ध होता है। इतना नहीं; किन्तु यह भी कहा जा सहता है, कि संघात' 
के परे जो आत्मतत्त है, वह स्वयं जश्ञाता हैं। इसलिए उसको होनेवाले ज्ञान का 
यदि वह स्वयं विषय न हो, तो कोई आश्चर्य की करत नहीं हैं। इसी भभिप्राय से 
वृहृदारण्यकीपनिपद्‌ में याश्वल्कय ने कहा है, “अरे! जो सब बातों को जानता 
है, उसको जाननेवाला दूसरा कहाँ से आ सकता हैं!?-विज्ञातास्मरे केन 
विजानीयात्‌ (बृ, २. ४. १४ )। अतएब, अन्त में यही सिद्धान्त कहना पढ़ता 
है, कि इस चेतनाविशिष्ट सजीव शरीर (क्षेत्र ) मे एक ऐसी शक्ति रहती है,, जोः 
हाथ-पैर भादि इन्द्रियों से लेकर प्राण, चेतना, मन और बुद्धि जैसे परतन्त्र एवं 
एकदेशीय नौकरों के भी परे हैं, जो उन सब्र के व्यापारों की एकता करती है, 
और उनके कार्यों की दिशा वतछाती हैं; अथवा जो उनके कर्मों की नित्य साक्षी 
रह कर उनसे मिन्न, अधिक व्यापक और समर्थ, है। साख्य और वेदन्तशार्रं 
को यह सिद्धान्त मान्य है; और भअर्थांचीन समय- में जर्मन तत्त्यज्ञ कान्‍्ट ने भी 
कहा है, कि बुद्धि के व्यापारों का सूक्ष्म निरीक्षण करने से यही तत्व निष्पन्न' होता. 
है। मन, बुद्धि, अहंकार और चेतना, ये सब शरीर के अर्थात्‌ क्षेत्र के युण अथवा 
अबयव हैं। इनका प्रवंतंक इससे मित्र, स्वतन्त्र और उनके परे है- यो बुद्धेः 
परतस्तु सः? (गीता ३. ४२ )। सांख्यशास्त्र में. इसी का नाम युरुष है। वेदान्ती 
इसी को क्षेन्रेश अर्थात्‌ क्षेत्र को जाननेवाल्ा आत्मा कहते हैं। “मैं हूं? यह प्रत्येक 
मनुष्य को होनेबाली ग्रतीति ही आत्मा के अत्तित्व का सर्वोत्तम प्रमाण है (चे, 
सू. था, भा, ३२, ३. ५३, ५४ ) | किसी को यह नहीं मालूम होता, कि ' मैं नहीं 
हूँ।? इतना ही नहीं; किन्तु सुख से ' मैं नहीं हूँ” शब्दों का उच्चारण करते समय 
भी “नहीं हूँ! इस क्रियापद के कर्ता का - भर्थात्‌ मैं? का - अथवा आत्मा का वा 
“अपना” का अस्तित्व वह प्रत्यक्ष रीति से माना ही करता है। इस प्रकार 'में! इस 
अहंकारयुक्त सगुण रूप से शरीर में, स्वये अपने ही को व्यक्त होनेवाला भात्मतत््त 
के अर्थात्‌ क्षेत्रश के असछी, शुद्ध और गुणविराद्दित स्वरूप का यथाशक्ति निर्णय 
फरने के लिए बेदन्तशास््र की उत्पत्ति हुई है। (गीता १३. ४ )। तथापि यह निर्णय 
फेवल शरीर भर्थात्‌ क्षेत्र का ही विचार कर के नहीं किया जाता | पहले कहा जा 
जुका है, कि क्षेत्र-क्षेतरत के विचार के अतिरिक्त यह भी सोचना पड़ता है, कि 
घाह्मयदष्टि (अह्यापण्ड) का विचार करने से कौन-सा तत्व निष्पत्न होता है। 
ब्रह्माण्ड के इस विचार का ही नाम 'क्षर-अक्षर-विचार है। क्षेत्र-क्षेत्रअ-विचार 
से इस वात का निर्णय होता हैं, कि क्षेत्र में ( अर्थात्‌ शरीर या पिण्ड में ) कौन-सा 
मूलतत्व' (क्षेत्र) या आत्मा) है; और क्षर-अक्षर से वाहाम-सृष्टि के अर्थात्‌ 
मेझाण्ड के मूल्तत््व का शान होता है। उन इस प्रकार पिण्ड और ब्रह्माण्ड के मूल- 
तस्वी का पहले पथ पृथक्‌ निर्णय हो जाता है, तब चेदान्त में अन्तिम सिद्धान्त: 
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किया जाता है#, कि ये दोनों तत््व का एकरूप अर्थात्‌ एक ही हैं-यानी “जो 
'पिण्ड में है, चही तज्माण्ड में हैं। यही चराचर सृष्टि में अन्तिम सत्य है।! पश्चिमी 
देशों में भी इन बातों की चचो की गई है; और कान्ट जैसे कुछ पश्चिमी तत्वों के 
"सिद्धान्त हमारे वेदान्तशास््र के सिद्धान्तों से बहुत कुछ मिलते-जुलते मी हैं। जब हम 
इस जात पर ध्यान देते हैं, और जब हम यह भी देखते हैं, कि वर्तमान समय की 
नाई प्राचीन काल में आधिमौतिक शास्र की उन्नति नहीं हुई थी; तब ऐसी अवस्था 
मैं बिन छोगों ने वेदान्त के अआपूर्व सिद्धान्तों को हूँढ़ निकाला, उनके अजैकिक 
चुद्विवैमव के बारें मे आशय हुए बिना नहीं रहता | और न केवल आश्रय ही होना 
चाहिये, किन्तु उसके बारे में उचित अमिमान मी होना चाहिये। 


* हमारे शाज्नों के क्षर-अक्षर-विच्ार और क्षेत्र-स्षेत्रज्ु-विचार के वर्गीकरण: से ग्रीन 
साहब परिचित न थे। तथापि, उन्हों ने अपने 2:०/280ह076 70 ऊ/८8 अन्य के 
आरम्भ में अध्यात्मका जो विवेचन किया है, उसमें पहले शायद एसाल॑फॉ6 गए 
फशप० गौर $्ंयंधा्ण एच।लणाव ॥ शिवा इन दोनों तत््चों का विचार किया है 
जीर फिर उनकी एकत्ता दिखाई गई है। क्षेत्र-क्षेत्ज्॒गविचार में 757८०70089 भादि' मानस- 
जात्ों का. और क्षर-भक्षर-विचार में ?09908 /(८६४४७॥७७०७ भादि शाज्रों का समावेश 
डोता है। इत्त बात को पश्चिमी पण्डित भी भानते है; [कि उक्त सब श्ात्रों का विचार कर छेने 
भर ही अत्मस्वरूप का निर्णय करना पड़ता है। 


सातवों प्रकरण 


कापिलसांख्यशास्र अथवा क्षराक्षरविचार 


प्रकृति पुरुष चिव विद्धयनादी उमाचपि |३£ 
- गीता १३-१९ 


ईपिछले प्करण में यह वात बतछा दी गई है, कि शरीर और छरीर के स्वामी या. 

अधिएात्ा - क्षेत्र और क्षेत्र - फे विचार के साथ ही साथ द्थ्यदृष्टि और 
उसके मूलतत््व - क्षर भौर अक्षर -का भी विचार करने के पश्चात्‌ फिर आत्मा के 
खरूप का निर्णय करना पड़ता है| इस क्षर-अक्षर सष्टि का थोग्य रीति से वर्णन 
फरनेवाले तीन शास्त्र हैं ।,पहला न्यायश्ञासत्र भर दूसरा फापिल्सांख्यशासत्र। परन्तु 
इन दोनों शा्त्रों के सिद्धान्तों की अपूर्ण ठहरा कर वेदन्तशात्त्र ने श्रह्म-स्वरूप का 
निर्णय एक तीसरी ही रीति से किया है। इस कारण वेदान्तप्रतिपादित उपपत्ति का 
पिचार करने के पहले हमें न्याय और सांख्यश्ाज्रों के सिद्धान्तों पर बिचार फरना 
घवाहिये। चादरायणाचार्य के वेदान्तसूत्रों में इसी पद्धति से काम लिया गया है; भीर 
न्याय तथा सांख्य के मतों का दूसरे अध्याय में खण्डन क्रिया गया है। यद्यपि इस 
विषय का यद्दों पर विस्तृत वर्णन नहीं कर सकते, तथापि हमने उन चातों या उल्लेख 
इस प्रकरण में और अगले प्रकरण में स्पष्ट कर डिया है, कि जिनकी मगवद्गीता का 
रहस्य समझने में भावद्यकता है | नेयायिर्कों के दिद्धान्तों की भपेक्षा सांख्यवादियों 
के सिद्धान्त अधिक महत्त्व के हैं| इसका कारण यह हैं, फि कणाद के न्‍्यायम्तों फो 
किसी भी प्रमुख वेदान्ती ने स्थीकार नहीं फिया है, परन्तु कापिलगांख्यशात्र के चरहुत 
स्रेसिद्धान्तों का उछिज मनु भादि के स्मृतिग्रन्यों में तथा गीता में भी पाया जाता 
है। वही वात बादरायणाचार्य ने भी (वे. यू. २. १. १९ और २५ २. १७ ) कही 
है। इस कारण पाठको को सांख्य के सिद्धान्तों का परिचय प्रथम ही होना चाह्दिये। 
इस में सन्देह नहीं, फि वेदान्त में सांख्यशासत्र के बहुत से सिद्धान्त पाये दाते हैं; 
परन्ठु स्मरण रहे, कि सांख्य और वेद्ान्त के भन्तिम सिद्धान्त एक दृसंर से ब्रहुत 
मित्र हैं। यहाँ। एक प्रश्न उपस्थित होता है, कि वेदान्त और साख्य के जो सिद्धान्त 
आपस में मिलते जुल्ते है उन्हें पहले किसने निकाल्य था| वेदान्तियों नें या सांख्य- 
वादियों ने ! परन्तु इस अन्य में इतने गहन विचार में वेश करने की आवश्यकता 
नहीं | ईंस प्रश का उत्तर तीन अकार से दिया जा सकता है। पहला यह, कि शायद 
अपर्निपद ( वेंदान्त ) भौर सांख्य दोनों की इद्धि, दो संगे माइयों के समान, साथ ही 








+ ४ प्रकृति और पुरुष, ढोनों को अनादि जानों।? 
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सांथ हुई हो; और उपनिषदों में जो सिद्धान्त सांख्यों के मतो के समान दीख पड़ते हैं, 
उन्हें उपनिषत्कारों ने स्वतन्त्र रीति से खोज निकाला हो | दूसरा यह, कि कदाचित्‌ 
कुछ सिद्धान्त सांख्यशासत्र से लेकर वेदान्तियों ने उन्हें वेद्ान्त के अनुकूल स्वरूप 
दे दिया हो। तीसरा यह कि भ्राचीन वेदन्त के सिद्धान्तों में ही कपिछाचार्य ने 
अपने मत के अनुसार कुछ परिवर्तन और सुधार करके सांख्यशासत्र की उपपत्ति 
कर दी हो। इन तीनों में से तीसरी बात ही अधिक विश्वसनीय ज्ञात होती है; 
क्योंकि, यद्यपि वेदान्त और सांख्य दोनों बहुत प्राचीन हैं, तथापि उनमें वेदान्त 
या उपनिषद्‌ सांख्य से मी अधिक प्राचीन (श्रौत ) हैं। अस्तुः यदि पहले हम 
न्याय भौर सांख्य के सिद्धान्तों को अच्छी तरह समझ लें तो फिर वेदान्त के - 
विशेषतः गीता-प्रतिपादित वेदान्त के - तत्त्व जल्दी समझ भा जाएँगे। इसलिए, पहले 
हमें इस बात का विचार करना चाहिये, कि इन दे स्माते शास्त्रों का, भर-अक्षर-सष्टि 
की रचना के विषय में क्या मत है। 

बहुतेरे लोग न्‍्यायशासत्र का यही उपयोग समझते हैं, कि किसी विवक्षित 
भयथवा गहीत बात से तक के द्वारा कुछ अनुमान कैसे निकाले जाए; और इन 
अनुमानों में से यह निर्णय कैसे किया जाएँ, कि कौन-से सही हैं और कौन-से 
गल्त हैं। परन्तु यह भूल है। अनुमानादि प्रमाणखण्ड न्यायशासत्र का एक भाग 
हैं सही; परन्तु यही कुछ उसका प्रधान विषय नहीं है। प्रमाणों के अतिरिक्त 
यष्टि की अनेक वस्तुर्भों का यानी प्रमेय पढाथों का वर्गीकरण करके नीचे के वर्ग 
से ऊपर के वर्ग की ओर घढ़ते जाने से सृष्टि के सब पदार्थों के'मूलवर्ग कितने है, 
उनके शुण-धर्म क्या है, उनसे अन्य पदार्थों की उत्पत्ति कैसी होती है, और ये 
घार्ते किस प्रकार सिद्ध हो सकती है, इत्यादि अनेक प्रश्नों का भी विचार न्‍्याय- 
शास्त्र में किया गया है। यही कहना उचित होगा, कि यह शास्त्र केवछ अनुमान- 
खण्ड का विचार करने के लिए नहीं; बरन्‌ उक्त प्रश्नों का विचार करने ही के 
लिए, निर्माण किया गया है। कणाद के न्यायसूत्रों का भारंभ और आगे की 
रचना मी इसी प्रकार की है। फणाद के अनुयायियों को काणाद कहते हैं। इन 
दोनों फा कहना है, कि जगत्‌ का मूल्कारण परमाणु ही है। परमाणु के विषय में 
कणाद की ओर पश्चिमी भऔधिमौतिक शात्रश्ों की व्याख्या एक ही समान है! 
किसी मी पदार्थ का विभाग करते करते अन्त में जब विभाग नहीं हो सकता, तब 
उसे परमाणु (परम + अणु ) कहना चाहिये। जैसे जैसे ये परमाणु एकत्र होते 
जाते हैं, वैसे वैसे संयोग के कारण उनमे नये नये गुण उत्पन्न होते है; और मित्र 
मिन्न पदार्थ बनते जाते हैं। मन और आत्मा के भी परमाणु होते हैं; और जब वे 
एकत्र होते हैं तब चैतन्य की उत्पत्ति होती है। प्थ्वी, जल, तेज, और वायु के 
परमाणु स्वभाव ही से प्रथक्‌ प्रथक्‌ हैं। पृथ्वी के मूलपरमाणु में चार ग्रुण (रूप, 
रस, गन्ध, स्पश ) हैं; पानी के परमाणु में तीन गुण हैं, तेज के परमाणु में गो गुण 
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हैं, आर वांचु के परमाणु में एक ही गुण है | इस प्रकार सव जगत्‌ पहले से ही 
सुक््म और नित्य परमाणु भरा हुआ है। परमाणुओं के सिवा संसार का 
मूल्कारण और कुछ मी नहीं है। जब सक्ष्म और नित्य परमाणु के परस्पर 
संयोग का आरंभ! होता है, तव सृष्टि के व्यक्त पदार्थ चनने छगते हैँ। नैयायिकों 
द्वारा प्रतिपाठित सृष्टि की उत्पत्ति के संत्रन्ध की कल्पना की आरंभ-बादों कहते 
हैं। कुछ नैयायिक इसके आगे कभी नहीं वढ़ते| एक नैयायिक के बारे में कहा 
जाता है, कि मृत्यु के समय जब उससे ईश्वर का नाम लेने फो कहा गया, तत्र 
चह “ पील्व | पीलव: ! पीलूवः | ? - परमाणु ! परमाणु [| परमाणु [ - चिल्ला उठा। 
कुंछ दूसरे नैयायिक यह मानते हैं, कि परमाणुओं के संयोग का निर्मिचकारण ईश्वर 
हैं| इस प्रकार वे स॒ष्टि की कारण-पस्म्परा की शंखला को पूर्ण कर लेते हैं। ऐसे 
नैयायिकी को सेश्वर कहते हैं। वेदान्तसूत्र के) दुसरे अध्याय के दूसरे पाद में इस 
परमाणुवाद का (२. २, ११-१७) भर इसके साथ ही साथ “ इंश्वर केबछ 
निमित्तकारण है? इस मत का भी ( २, २. ३७-३९ ) खण्डन किया गया है। 
उल्लिखित परमाणुवाद का वर्णन पद कर अंग्रेजी पढ़े-लिखे पाठकों को 
अर्वाचीन रसायनशास्त्रश् डाल्टन के परमाणुबाद का आअववब्य ही स्मरण होंगा। 
परन्तु पश्चिमी देशों में प्रसिद्ध सश्चास्रश्ञ डार्विन के उत्कान्तिवाद ने जिस प्रकार 
डाल्टन के परमाणुवाद की जड़ ही उखाड़ टी है, उसी प्रकार हमारे देश में भी 
प्राचीन समय में सांख्य-मत ने कणाद के मत्त की चुनिबाद हिल्य डाछी थी। 
कणाद के अनुयायी यह नहीं बतछा सकते, कि मूल परमाणु की गति कैसे मिली | 
इसके अतिरिक्त वे छोग इस बात का भी यथोचित निर्णय नहीं कर सफ़ते कि 
वृक्ष, पश्ु, मनुष्य इत्यादि सचेतन आ्राणियों की क्रमशः बढ़ती हुई शेणियों कैसे 
चनी; भीर अचेतन को सचेतनता कैसे प्राप्त हुई। यह निर्णय पश्चिमी देशों में 
उन्नीसवी सदी में छामार्क और डार्विन ने, तथा हमारे यहाँ प्राचीन समय में 
कपिल्मुनि ने किया हैं। दोनें। मर्तों का यही तात्पर्य है, कि एक ही मृलपदार्थ के 
गुर्णो का विकास हुआ; और फिर धीरे धीरे सब्र सृष्टि की रचना होती गई। इस 
कारण पहले हिन्दुस्थान में, और सब पश्चिमी देशों में भी, परमाणुवाद पर विश्वाठ 
नहीं रहा हैं। भन्न तो आधुनिक पढार्थशास्शों ने यह भी सिद्ध कर दिखाया है 
कि परमाणु अविभाज्य नहीं हैं। आजकल लैसे खष्टि के अनेक पदार्थों का एरथकरण 
ओऔर परीक्षण करके अनेक सपष्टिझाक्नों के आधार पर परमाणुवाद या उत्करान्तिवाद 
को सिद्ध कर दे सकते हैं, वैसे आ्वीन समय में नहीं कर सकते थे। सष्टि के पदार्थों 
पर नये नये और भिन्न मिन्न प्रयोग करना, अथवा अनेक प्रकार से उनका 
प्रथकरण करके उनके गुण-घर्म निश्चित करना, या सजीव सृष्टि के नये-पुराने अनेक 
प्राणियों के शारीरिक अवयर्यों की एकत्र तुलना करना इत्यादि आधिमीतिक थातओरों 
की अवाचीन युक्तियों कणाद या कपिल को माहठ्स नहीं यी। उस समय उनकी 
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च्वष्टि के सामने जितनी सामग्री थी, उसी के आघार पर उन्हों ने अपने सिद्धान्त 
डूँढ़ निकाले हैँ। तथापि, यह आश्चर्य की बात है, कि संष्टि की ज्राद्दे और उसकी 
घटना के विषय में सांख्यशात्कारों के तात्त्विक सिद्धान्त में और अवांचीन आधि- 
भौतिक शास्रकारों के वात्तिक सिद्धान्त में, बहुत-सा मेड नहीं है। इसमें सन्देह नहीं, 
कि सश्शि्र के ज्ञान की वृद्धि के कारण वर्तमान समय में इस मत की भाधिमौतिक 
उपपत्ति का वर्णन अधिक नियमब्रद्ध प्रणाढ्ी से किया जा सकता है; और भआाधि- 
मौतिक ज्ञान की ब्द्धि के कारण हमें व्यवहार की दृष्टि से भी बहुत छाम हुआ है। 
परन्तु आधिमौतिक शाऊ्कार भी “ एकही अव्यक्त प्रकृति से अनेक श्रकार की च्यक्त 
सृष्टि कैसे हुई ? इस विषय में कपिल की अपेक्षा कुछ अधिक नहीं बतला सकते। इस 
बात की भली मॉति समझा देने के लिए ही हमने आगे चल कर, वीच म कपिल के 
'सिद्धान्तों के साथ, हेकेल के सिद्धान्तों का भी, तुलना के लिए संक्षितत वन किया 
है। हेकेल ने अपने ग्रन्थ में साफु साफु लिख दिया है, कि मैंने ये सिद्धान्त कुछ 
नये सिरे से नहीं खोले है; वरन्‌, डार्विन, स्पेन्सर, इत्यादि पिछले आधिमौतिक 
पण्टितों के ग्रन्थों के आधार से ही मैं अपने सिद्धान्तों का प्रतिपाइन करता हूँ। तथापि 
पहले पहल उंसी ने इन सब सिद्धान्तों को ठीक ठीक नियमानुसार लिख कर सरलता- 
पूर्वक इनका एकत्र वर्णन ' विश्व की पहेली ?# नामक ग्रन्थ में किया है। इस कारण, 
सुमीते के लिए, हमने उसे ही सत्र आधिमौतिक तत््वज्ञें का मुखिया माना है; 
और उसी के मतों का इस प्रकरण में तथा अगले प्रकरण में विशेष उल्लेख किया 
हैं। कहने की आवश्यकता नहीं, कि यह उल्लेख बहुत ही संक्षित है; परन्ठु इससे 
अधिक इन 'सिद्धान्तों फा विवेचन इस अन्थ में नहीं किया जा सकता। बिन्‍्हें 
इस विषय का विस्तृत वर्णन पढ़ना हो उन्हें स्पेन्सर, डार्बिन, हेकेल भादि पण्डितों 
के मूल्यन्थों को अवलोकन करना चाहिये। 

कापिल के साख्यशासत्र का विचार करके पहले यह कह देना उचित होगा, 
कि सांख्य! शब्द के दो मित्र मित्र अर्थ होते हैं। पहछा अर्थ कपिछाचार्य द्वारा 
प्रतिपादित 'सांख्यशात्र है। उसी का उल्लेख इस प्रकरण में,-तथा एक बार 
भगवद्गीता (१८. १३) में भी किया गया है। परन्तु, इस विशिष्ट आर्थ के सिवा 
सत्र प्रकार के तत्वशान को भी सामान्यतः 'सांख्यः ही कहने की परिपाटी है; 
और इसी 'ांख्यः शब्द में वेदान्तशास्र का भी समावेश किया है। 'सांख्यनिष्ठाः 
अथवा सांख्ययोग” छाव्दों में 'सांख्यः का यही सामान्य अर्थ अमीष्ट है। इस 
निष्ठा के ज्ञानी पुरुषों को भी भगवद्गीता में जहाँ ( गीता २, ३९; ३. ३; ५. ४; 
५; और १३, २४) 'सांख्यः कहा है, वहों सांख्य का अर्थ केबल काल 
सांख्यमार्गी ही नहीं है; वरन्‌ उसमें, भात्म-अनात्म-विचार से सब कर्मों का, संन्यास 

न उ॥९ काब4/४ ० 7॥॥2 ए॥एश5०, 57ए एथाश प्र9९ए८७ इस अन्य की 7२. 
९. 8. (४६४ 7००7॥६ भाज्ृत्ति का ही हमने सर्चत्न उपयोग किया है। 
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करके ब्ह्मशान में निमम रहनेवाके वेदान्तियों का मी समावेश किया गया है। झब्द 

शास्त्र का कथन है, कि सांख्य” शब्द 'संख्याः धातु से बना हैं। इसलिए, इसका 
पहला अर्थ 'गिननेवाला? है, और कपिलशाजञ्न के मूल्तत्त्व 'नेगिने! सिर्फ पचीस ही हैं। 
इसलिए उसे 'गिननेवाले' के अर्थ में यह विशिष्ट 'सांख्यः नाम दिया गया। अनन्तर 
फिर 'उांख्य” शब्द का आर्थ बहुत व्यापक हो गया; और उसमें सब प्रकार के तच्वज्ञान 
का समविश होने छगा। यही कारण है, कि जब पहले पहले कापिल-मिक्षुओं को 
“ांख्यः कहने की परिपाठी प्रचलित हो गईं, तन वेदान्ती संन्यासियों को मी यही 
नाम दिया जाने छगा होंगा। कुछ भी हो; इस प्रकरण का हमने जान-बूझकर यह 
रुम्बा-चीड़ा 'कापिछ्साख्यशासतत्र! नाम इसलिए रखा है, कि सांख्य शब्द के उक्त अर्थ- 
मभेंढ के कारण कुछ गड़बड़ी न हो। कापिल्यांख्यशासत्र में मी कणाद के न्यायश्ञान्त्र के 
समान सत्र हैं। परन्तु गौंडपादाचार्य या शारीर-माष्यकार श्रीक्ंकराचार्य ने इन संत्रों 
का आधार अपने अन्थों में नहीं लिया है। इसलिए, बहुतेरे विद्वान्‌ समझते हे, कि ये 
सूत्र कदाचित्‌ प्राचीन न हों। ईश्वरक्षष्ण की 'सांख्यकारिका” उक्त सूत्रों से माचीन 
मानी छाती है; और उस पर हॉकराचार्य के दादागुरु गौडपाद ने माष्य दिखा है। 
झांकर-माध्य में मी इसी कारिका के कुछ अब॒तरण हछिये हैं। सन्‌ ५७० ईसवी से 
पहले इस ग्रन्थ का जो अनुवाद चीनी मापा में हुआ था बह इस समय उपलब्ध 
है।# इश्वरक्ृष्ण ने अपनी कारिका? के अन्त में कहा है, कि 'पश्तित्त्र! नामक साठ 
प्रकरणों के एक भ्राचीन और विस्तृत अन्य भावार्थ (कुछ प्रकरणों को छोड़ )' 
सत्तर भायों-पत्मो में इस ग्रन्थ में दिया गया है। यह पष्टितन्त्र ग्रन्थ भव 
उपलब्ध नहीं है। इसी लिए इन कारिकाओं के आधार पर ही कापिल्सांख्यशात्त्र 
के मूलसिद्धान्तों का चिवेचन हमने यहाँ किया हैं। महाभारत में सांख्य-मत का 
निर्णय कई अध्यायों में किया गया है। परन्तु उनमें वेदन्त-मर्ततों का मी मिश्रण 
हो गया है; इसलिए, कपिल के शुद्ध सांख्य-मत को जानने के लिए दूसरे अन्यों को 
मी टेखने की आवश्यकता होती है। इस काम के लिए उक्त सांख्यकारिका की 





* अब बौद्ध यन्‍थों से ईश्वरक्ृण का धहुत कुछ हाल जाना जा सकत्ता दे। बौद्ध पाण्डित 
वहुवन्घु का शुरु ईश्वरक्ण का समकालीन प्रतिपक्षी था। वच्नुवन्धु का जो जीवन चरित, परमार्थ: 
ने (त्नन ई. ४९५-५६५ में ) चीनी भाषा में छिखा था, वह अब प्रकाशित हुमा है। इससे 
डॉक्टर टककथ ने यह अनुमान किया है, कि ईश्वरक्ृ्ण का समय त्तन ४५० ६. के छूगमग है। 
नगा्फवां गण ॥8 2694 4ड्ंद्राॉट $०टाश7 णी ठल्‍र्वा खाया द वाटर, 
4905, 99. 33-53. परन्तु डॉक्टर विन्सेट स्मिथ की राय है के स्‍्वर्य वसुबन्धु का चमय 
ही चौथी सदी में (लगभग ६८०-३६० ) द्वोना चाहिये। क्योंकि उसके अन्धों का अबुवाद 

४०४ ईसवो में चीनी माषा में हुआ ६। बसुबन्धु का समय इस प्रकार जब पौछे हर जाता 
हैं, तब उस्ती प्रकार ईश्वरक्ृष्ण का समय मी करीब ६०० वर्ष पीछे हटाना पड़ताः है; अर्थोत्‌ सन- 
२४० ईसवी के लगभग ईश्वरज्ष-्ण का समय जा पहुँचता है। भराप्रट््या; शिजात5 ऊिधाए 
सआह्मरणफ ण #बाव, 35., 9. 328, 
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अपेक्षा फोई मी अधिक प्राचीन अन्थ इस समय उपलब्ध नहीं है। मगवान्‌ ने 
भगवद्रीता में कहा, ' सिद्धानां कपिलो मुनिः” (गीता १०, २६ ) - सिद्धों में 
कपिल्‍्मुनि मैं हूं; - इस से कपिल की योग्यता मली मौति लिछ होती है। तथापि 
यह बात मादम नहीं, कि कपिल ऋषि कहां और कब हुए । शान्तिपव ( ३२४०, ६७ ) 
में एक जगह लिखा है, कि सनत्कुमार सनक, सनन्दन, सन, सनत्सुजात, सनातन और 
कपिल ये सातों ब्रह्मदेव के मानसपुत्र है। इन्हें जन्म से ही ज्ञान हो गया था। 
दूसरे स्थान (शां, २१८ ) में कपिल के शिष्य आसुरि के चेले पंचशिलल ने जनक 
को सांख्यचित्र का जो उपेश दिया था उसका उल्लेख है। इसी प्रकार शान्तिपर्व 
(३०१, १०८, १०९ ) मे भीष्म ने कहा है, कि सांख्यों ने संष्टि-रचना इत्यादि के 
चोरे में एक बार जो ज्ञान प्रचलित कर दिया है, वहाँ ' पुराण, इतिहास, अथंशास््र ! 
आादि सच में पाया जाता है। वही क्‍यों; यहाँ तक कहा गया है, कि ' ज्ञानं व 
लेके यबव्हिस्ति किश्वित्‌ सांख्यागतं तच्च महन्महात्मन्‌ !- भर्थात्‌ इस जगत्‌ का 
सन्त शान सांख्यों से ही प्रात हुआ है (म. भा. शां, ३०१, १०९ ) यदि इस 
बात पर ध्यान दिया जाय, कि वतमान समय में पश्निमी ग्रन्थकार उत्कान्तिवाद का 
उपयोग सब जगह कैसा फिया करते हैं; तो यह वात आश्चयंजनक नहीं मालूम होगी, 
कि इस देश के निवासियों ने मी उक्रान्तिवाद की वरात्ररी के सांख्यशास्र का सर्वत्र 
कुछ अंश में स्वीकार किया है। '“गुरुत्वाकर्पण” सृष्टिरचना के डक्रान्तितत्त्व'# या 
प्रह्मात्मैक्य! फे समान उदात्त विचार सैकर्डों बरसों में ही किसी महात्मा के ध्यान 
में आया करते हैं। इसलिए यह बात सामान्यतः सभी देशों के ग्रन्थों में पाई जातीः 
है, कि जिस समय जो सामान्य सिद्धान्त या च्यापक तत्त्व समाज में प्रचलित रहता 
है, उस के आधार पर ही किसी अन्थ के विषय का प्रतिपादन किया जाता है। 


आजकल कापिल्सांख्यशासत्र का अभ्यास ग्रायः छस हो गया है। इसी लिए 
यह प्रस्तावना फरनी पड़ी। अब हम यह देखेंगे, कि इस झात्र के मुख्य सिद्धान्त 
फ्लैन-से हैं। सांख्यशासत्र का पहला सिद्धान्त यह हैं, कि इस संसार में नई वस्तु 
कोई भी उत्पन्न नहीं होती। क्योंकि, शत्य से, - अर्थात्‌ जो पहले था ही नहीं 
उससे - झूत्य को छोड़ और कुछ भी प्राप्त हो नहीं सकता | इसलिए यह बात सदा 
ध्यान में रखनी चाहिए, कि उत्पन्न हुईं वस्तु में - अयांत्‌ कार्य में - जो गुण दीख 
पड़ते है, वे गुण बिससे यह वस्तु उत्तन्न हुई है, उसमें ( अर्थात्‌ कारण में ) सश्ष्म 
रीति से तो अवश्य होने ही चाहिये (सां. का. ९) बौद्ध और काणाद यह 





+# 990]ए०॥ 7]6079 के अर्थ में “उत्क्रान्ति-त्त्व” का उपयोग आजकल किया 
जाता है। इसलिए हमने भी यहाँ उसी शब्द का प्रयोग किया है। परन्तु संकृत में “उत्क्रान्तिर 
शब्द का अर्थ सृत्यु है। इस कारण “उत्कान्ति? के बइले गुणविकास, ग़॒णोत्कर्प, या गुणपरिणाम 
आदि त्ञांख्यवादियों के अच्दों का उपयोग करना हमारी समझ में अधिक योग्य होगा। 
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मानते हैं, कि पद्मर्थ का नाश हो कर उससे दूसरा नया पदार्थ बनता है । उद्हरणार्थ- 
चीज का नाश होने के वाद उससे अंकुर और अंकुर का नाथ द्वोने के बाद उससे पेड 
होता है। परन्तु सांख्यशास्रियों और वेदन्तियों फो यह मत पसंद नहीं है| थे कहते 
हैं, कि वृक्ष के बीज में लो ट्रत्यः हैं उनका नाश नहीं होता; फिन्त वे ही हव्य जमीन 
से और वायु से दूसरे द्रव्यों को खींच लिया करते हैं: और इसी कारण से बीज को 
अंकुर का नया स्वरूप या अवस्था गत हो जाती है (वे. स; शां- मा. २. २. १८)। 
इसी प्रकार जब लकड़ी जलती है; तत्र उसके ही राख या धुर्भो नामक कोई नया पढदार्ये 
उत्पन्न नहीं होता । छांग्रेग्योपनिषद (६. २. २) में कहा है "कथमसतः सजायेत?- 
जो हैं ही नहीं - उससे जो हैं - वह कैसे प्रात्त हों सकता है। जगत्‌ के मूल्कारण के 
लिए 'असत्‌? शब्द का उपयोग कमी कभी उपनिपदों में किया गया हैं (छा. ३. १९. १; 
तै. २. ७, १); परन्तु यहाँ 'भसत्‌? का अर्थ 'अमाव-नहीं ? नहीं हैं; किन्तु वेदान्त- 
सूत्रों ( २. १, १६, १७) में यह निश्चय गया किया है, कि 'असत्‌? शब्द से केवछ 
नॉमरूपात्मक व्यक्त स्वरूप या अवस्था का अमाव ही विवम्ित है। दूध से ही वही 
चनता हैं, पानी से नहीं; तिल से ही तेल निकलता है, बाल, से नहीं; इत्यादि प्रतश्च 
देखे हुए अनुभवों से भी यही सिद्धान्त प्रकट होता है। यदि हम यह मान छे कि 
कारण” में जो गुण नहीं है, वे कार्य” में स्वतन्त्र रीति से उत्पन्न होते हैं; तो फिर 
हम इसका कारण नहीं वतला सकते, कि पानी से दही क्यों न वन सकता ! सारांश यह 
है, कि जो मूल में है ही नहीं, उससे भभी जो अस्तित्व में है, वह उत्पन्न नहीं हो 
सकता | उसछिए, सांख्यवादियों ने यह सिद्धान्त निकाछा है, कि किसी कार्य के बर्त- 
मान द्रब्यांश और गुण मूल्कारण में मी किसी न किसी रूपसे रहते हैं | इसी सिद्धान्त 
को 'सत्कायंवाद! कहते हैं। भवोचीन पदार्थ-विज्ञान के ज्ञाताओं ने मी यही सिद्धान्त 
डूँढ निकाला हैं, कि पदार्थों के जड़ द्रव्य और कर्मशक्ति दोनों सर्वदा मौजूह रहते हैं। 
किसी पदार्थ के चाहिये जितने रूपान्तर हो जायें; दो भी अन्व में सृष्टि के कुछ 
उन्यांश का और कर्म-शक्ति का जोड़ हमेशा एक-सा वना रहता है| उठाहरणार्थ, जब 
'हम दीपक को जलता देखते है, ततर तेछ भी धीरे कम होता जाता है; और अन्त में 
चह नष्ट हुआ-सा दीख पड़ता है। यद्यपि यह सब्र तेंछ जल जात! है, तथापि उसके 
परमाणुओों का विल्कुछ ही नाश नहीं हो जाता | उन परमाणुओों का अस्तित्व घुएँ या 
कार्नल या अन्य सप्तम द्वव्यों के रूप में बना रहता है । यदि हम इन सूक्ष्म द्रत्यों को 
एकत्र करके तौंलें तो माद्म होगा, कि उनका दौल या वजन तेछ और तेल के चलते 
समय उसमें मिले हुए. वायु के पदाथों के बराबर होता है । अन्न तो यह मी सिद्ध हो 
चुका है, कि उक्त नियम कर्म-शक्ति के विषय में भी लगाया जा सकता है। यह बात 
याद रखनी चाहिये, कि यद्यपि आधुनिक पदार्थविज्ञानश्ात्॒ का और सांख्यशालत्र का 
सिद्धान्त फेवल एक पदार्थ से दूसरे पदार्थ की उत्पत्ति के की विषय में - भर्थात्‌ सिर्फ 
ार्य-कारण-माव ही के संबन्ध में - उपयुक्त होता है। परन्तु, अर्वाचीन पद्मर्थविद्वन- 
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शाज्ञ-का सिद्धान्त इससे क्षघिक व्यापक है। “कार्य! का कोई भी गुण 'कारण? के 
बाहर के गुर्णों से उत्पन्न' नहीं हो सकता । इतना ही नहीं; किन्तु जब कारण को काये 
का स्करूप प्राप्त होता है, तब उस कार्य में रहनेवाले द्रव्यांश और कर्म-शक्ति का कुछ 
भी नाश नहीं होता। पदाथे की मित्र मित्र भवस्थार्भों के द्रव्यांश और कर्मशक्ति के. 
जोड़ का वजन मी सदैव एक ही सा रहता हैं | न तो वह घटता है और न बढ़ता है |. 
यह बात अत्त्यक्ष प्रयोग से गणित के द्वारा सिद्ध कर दी गई है। यही उक्त दोनों 
सिद्धान्तों में महत्व की विशेषता हैं। इस प्रकार जब हम विचार करते हैं, तो हमें 
जान पड़ता है, कि मगवद्गीता के “ नासतों विद्यते मावः? -जो है ही नहीं, उसका 
कमी भी अस्तित्व हो नहीं सकता -- इत्यादि सिद्धान्त जो दुसरे अध्याय के आरेंम में 
विये है (गी. २. १६ ), वे यद्यपि देखने में सत्कायेवाठ के समान दीख पड़े, तो भी 
उनकी समता केवल कार्यकारणात्मक सत्कार्यवाद की अपेक्षा भवाचीन पदार्थ-विज्ञान- 
शाल के रिद्धान्तों के साथ अधिक है। छादोग्योपनिषद्‌ के उपर्युक्त वचन का भी यहीः 
भावार्थ है। सारांश, सत्कायेबाद का सिद्धान्त वेदान्तियों को मान्य है; परन्तु अद्देत 
वेदान्तशाल्न का मत है, कि इस सिद्धान्त का उपयोग सगुण सृष्टि के परे कुछ भी नहीं 
किया जा सकता । और निगुण से सगुण की उत्पत्ति कैसे दीख पड़ती है इस बात की 
उपपत्ति और ही प्रकार से छगानी चाहिये। इस वेदान्त-मत का विवार आंगे चछ 
कर अच्यात्म-प्रकरण में विस्तृत रीति से किया जाएगा। इस समय तो हमें सिर्फ 
यही विचार करना है, कि सांख्यवादियों की पहुँच कहाँ तक है। इसलिए भव हम 
इस बात का विचार करेंगे, कि सत्कार्यवाद का सिद्धान्त मान कर सांख्यों ने क्षर-अक्षर 
शास्त्र में उसका उपयोग कैसे किया है| 

सांख्यमतानुसार जब सत्कायवाद सिद्ध हो जाता है, तब यह मत आप-ही 
आप गिर जाता है, कि दव्यसृष्टि की उत्पत्ति झज्य से हुईं है। क्योंकि, झूल्य से 
सर्थात्‌ जो कुछ भी नहीं है, उससे “अस्तित्व में है ? वह उत्पन्न नहीं हो सकता। 
इस बात से यह साफ साफ सिद्ध होता है, कि सष्टि किसी-न-किसी पदार्थ से उत्पन्न 
हुई है, इस समय सृष्टि में जो शुण हमें टीख पड़ते हैं, वे ही इस मूलपदार्थ , 
में भी होने चाहिये। भव यदि हम सृष्टि की ओर देखें, तो हमें इक्ष, पश्, मनुष्य, 
पत्थर, सोना, चांदी, हीरा, जल, वायु इत्यादि अनेक पदार्थ दीख पड़ते हैं; और इन 
सब के रूप तथा गुण मी मित्र मित्र हैं। सांख्यवादियों का सिद्धान्त है, कि यह 
मिन्नता या नानात्व भादि में - अर्थात्‌ मूलपदार्थ में - नहीं है; किन्ठ सूछ में सर 
वस्तुओं का द्रव्य एक ही है। अवोचीन रसायनशास्त्रशें ने मिन्न भिन्न द्रव्यों का 
प्थक्वरण करके पहले ६२ मूलतत्त्व ढूँढ़ निकाले थे; परन्ठ अब पश्चिम विज्ञानवेत्ताओं 
ने भी यह निश्चय कर लिया है, कि ये ६२ घूलतत्त्व स्वतन्त्र या स्वयंसिद्ध नहीं हैं। 
किन्तु इन सब की जड़ में कोई-न-कोई एक ही पदार्थ है; और उस पदार्थ से ही यर्य, 
चन्द्र, तारागण, प्रथ्वी इत्यादि सारी सृष्टि उत्तन्न हुई है। इसलिए भव उक्त सिद्धान्त 
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का अधिक विवेचन आवश्यक नहीं है। जगत्‌ के सत्र पढारयों का जो यह मूल्ठ्न्य है, 
उसे ही सांख्यशास्र में 'पकृतिः कहते हैं) प्रकृति का भर्य “ मूल का ? है। इस महति 
से आगे जो पदार्थ वनते हैं, उन्हें 'विक्नति! अर्थात्त्‌ मूलद्रब्य के विकार कहते हैं। 
परन्तु यद्यपि सब पदार्थों में मूल्लव्य एक ही है, तथापि यदि इस मृहत्र्य में 
शुण भी एक़ ही हो, तो सत्कायेबादानुसार इस एक ही गुण से अनेक गुणों का 
उत्पन्न होना संमेव नहीं हैं। और, इधर तो जत्र हम इस जगत्‌ के पत्थर, मिट्टी, 
पानी, सोना इत्यादि मिन्न मित्र पढाथों की ओर देखते हैं, तब उनमें मित्र मिन्न 
अनेक गुण पाये नाते हैं। इसलिए, पहले उब पदार्थों के गुणों का निरीक्षण करके 
सांख्यवादियों ने इन गुर्णों का सत्त, रण और तम ये तीन भेद्र या वर्ग कर दिये हैं । 
इसका कारण यही है, कि जब हम किसी भी पदार्थ को देखते हैं, तन स्वमावतः 
उसकी दो मिन्न भिन्न अवस्थाएँ, दीख पडती हैं; - पहली शुद्ध, निर्मल था पूर्णावस्या 
और दूसरी उसके विरुद्ध निक्रष्टवस्था । परन्तु साथ ही साथ निकृष्टाचस्था से पूर्णाबस्या 
की ओर बढ़ने की उस पदार्थ की पद्मासि मी दृष्टिगोंचर हुआ फरती है; यही तीसरी 
अवस्था है। इन तीनों अवस्थाओं में से गुद्धावस्था या पूर्णावस्था को सात्तविक, 
'निक्ुशवस्था को तामसिक और प्रवर्तकावस्था को राजसिक कहते हैं। इस प्रकार 
सांख्यवादी कहते हैं, कि सत्त, रण और तम तीनों गुण सब पदायों के मूल्द्वव्य में 
अयांत्‌ प्रकृति में आरंभ से ही रहा करते हैं। यदि यह कहा जाय, कि इन तीन 
शुणों ही को प्रकृति कहते हैं, तो अनुचित नहीं होगा। इन तीनों शुर्णों से प्रत्येक 
चआुण का जोर आरंम में समान या चरावर रहता हैं, इसी लिए पहले पहले यह 
प्रकृति साम्यावस्था में रहती है | यह साम्यावस्था जगत्‌ के भारंभ में थी; और जगत्‌ 
का लय हो जाने पर वैसी ही फिर हो जायगी। साम्यावस्था में कुछ भी हरूचल 
नहीं होती, कम कुछ स्तन्ध रहता है। परन्तु जब उक्त तीनों न्यूनाधिक होने लाते 
हैं, तब पद्ृत्यात्मक रजोगुण के कारण मूलप्रकृति से मिन्न मिन्न पदार्थ होने छगते हैं 
सौर राष्टि का आरम्म होने छूगता है। अब यहों यह प्रश्न उठ सकता है, कि यदि 
पहले स्व, रज और तम ये तीनों गुण साम्यावस्था में थे, तो इनमें न्यूनाधिकता 
“कैसे हुईं है? इस प्रश्न का सांख्यवादी यही उत्तर ढेते हैं, कि यह प्रकृति का मूलभूत 
ही है (सां, का. ११)। यद्मपि प्रकृति जड़ है, तथापि वह आप-ही-आप व्यवहार 
'करती रहती है। इन तीनों गुणों में से'सत्गुण का लक्षण शान अर्थात्‌ जानना और 
तमोगुण का छक्षण अज्ञानता हैं। रजोगुण घुरे या मले कार्य का प्रवर्तक है। ये तीनों 
गुण कमी अल्य अलूग नहीं रह सफ़ते| सब पढदाथों में रत्त, रज और तम 
तीनों का मिश्रण रहता ही है; और यह मिश्रण हमेशा इन तीनों की परस्पर 
न्यूनाघिकता से हुआ करता हैं। इसलिए यद्यपि मूल्द्बव्य एक ही है, वो भी 
गुण-मेद के कारण एक मूलद्रव्य के ही सोना, मिट्टी, जल, आकाद्ा, मन॒ण्य का शरीर 
“इत्यादि मिन्न, मिन्न अनेक विकार हो जाते हैं। लिसे हम सात्तिक गुण का पदार्थ कहते 
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हैं उसमें रन और तम की अपेक्षा, सत्त्गगुण का जोर या परिणाम अधिक रहता है, 
इस कारण उस पदार्थ में हमेशा रहनेवाले रज और तम दोनों गुण दव जाते है और 
वे हमें दील नहीं पड़ते१ बस्तुतः सत्त्व, रज और तम तीनों गुण अन्य पदार्थों के समान, 
सात्त्विक पदार्थ में भी विद्यमान रहते हैं | केवल सच्त्वगुण का, केवछ रजोगुण का, या 
केबल तमोगुण का कोई पदार्थ ही नहीं है। प्रत्येक पदार्थ में तीनों का रगड़ा-झगड़ा 
चला ही करता है; और, इस झगड़े में जो गुण प्रवछ हो जाता है, उसी के अनुसार 
हम प्रत्येक पदार्थ को सात्विक, राजस या तामस कहा करते है ( सां, का. १२; म. भा. 
अश्व, - भनुगीता - १६, और श्ां. ३०५ )। उद्वहरणार्थ, अपने शरीर में जब रज 
और तम गुणों पर सत्त्व का प्रमाव जम जाता है, तब अपने अन्तःकरण में ज्ञान उत्पन्न 
होता है, सत्य का परिचय होने लगता है, और चित्तवृत्ति शान्त हो जाती है। उस 
समय यह नहीं समझना चाहिये, कि अपने झरीर में रजोगुण और तमोगुण बिलकुल 
हैँ ही नहीं; बल्कि वे सत्त्वगुण के प्रभाव से दब जाते हैं| इसलिए उनका कुछ अधिकार 
चलने नहीं पाता (गीता १४. १० ) | यदि सच्त्व के चदले रजोगुण प्रवक्ू हो जाय, तो 
अन्तः्करणमें लोभ जाण्त हो जाता है, इच्छा बढ़ने छगती है, और वह हमें अनेक 
कामों में प्रद्ृतत करती है। इसी प्रकार जब सत््व और रन की अपेक्षा तमोमुण प्रचक 
हो जाता है, तब निद्रा, भाल्स्य, स्मृतिश्रंश इत्यादि दोष शरीर में उत्पन्न हो जाते हैं। 
तात्पर्य यह है, कि इस जगत्‌ के पदार्थों में सोना, लोहा, पारा इत्यादि जो अनेकता 
या भिन्नता दील पड़ती है, वह प्रकृति के सत्तत, रज और तम इन तीनों गुणों की ही 
परस्पर-न्यूनाधिकता का फछ है| मूलप्रकृति यद्यपि एक ही है, तो भी जानना चाहिये, 
कि यह अनेकता या मिन्नता कैसे उत्पन्न हो जाती है | बस, इसी विचार को “विज्ञान! 
कहते है| इसी में सत, आधिमौतिक थाज््रों का भी समावेश-हो जाता है | उदाहरणार्थ, 
रसायनशाज्त्र, विद्युक्छास्र, पदार्थविज्ञानशासत्र, सच विविध-शान या विशान ही हैं। 
साम्यावस्था में रहनेवाली प्रकृति को सांख्यशात्त में 'अव्यक्तः अथांत्‌ इन्द्रियों 
को गोचर न होनेवाली कहा है। इस प्रकृति के सत्त, रण और तम इन तीनों 
गुणों की परस्पर-न्यूनाधिकता के कारण जो अनेक पदार्थ हमारी इन्द्रियों को गोचर 
होते है, अर्थात्‌ जिन्हें हम देखते हैं, सुनते हैं, चखते हैं, दूँसते हैं, या रपशे करते 
है, उन्हें सांख्यशास््र में व्यक्त! कहा है। स्मरण रहे, कि जो पदार्थ हमारी इन्द्रियों 
को स्पष्ट रीति से गोचर हो सकते हैं, वे सब “व्यक्त' कहलाते हैं | चाहे फिर वे पदार्थ 
अपनी आाक्तति के कारण, रूप के कारण, गन्ध के कारण, या किसी अन्य शुण के 
'कारण व्यक्त होते हों। व्यक्त पदार्थ अनेक हैं। उनमें से कुछ, जैसे पत्थर, पेड़, पश्च 
इत्यादि स्थूछ कहलाते हैं; और कुछ जैसे मन, बुद्धि, आाकाञय इत्यादि ( यद्यपि ये 
इन्द्रिय-गोचर अर्थात्‌ व्यक्त हैं, तथापि ) सूक्ष्म कहलाते हैं। यहाँ 'सूहम! से छोटे 
का मतलब नहीं हैं। क्योंकि आकाश यद्यपि सूक्ष्म है, तथापि वह सारे जगत में 
सर्वत्र व्यास है| इसलिए, सुह्म शब्द से ' स्थूछ के विरुद्ध ” या वायु से भी अधिक 
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भहीन, यही अर्थ लेना चाहिये। 'स्थूछ' और सम! शब्दों से किसी वस्तु की शरीर- 
रचना का शान होता है; और ्यक्त' एवं “अव्यक्त' शब्दों से हमें यह बोध होता 
है, कि उस वस्तु का यत्यक्ष ज्ञान हमें हो सकता है या नहीं। अतण्व भिन्न मिन्न 
पदाथों में से (चाहे वे दोनों सूध्म हों तो भी ) एक व्यक्त और दूसरा अव्यक्त हो 
सकता है। उटहरणार्थ, यद्यपि हवा सूक्ष्म है, तथापि हमारी स्पर्शेन्द्रिय को उसका 
शान होता है। इसलिए, उसे व्यक्त कहते हैँ। और सब पदार्थों की मूल्मकृति (या 
मूलठत्य ) वायु से भी अत्यन्त सूक्ष्म है और उसका शान हमारी किसी इन्द्रिय फो 
नहीं होता; इसलिए उसे अन्यक्त कहते है। अब यहाँ प्रश्ष हो सकता है कि यदि 
इस प्रकृति का शान किसी भी इन्द्रिय को नहीं होता, तो उसका अरितित्व सिद्ध करने 
के लिए क्या प्रमाण है! इस प्रश्न का उत्तर साख्यवादी इस प्रकार देते हैं, कि अनेक 
व्यक्त पदार्थों के अवलोकन से सत्कायवाद के अनुसार यही अनुमान तिद्ध होता है, 
कि इन सब पदार्थों का मुलूूप ( प्रकृति ) यद्यपि इन्द्रियों को प्रत्यक्ष गोचर न हो, 
तथापि उसका अस्तित्व सुध्म रूप से अवश्य होना ही चाहिये (सां, का. ८ )। 
चैदन्तियाँ ने भी ब्रह्म का अस्तित्व सिद्ध करने के लिए, इसी युक्ति की स्वीकार किया 
है ( कठ, ६, १२, १३ पर शांकरभाष्य देखो )। यदि हम प्रकृति को इस प्रकार 
अत्यंत सूक्ष्म और अव्यक्त मान लें, तो नैयायिकों के परमाणुवाद्‌ की जड़ ही उसड़ 
जाती है। क्योंकि परमाणु ययापि अव्यक्त और असंख्य हो सकते हैं, तथापि प्रत्येक 
परमाणु के स्वतन्त्र व्यक्ति या अवयब द्वो जाने के कारण यह प्रश्न फिर भी शेप रह जाता 
है, कि दो परमाणुओं के बीच में कौन-सा पढार्य। है! इसी कारण साख्यशासत्र का 
सिद्धान्त है, कि प्रकृति में प्ररमाणुरुप अवयव-मेद नहीं है। किन्त॒ वह संदेव एक 
से एक लगी हुई-चीच में थोड़ा मी अन्तर न छोड़ती हुईं - एक ही समान हैं; 
अथवा यों कहिये कि वह अव्यक्त (अथौत्‌ इन्द्रियों को गोचर होनेवाले) और 
निरवयवरूप से निरन्तर और सर्वत्र है। परत का वर्णन करते हुए, दासब्रोध 
(२०, २, ३ ) में श्रीसमर्थ रामदासस्वामी कहते हैं; ' जिघर ठेखिये उधर ही वह 
अपार है, उसका किसी ओर पार नहीं है। वह एक ही प्रकार का और स्वतंत्र है, 
उसमे द्वैत ( या और कुछ ) नहीं है। !# सांख्यवादियों की प्रकृति? विषय में भी 
यही वर्णन उपयुक्त हो सकता है। त्रिगुणात्मक प्रकृति अव्यक्त, स्वयम्मू और एक 
ही अ्रकार की है; और चारों ओर निरन्तर व्यास है | आकाश, वायु भादि भेद पीछे 
से हुए; और यद्यपि वे सूक्ष्म हैं; तथापि व्यक्त है, और इन सब की मूल-प्रकृति एक 
ही सो तथा सर्वेव्यापी और अव्यक्त है। स्मरण रहे, कि वेदान्तियों के 'परब्द्मँ 
में और सांख्य-वादियों की 'प्रकृति! में भाकाश-पातारू का अन्तर है| उसका कारण 
यह है, कि परत्रह्म चैतन्यरूप और निगशण है; परन्तु अकृति जह़रूप और सत्वरज- 
तमोमयी अर्थात्‌ सगुण है। इस विपय पर अधिक विचार आगे किया जाएगा।' 


# हिन्दी दासबोध, प्रष्ठ 2८१ ( चित्रणाला, पता )। 
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यहॉँ सिर्फ यही विचार है, कि सांख्यवादियों का मत क्या है। जब हम इस प्रकार 
सक्षम और 'स्थूछ', व्यक्त! और “भव्यक्तः शब्दों का अर्थ समझने लगे, तब 
कहना पड़ेगा कि सृष्टि के आारंम में प्रत्येक पदार्थ सक्षम और भव्यक्त प्रकृति के 
रूप से रहता हैं। फिर वह (चाहे सूक्ष्म हो या स्थूल हो ) व्यक्त अर्थोत्‌ इन्द्रिय- 
गोचर होता है, और जब अल्यकाल में इस व्यक्त स्वरूप का नाश होता है, तव 
फिर वह पदार्थ अव्यक्त प्रकृति में मिलकर अन्यक्त हो जाता है। गीता में भी 
यही मत टीख पड़ता है (गी. २. २८ और ८. १८ )। सांख्यशात्र में इस अव्यक्त 
प्रकृति ही को 'अक्षर' भी कहते हैं; और प्रकृति से होनेवाले सत्र पढाथों को क्षर! 
कहते हैं। यहाँ 'क्षरः शब्द का अर्थ, संपूर्ण नाश नहीं है; किन्तु सिर्फ व्यक्त 
स्वरुप का नाश ही अपेक्षित है। प्रकृति के और मी अनेक नाम हैं। जैसे प्रधान 
शुण-क्षोमिणी, वहुधानक, प्सव-घर्मिणी इत्यादि] सुष्टि के सब पढाथों का मुख्य मूल 
होने के कारण उसे ( प्रकृति को ) प्रधान कहते हैं। तीनों गुणों की साम्यावस्था का 
भंग स्वयं भाप ही करती है, इसलिए उसे गुण-क्षोमिणी कहते हैं| शुणन्नयरूपी पदार्थ- 
मेद के बीन प्रकृति में हैं; इसलिए. उसे बहुघानक कहते हैं। भर प्रकृति से ही सब 
पदार्थ उत्पन्न होते है, इसलिए उसे प्रस्वधर्मिणी कहते हैं| इस प्रकृति ही को 
वेदान्तशाज्र में 'माया? अर्थात्‌ मायिक दिखावा कहते हैं। 
सृष्टि के सव पढाथों को व्यक्त! और “भव्यक्तः या 'क्षर और "भक्षर? 
इन दो विभागों में बॉटनि के बाद, अब यह सोचना चाहिये कि क्षेत्र-क्षेत्रश-विचार में 
बतल्ए, गये आत्मा, मन, बुद्धि, अहंकार और इन्द्रियों को सांख्यमत के अनुसार, 
किस विमाग या वर्ग में रखना चाहिये। क्षेत्र और इन्द्रियाँ तो जड़ ही है; इस 
फारण उनका समावेश व्यक्त पदार्थों में हो सकता है। परन्तु मन, अहंकार, बुद्धि 
भर विशेष करके आत्मा के विषय में क्या कहा जा सकता है! यूरोप के वर्तमान 
समय के प्रसिद्ध सश्शिक्नज्ञ हेकेल ने अपने ग्रन्थ में लिखा है, कि मन, चुद्धि, भहंकार 
और आत्मा ये सब शरीर के धर्म ही हैं। डदृहरणार्थ, हम देखते हैं, कि जत्र मनुष्य 
का मत्तिपष्क बिगड़ जाता है, तव उसकी स्मरण-शक्ति नष्ट हो जाती है; ओर वह 
पागल भी हो जाता है। इसी प्रकार सिर पर चोट ढगने से जब भस्तिपष्क का कोई 
भाग बिगड़ जाता है, तव भी इस माग की मानसिक शक्ति नष्ट हो जाती है। सारांश 
यह है कि मनोधम मी जड़ मस्तिष्क के ही गुण हैं; अतण्व ये जड़ वस्तु से कभी 
अछग नहीं किये जा सकते; और इसी छिए, मस्तिप्क के साथ साथ मनोघर्म भोर 
भात्मा को 'व्यक्त' पढाथों के वर्ग में शामिल करना चाहिये। यदि यह जड़वाद मान 
लिया जाय, तो अन्त में केवल अव्यक्त और जड़ प्रकृति ही शेप रह जाती है। 
क्योंकि सब व्यक्त पदार्थ इस मूल-अव्यक्त-प्रकृति से ही ब्रने है ऐसी अवस्था में 
पकृति के सिवा जगत्‌ का कर्ता या उत्पादक दूसरा कोई भी नहीं हो सकता। तब तो 


32358 होगा, कि मूलप्रकृति की शक्ति घीरे घीरे बढ़ती गई, भर अन्त में 
र, ११ 
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उसी को चैतन्य था आत्मा का स्वरूप ग्राप्त हो गया। धत्कार्यवाद के समान, इस 
मूलप्रकृति के कुछ कायदे या नियम बने हुए; हैं। और उन्हीं नियमों के अनुसार सब 
जयत्‌ और साथ ही साथ मनुष्य भी कैदी के समान बतोब किया करता है| जड़ 
प्रकृति के सिवा आत्मा कोई मिन्न वस्तु है ही नहीं; तब कहना नहीं होगा, कि 
आत्मा न तो भविनाशी है; और न स्वतनल) तब मोक्ष या मुक्ति की आवश्यकता 
ही क्या है! प्रत्येक मनुष्य को माछम होता है, कि सें अपनी इच्छा के अनुसार 
अमुक काम कर दूँगा; परन्तु वह सब केवल श्रम है। प्रकृत्ति जिस ओर खींचेगी, 
उसी ओर मनुष्य को झुकना पड़ेगा। अथवा किसी कवि के आर्थानुसार कहना चाहिये 
कि * यह सारा विश्व एक बहुत बड़ा कारागार है, प्राणिमात्र कैदी हैं; और पदार्थों के 
युण-धर्म बेड़ियाँ हैं। इन बेड़ियों को कोई तोड़ नहीं उकता।? बस यद्दी हेकेंल के 
मत का सारांश है | उसके मतानुसार सारी सष्टि का मुलकारण एक जड़ और अव्यक्त 
प्रकृति ही हैं। इसलिए उसने अपने सिद्धान्त की सिर्फ़ # “भद्वैतः कहा है। परन्तु 
यह भरत जड़पुऊक है, अर्थात्‌ भंकेडी जड़ प्रकृति में ही उब बातों का उप्तावेश 
करता है; इस कारण हम इसे जडढ़ाद्ैत या आधिमीतिक शास््रादैत कहेंगे। 

हमारे सांख्यशासत्रकार इस जड़ादत को नहीं मानते। वे कहते हैं, कि मन, 
बुद्धि और अहंकार पन्चमहाभूतात्मक जड़ प्रकृति ही के घर्म हैं; और सांख्यशाख्र में 
भी यही लिखा है, कि अव्यक्त आकृति से ही बुद्धि, भहंकार इत्यादि गुण क्रम से 
उत्पन्न होते जाते हैं। परन्तु उनका कथन है, कि जड़ प्रकृति से चैतन्य की उत्पत्ति 
नहीं दो सकती ! इतना ही नहीं; वरन्‌ जिस प्रकार कोई मनुष्य अपने ही कर्धों पर 
चैठ नहीं सकता; उसी प्रकार प्रकृति को जाननेवाला या देखनेवाला जब तक प्रकृति 
से मिन्न न हो, तव तक वह ' मैं यह जानता हैँ - वह जानता हूँ? इत्यादि माषा- 
व्यवहार का उपयोग कर ही नहीं सकता। और इस जयत्‌ के व्यवहारों की ओर 
देखने से तो सच छोगों का यही अनुभव जान पड़ता है, कि “मैं जो कुछ देखता हूँ, 
या जानता हूँ, वह मुझ से भिन्न है।? इसलिए सांख्यशास्त्रवार्लों ने कहा है, कि 
शाता और च्षेय, देखनेवाला और देखने की चस्तु या प्रकृति को देखनेवाल और जड़ 
अक्ृति, इन दोनों बातों को मूल से ही प्रथकू पृथक मानना चाहिये (सां. का. १७ )। 
पिछले प्रकरण में जिसे क्षेत्र या आत्मा कहा है, घही यह देखनेवाला, शाता या 
उपभोग करनेवाला है; और इसे ही साख्यशाज्त में पुरुष” या 'श' (जाता ) कहते 
हैं। यह शाता प्रकृति से मित्र हैं। इस कारण निसगे से ही प्रकृति के तीनों (सच्तव, 
रज और तम ) गुर्णों के परे रद्ता है। अर्थात्‌ यह निर्विकार और निर्शृण है, और 
जानने या देखने सिवा कुछ मी नहीं करता | इससे यह भी माछूम हो जाता है, 
कि जगत्‌ में जो घगनाएँ होती रहती हैं, थे धन्र प्रकृति ही के खेल हं। सारांश यह 


कक एम िशज  टजि लक का जल: पलक कक फंड 7 जम लय अल के अलिनन 
# हेकेल का मूक शब्द 7000/87 है छीर इस विपय पर उसने स्वतन्त्र अन्य भी छिखा है। 
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है, कि प्रकृति अचेतन या जड़ है; और पुरुष सचेतन है। प्रकृति सब काम किया 
करती है; और पुरुष उदासीन या अकर्ता है। प्रकृति त्रिगुणात्मक है; और पुरुष 
निर्गुण है। अ्रक्रति अन्धी है; और पुरुष साक्षी है। इस प्रकार इस सृष्टि में यही 
दो मिन्न मिन्न तत्व अनादिसिद्ध, खतनन्‍्त्र और खबंभू हैं। यही सांख्यश्ञात्र का 
सिद्धान्त है। इस बात को ध्यान में रख करके ही भगवद्गीता में पहले कहा गया है, 
कि “ प्रकृति पुरुष चेव विद्धथनादी उभावपि ? - प्रकृति और पुरुष दोनों अनादि हैं 
(गीता १३. १९ ) | इसके बाद उनका वर्णन इस प्रकार किया है। ' कार्येकारणकर्तृत्वे 
हेंठः प्रकतिरुच्यते ! भर्थात्‌ देह और इन्द्रियों का व्यापार प्रकृति करती है; और 
4 प्रुरुषः सुखदुःखानां भोकतृत्वे हेतुरूच्यते ?- अर्थात्‌ पुरुष सुखदुःखॉका उपभोग 
करने के लिए, कारण है। यद्यपि गीता में भी प्रकृति भौर पुदष अनादि माने गये 
हैं, तथापि यह बात ध्यान में रखनी चाहिये, कि सांख्यवाब्यों के सम्तान, गीता 
में ये दोनों तत्व खतन्त्र या खयंभू नहीं माने गये हैं। कारण यह है, कि गीता में 
मंगवान्‌ श्रीकृष्ण ने प्रकृति को अपनी 'माया? कहा हैं (गीता ७, १४; १४. ३ ), 
ओर पुरुष के विषय में मी कहा है, कि 'ममैवांशो जीवछोके? (गीता १५. ७ ) 
अथाॉत्‌ वह भी मेरा अंश है । इससे माद्म हो जाता है, कि गीता सांख्यशास््र से 
भी भागे बढ गई है। परन्तु अभी इस बात की ओभोर ध्यान न दे कर हम देखेंगे कि 
सांख्यशाज्र क्या कहता है। 

सांख्यशास्र के अनुसार सृष्टि के सब पदार्थों के तीन वर्ग होते हैं। पहला 
आव्यक्त (प्रकृति मूल), दूसरा व्यक्त (प्रकृति के विकार) और तीसरा पुरुष 
अर्थात्त्‌ ज्ञ। परन्तु इनमें से प्रत्यकाल के समय व्यक्त पदार्थों का स्वरूप नष्ट 
हो जाता है। इसलिए अब मूल में केवल प्रकृति ओर पुरुष दो ही तत्त्व शेष रह जाते 
हैं। ये दोनों मूलतत्त्व, - सांख्यवादियों के मतानुसार अनादि और स्वयंभू है। इसलिए, 
सांख्यों को द्वैंतवादी (दो मूलतत्त्व माननेवाले ) कहते है। वे छोग प्रकृति और पुरुष 
के परे ईश्वर, काछ, स्वभाव या अन्य किसी भी मूछतत््व को नहीं मानते |# 

# इश्वरक्नप्ण कट्टर निरीमरवादी था । उसने अपनी साख्यकारिका की अन्तिम उपसंहारात्मक 
तीन क्षार्याओं में कह्दा है, कि सल विषयपर ७० आर्योएँ थी। परन्तु कोलब्छक और बिल्सन के 
अनुवाद के त्ताथ बम्बई में श्री्चत तुकाराम तात्या ने जो पुस्तक झुद्वित की है, उसमें मूछ विषय 
पर केवछ ६५ आर्याएँ है। इसलिए विल्तन साइब मे अपने अजुवाद में यह सन्देह प्रकट किया 
है, कि ७० वीं आर्या कौन-सी हैं। परन्तु वह जार्या उनको नहीं मिली; और उनकी शंका का 
समाधान नहीं हुआ। हमारी मत है, कि यह वर्तमान ६१ वी आर्या के आगे होगी। कारण 
यह है, कि ६९ वी आयी पर गोडपादाचार्य का जो भाश्य है, बह छुछ एक ही आर्या पर नहीं 


है; किन्तु दो आयोओं पर है और यदि इस भाग्य के प्रतीक पर्दों को छेकर आर्या वनाई जाय 
सो वढ़ इस प्रकार होगी - 


कारणमीश्वरमेके घुब॒ते काल परे स्वभाव वा। 
प्रजा; कर्थ निर्युणतों व्यक्त; काकछः स्वभावश्र ॥ 
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इसका कारण यह है कि सगुण ईखर, काल ओर स्वभाव, ये सच व्यक्त होने के. 
कारण-अकृति से उत्पन्न, होनेवाले व्यक्त पदार्थों में ही शामिल है| ओर, चद्रि इश्वरः 
को निर्गुण मानें, तो सत्कार्यवादानुसार निशुंण मृल्तत्य से त्रिगुणात्मक प्रद्नति 

कमी उत्पन्न नहीं हो सकती। इसलिए, उन्होंने यह निश्चित सिद्धान्त दिया 
है, कि प्रकृति और पुरुष को छोड़ कर इस सृष्टि का आऔर कोई तीसरा मूल्कारण 
नहीं है। इस प्रकार जत्र डर्न लोगों ने दो ही मृल्तत्व निश्चित कर लिए, तन्र उन्हीं 
ने भपने मत के अनुसार इसः ब्रात को भी सिद्ध कर दिया हैं, कि इन दोनों मृल« 
तत्तों से सृष्टि कैसे उत्पन्न हुई है | वें कहते हैँ, कि यद्रपि निगुंण पुरुष कुछ मी कर 
नहीं सकता, तथापि जब प्रकृति के साथ डसका संयोग होता हैं, तत्र बिंस प्रकार दे 
गाय अपने चछड़े .के छिए दघ देती हूँ, या लोहचुंतक पास होने से ल्लेहें में आा 

गाक्ति आ जाती है, ठसी प्रकार मूल अच्यक्त प्रकृति अपने गुणों ( सृध्म ओर स्थल ) 
का व्यक्त फेछाव पुरुष के सामने फेल्अने छगती हे, (सा. का. ५७ ) | यद्यपि पुरुष 
सचेतन और ज्ञाता है, तश्रापि केबल. अर्थात्‌ निरशुण होंगे के कारण स्वर्य कम करने 
के कोई साधन डसके पास नहीं है; खीर प्रकृति यद्यपि काम करनेबाली है, तथापि 
जड़ था अचेंतन होने के कारण वह “नहीं जानती,' कि क्या करना चाहिये) इस 
प्रकार ढँगडे भर अन्धे की वह जोड़ी है। जैसे अन्वे के कन्घे पर छँगड़ा बैठे, और के 
दोनों एक दूसरें की सहायता से मार्ग चलने छगें; वेंठी ही अचेतन प्रकृति भर 
उचेतन पुरुष का संयोग हो जाने पर सृष्टि के सच काय आारंम हो जति हैं ( सां.. 
का. २१ )। और जिस प्रकार नाटक की रंगभूमि पर श्रश्नकी के मनोरंदनाथथ एक ही 
नदी कमी एक़ तो कभी दूसरा ही स्वॉग बना कर नाचती रहती है, उसी प्रकार 
पुरुष के छाम के लिए, ( पुरुषार्थ के लिए ) यद्रपि पुरुष छुछ भी पारितोपिक नहीं 
देता; तो भी.यह ग्रकृति सत्त्व-रजज-तम गुणों की न्यूनाविकता “से अनेक रूप घारण 
करके उसके सामने लगातार नाचतीं रहती है (सां, का. ४९ ) | प्रकृति के इस नाच 








यह भायों पिछले आर अगले सन्दर्भ (अर्थ या माच ) से ठीक मिलती भी €। इस लाया में 
निरराश्चिमंत का प्रातिपादन हैं। इसालिए जान पड़ता है, कि किसी ने इस पीछेते निकाछ हाल 
होंगा। परन्तु इस आर्या का शाघन करनवाला महुश्य डन्तका मान्य भी निकाल डालना मद 
गया । इसलिए अब हम इस आयी का टौक ठकि पता छूगा नकत है; आर इसी ने उन महय 
को घन्यवाद ही देना चाहिये। श्रेताअ्तरोपनिषद् के छटये अध्याय के पहले मन्त्र से प्रकट होता 
है, कि प्राच्रीन समय में छुछ छाग स्व॒माव और काल को - आर वदान्ती नो उत्तक भी आगे 
बढ़ कर ईश्वर को - जगत का झदकारण मानते थ। बढ मनन बह है - 

स्वभावमेके कधयों चद्॒न्ति कारछ तथान्ये परिप्रुद्ममाना:। 

देवस्थैपा मद्दिमा तु छोके चेनेद आम्यते अद्मयचक्रम॥ 
परन्तु ईश्वरकुण ने उपयुक्त आया को वर्तमान ६? वी कारयो के वाद त्निर्फ बह बनछाने के 
लिए रखा हैं, कि ये तीनों मठकारण ( आर्थात्‌ स्वमाव, काछ और ईश्वर ) साख्यावादियों ज्नो 
मान्य नहीं हैं 
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को देख कर - मीह से भूल जाने के कारण, या वृथामिमान के कारण -- जब तक पुरुष 
इस प्रकृति के करतृत्व को स्वयं अपना ही कर्ठृत्व मानता रहता है; और जब तक वह 
सुखदुःख के काल में स्वयं अपने को फंसा रखता है, तब तक उसे मोक्ष या मुक्ति 
की प्राप्ति कमी नहीं हो सकती (गी. ३. २७ ) | परन्तु जिस समय पुरुष को यह 
शान हो जाय, कि निगुणात्मक प्रकृति भिन्न है और में भिन्न हूँ; उस समय वह मुक्त 
ही है (गी. १३, २९, ३०; १४. २० )। क्योंकि, यथार्थ में पुथघ न तो कर्ता है 
और न वँधा ही हैं - वह सत्र प्रकृति ही का खेल है। यहाँ तक कि मन और बुद्धि 
शमी-प्रकृति के ही विकार हूँ। इसलिए, बुद्धि को जो होता हैं, वह भी प्रकृति के कार्य 
का फल है। यह ज्ञान तीन प्रकार का होता है। वैसे - सात्विक, राजत और वामस 
(गीता १८, २०-२२ ) | जब बुद्धि का सात्विक ज्ञान प्राप्त होता है, तब पुरुष को 
चह माहृम होने छगग है, कि में प्रकृति ले मित्र हूँ। सत्त्व-रज-तमोंगुण प्रकृति के 
ही धर्म हैं; पुरुष के नहीं। पुरुष निर्धुण हैं; और त्रिगुणात्मक प्रकृति उसका दर्पण 
है (म. भा. शां. २०४, ८ ) जब यह वर्णन स्वच्छ या निर्मल हो जाता है अर्थात्‌ 
जब अपनी यह बुद्धि-जो प्रकृति का विकार है- सात्विक हो जाती है, तब इस निर्मल 
व॒णन में पुरुष को अपना सात्त्विक स्वरूप दीखने त्माता है; और उसे यह बोध हो 
जाता है, कि मैं प्रकृति से मिन्न हूँ। उस समय यह प्रकृति लज्षित हो कर उस पुरुष 
के सामने नाचना, खेलना या जाल फैलाना बन्द कर देती हैं। जन यह अवस्था प्रात 
हो जाती हैं, तब पुरुष सब पाशों या जालें से मुक्त हो कर' अपने स्वाभाविक कैवल्य- 
पद को पहुँच जाता है) 'कैवल्य” झव्द का अर्थ है केचछता, अंकेलापन, या प्रकृति 
के साथ संयोग न होना। पुरुध के इस नेसर्गिक या स्वामाबिक स्थिति को ही सांख्य- 
आद्च में मोक्ष (मुक्ति या छुटकारा ) कहते हैँ। इस अवस्या के विषय में सांख्य- 
चादियों नें एक वहुत ही नाजुक प्रश्न का विचार उपस्यित किया है। उनका भश्न है, 
कि पुरुष प्रकृति को छोड़ देता हैं, या प्रकृति पुरुष को छोड़ देती है! कुछ लोगों की 
समझ में यह प्रश्न वैसा ही निरथक प्रतीत होगा, जैसा यह प्रश्न कि दुलहें के लिए 
इुलहिन ऊँची है या दुलहिन के लिए, दुलहा ठिंगना है। क्योंकि जंत्र दो वत्तुओं का 
एक दूसरे से वियोग होता है, तब हम देखते हैं, कि दोनों एक दूसरे को छोड़ देती 
है। इसलिए ऐसे प्रश्न का विचार करने से कुछ छाम नहीं है, कि कितने किसकों छोड़ 
दिया। परन्तु कुछ अधिक सोचने पर मास हो जाएगा, कि-सांख्यवादियों का उक्त 
अश्ष उनकी दृष्टि से अयोग्य नहीं है। सॉख्यशासत्र के अनुसार पुरुष” निर्गुण 
अकती और उठ्सीन है। इसलिए तत््वदृष्टि से छोड़ना? “या पकड़ना क्रियाओं का 
कर्ता पुरुष नहीं हो सकता (गीता १३. ३१, ३२ ) | इसलिए सांख्यवादी कहते हैं, 
कि भक्ति ही पुरुष” को छोड़ दिया करती है। अर्थात्‌ बंही 'पुरुप” से अपना छुट- 
कारा या मुक्ति कर छेती हैं। क्योंकि क्तृत्वघम 'प्क्ृतिं? ही का है ('सां. का. ६२ 
और गी. १३. ३४ )। सोरांश यह है, कि मुक्ति नाम की ऐेंसी कोई निराली अवश्या 
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नहीं है, जो पुरुष” को कहीं बाहर से प्राप्त हो जाती हो। अथवा यह कदिये, कि 
वह पुरुष” की मूल और स्वाभाविक स्थिति से कोई मिन्न स्थिति भी नहीं है। प्रकृति 
और पुरुष में वैसा ही संबन्ध है, जैसा कि घास के बाहरी छिलके और अन्दर के गूंदे 
में रहता है; या जैसा पानी और उसमें रहनेवाली मछछी में । सामान्य पुरुष प्रकृति 
के गुर्णों से मोहित हो जाते हैं; और अपनी यह स्वामाविक मित्रता पहचान नहीं: 
सकते | इसी कारण वे संसार-चक्र में फँसे रहते है । परन्तु जो इस मिन्नता को पहचान 
लेता है, वह मुक्त ही है। महाभारत (शां. १९४, ५८; २४८. ११६ और ३०६- 
३०८ ) में लिखा है, कि ऐसे ही पुरुष को 'शाता' या बुद्ध! और 'इतकृत्य' कहते 
हैं। गीता के वचन “ एतद्बुद्ध्वा बुद्धिमान स्थात्‌ ! (गी. १५. २० ) में बुद्धिमान 
शब्द का भी यही अर्थ है। अध्यात्मशासत्र की दृष्टि से मोक्ष का सच्चा स्वरूप भी यही 
है (वे. य; शां. मा. १. १.४ )। परन्तु सांख्यवादियों की अपेक्षा अद्वैत वेदन्तियों 
का विशेष कथन यह है, कि भात्मा ही में परत्क्वस्वरूप है; और जब वह अपने 
मूलत्वरूप को भर्थात्‌ परत्रह्म को पहचान लेता है; तब वही उसकी मुक्ति है। वे छोग 
वह कारण नहीं वतलाते, कि पुरुष निसर्गतः 'केवल” है। सांख्य और वेदान्त का यह 
मेद अगले प्रकरण में स्पष्ट रीति से बतछाया जाएगा । 

यद्यपि अद्दैत वेदान्तियों की सांख्यवादियों की यह बात मान्य है, पुरुष 
(भात्मा ) निर्गुण, उदासीन और अकतोा है; तथापि वे लोग सांख्यशात्र की' 
“पुरुष”-संवन्धी इस दूसरी कल्पना फो नहीं मानते, कि एक ही प्रकृति को ,देखने- 
वाले (साक्षी ) स्वतस्न युरुष मूल में ही असंख्य हैं (गी. ८.४; १३. २०-२२३ 
मं. भा. शां, २५१३ और वे. सृ, शां. भा. २. १. १ देखो ) | बेदान्तियों का कहना है, कि 
डपाधिमेंद के कारण सब जीव मिन्न मिन्न मादम होते हैं, परन्तु बस्तुतः सब ब्रह्म 
ही है। सांख्यवादियों का मत है, कि जब हम देखते है, कि अत्येक मनुष्य का जन्म; 
मृत्यु और जीवन अरूग अलग हैं; और जब इस जगत्‌ में हम यह भेद पाते हैं, 
के कोई सुखी है तो कोई दुःखी है; तब मानना पड़ता है, कि प्रत्येक आत्मा या 
पुरुष भूल से ही मिन्न है, भर उनकी संख्या मी अनन्त है (सां, का, १८)। 
केवल प्रकृति और पुरुष ही सब सृष्टि के मूलतत्त्व है सही; परन्तु उनमें से पुरुष 
शब्द में सांख्यवांदियों के मतानुसार “असरुंख्य पुरुषों के समुदाय ” का समाषेश 
होता है। इन असंख्य पुरुषों के और निगुणात्मक प्रकृति के संयोग से सृष्टि का सब 
व्यवहार हो रहा है। प्रत्येक पुरुष और प्रकृति का जब संयोग होता है, तब प्रकृति 
अपने गुणों का जाला उस पुरुष के सामने फैलाती है; और पुरुष उसका उपभोग 
करता रहता है। ऐसा होते होते जिस पुरुष के चारों ओर की प्रकृति के खेल 
सात्तिक हो जांते हैं, उस पुरुष को ही (सब पुरुषों को नहीं ) सच्चा ज्ञान प्राप्त होता 
है; और उस युरुष के लिए ही प्रकृति के सब खेल बन्द हो जाते हैं; एवं वह अपने 
मूछ तथा कैवल्यपद को पहुँच जाता है। परन्तु यद्यपि उस पुरुष को मोक्ष मिल गया, 
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तो भी शेष सब्र पुरुषों को संसार में फँसे ही रहना पड़ता है। कझचित्‌ कोई यह 
समझे, कि ज्योंही पुरुष इस प्रकार कैवल्यपद की पहुँच जाता है, त्योंही वह एकटम 
प्रकृति के जाले से छूट जाता होगा। परन्तु सांख्यमत के अनुसार यह समझ गलत 
हैं। देह और इन्द्रियरूपी प्रकृति के विकार उस मनुष्य की मृत्यु तक उसे नहीं 
छोड़ते | सांख्यवाठी इसका यह कारण बतलते हैं, कि “जिस प्रसार कुम्हार का 
पहिया - घड़ा बन कर निकाल लिया जाने पर भी - पूर्व संस्कार के कारण कुछ ढेर 
तक घूम्ता ही रहता है, उसी प्रकार कैवल्यपट की प्राप्ति हो जाने पर मी इस मनुष्य 
का शरीर कुछ समय तक शेष रहता है ? (सां, का. ६७ )। तथापि उस इरीर से, 
कैवक्‍ल्यपठ पर आारूद हेोनेवाले पुरुष को कुछ भी भडचण या सुखदुश्ख की बाघा 
नहीं होती | क्योंकि, यह शरीर जड़ प्रकृति का विकार होने के कारण स्वयं जड़ ही 
है। इसलिए इसे सुखदुःख दोनों समान ही हैं; भोर यदि यह कहा जाय, कि पुरुष 
फो सुखदुःख की बाधा होती है, तो यह भी ठीक नहीं। क्यों कि उसे माछृप है, कि 
मैं प्रकृति से भिन्न हूँ, सब्र कतृत्व प्रकृति का है, मेरा नहीं। ऐसी अवस्था में प्रकृति 
के मनमाने खेल हुआ करते हैं। परन्तु उसे सुजैदुःख नहीं होता; और वह सदा 
उठासीन रहता है। जो पुरुष प्रकृति के तीनों गुणों से छूट कर यह ज्ञान श्राप्त नहीं 
कर लेता, वह जन्म-मरण से छुट्टी नहीं पा सकता। चाहे वह सत्त्वगुण के उत्कर्ष के 
कारण देवयोनि में जन्म ले, था रजोगुण के कारण मानवयोनि में जन्म ले, या तमोगुण 
की प्रबद्दता के कारण पश्ु-कोटि में जन्म ले ( सां. का. ४४, ५४ ) जन्ममरणरूपी चक्र 
के ये फल प्रत्येक मनुष्य को उसके चारों ओर की प्रकृति अथोत्‌ उसकी बुद्धि के 
सत्त-रज-तम गुणों के उत्कर्ष-अपकर्ष के कारण प्रास हुआ करते हैं। गीता में भी 
कहा है, कि ऊध्वेगच्छन्ति सच्त्वस्थाः? सात्विक जृत्ति के पुरुष स्वगे को जाते हैं; 
भौर तामस पुरुषों को अधोगति प्राप्त होती है (गीता १४. १८ )। परनन्‍्त स्वर्गांदि 
फ़छ अनित्य हैं। जिसे जन्म-मरण से छुट्टी पाना है, या सांख्यों की परिभाषा 
के अनुसार बिसे प्रकृति से अपना भिन्नता अर्थात्‌ कैवल्य चिरस्थायी रखना है, 
उसे निग्रुणातीत हो कर विरक्त (संन्यस्त ) होने के सिवा दूसरा मार्ग नहीं है। 
कपिलाचार्य को यह बैराग्य और ज्ञान जन्म से ही ग्राप्त हुआ था; परन्ठु यह स्थिति 
उच्र लोगों फो जन्म ही से प्राप्त नहीं हो सकती | इसलिए तत्त्व-विवेक रूप साधन से 
प्रकृति और पुरुष की भिन्नता को पहचान कर प्रत्येक पुरुष को अपनी बुद्धि शुद्ध 
कर लेने का यत्न करना चाहिये। ऐसे प्रयत्नों से जब बुद्धि सात्त्विक हो जाती है, 
तो फ़िर उसमें ज्ञान, वैराग्य, ऐश्वर्य भादि गुण उत्पन्न होते हैं; और मनुष्य को 
अन्त में क्रेवल्यपद प्रात्त हो जाता है। जिस बस्ठु को पाने की मनुष्य इच्छा 
करता है, उसे प्राप्त कर छेने के योग्य सामर्थ्य को ही यहें। ऐश्वर्य कहा है। 
सांख्यमत के अनुसार धर्म की गणना सात्तिक गुण में ही की जाती है। परन्ठु 
कपिल्यचार्य ने अन्त में यह भेद किया है, कि केवल घर्म से स्वग॑प्रास ही होता है; 
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ओऔर ज्ञान तथा वैराग्य (संन्यास) से मोक्ष या कैबल्यपद प्राप्त होता है; तथा 
पुरुष के दुःखों की आत्यन्तिक निदृत्ति हो जाती है। 
जब हेहेन्द्रियों और बुद्धि में पहले सत्वगुण का उत्कर्प होता हैं; और जन 
धीरे धीरे उन्नति होते होते अन्त में पुरुष को यह ज्ञान हो जाता है, कि में 
तरिगुणात्मक प्रकृति से मिन्न हूँ तब उसे सांख्यवादी 'त्रिगुणातीतः भर्यात सच्ततनल- 
तम गुणों के परे पहुँचा हुआ कहते हैं। इस त्रियुणातीत अवस्था में सत्त्व-र-तम 
* में से कोई भी गुण शेप नहीं रहता। कुछ सृश््म विचार करने से मानना पड़ता 
है, कि वह लिभुणातीत अवस्था सात्विक, राबल और तामस इन तीनों अवस्थाओं 
से भिन्न है। इसी अमिप्राय से भागवत में भाक्ते के तामछ, राजव और, सात्विक 
मेद्र करने के पश्चात्‌ एक और चौथा मेंदर किया गया है। तीनों गुणों के पार हो 
जानेवाल् पुरुष निर्ेतुक कहझाता हैं; और अभेदभाव से जो मक्ति की जाती है, उसे 
/ निगुंण भक्ति ! कहते हैँ ( माग, २. २९, ७-१४ )। परन्तु सात्विक, सबसे और 
तामस इन तीनों वर्गों की अपेक्षा वर्गीकरण के तत्वों को व्यर्थ अधिक बढ़ाना 
उचित नहीं है। इसलिए सांख्यब्ादी कहते हैं, सत्वगण के अत्यन्त उत्कर्ष से 
ही अन्त में न्िगुणातीत अवस्था आ्रात हुआ करती हैं; और इसलिए वे इस अवस्पा 
की गणना सात्विक वर्ग में ही करते हैं। गीता में मी यह मत स्वीकार किया गया 
है| उद्ाहरणार्थ, बद्ों कहा है कि “बिछ अमेग्गत्मक ज्ञान से यह माहम हो, कि 
सब कुछ एक दी है, उसी को सात्विक शान कहते हैं? (गीता १८. २० )। इसके 
सिवा सचगुण के वर्णन के वाद ही, गीता में १४ वे अध्याय के अन्त में, त्रिगुणादीत 
अवस्था का वर्णन है| परन्तु मग्वढ्नीता को यह प्रकृति और पुरुषचाटा द्रैत मान्य 
नहीं हैं। इसलिए, ध्यान रखना चाहिये, कि गीता में श्रकृति', 'पुरुण”, त्रिगुणातीत? 
इस्पादि सांख्यवात्ियों के पारिमापिक झाब्दें का उपयोग कुछ मिन्न अर्थ में 
किया गया हैं; अथवा यह कहिये, कि गीता में सांख्यवारियों के दैत पर अश्ैत 
परत्क्ष की छाप! सर्वत्र छगी हुई है| उदाहरणार्थ, सांख्यवादियों के प्रकृति-पुदप 
भेद का ही गीता के १३ वे अध्याय में वर्णन है ( गीता १३, १९-४४ ) परन्तु 
वहीं 'पक्ृति! और पुरुष! शब्दों का उपयोग क्षेत्र और झ्षेत्रज्ञ के मर्थ में हुआ है| 
इसी प्रकार १४ थें अध्याय में त्रिगुणातीत अवस्था का वर्णन (गी. १४. २२-२७ ) 
मी उस सिद्ध पुरुष के विषय में किया गया है; जो निगुणात्मक माया के फन्‍्दे से 
छूटकर उस परमात्मा को पहचानता है, कि जो प्रकृति और पुरुष के मी परे है। 
यह वर्णन सांख्यवादियों के उस सिद्धान्त के अनुसार नहीं है; लिसके द्वारा वे यह 
अतिपाइन करते हैं, कि प्रकृति! और 'पुरुप? द्वोनों पृथक्‌ पृथक्‌ तत्त्च हैं; और पुरुष 
का 'कैवल्य” ही तरिगुणातीत अवस्था है। यह भेद्र आगे अध्यात्म-प्रकरण में अच्छी 
तरह समझा दिया गया है। परन्तु, गीता में यद्यपि अध्यात्म पक्ष ही अतिपारित 
किया गया है, तथापि आध्यात्मिक तत्वों का वणन कत्ते समय भगवान्‌ श्रीक्षष्ण 
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नसांख्यपरिमापा का और युक्तिवाट का हर जगह उपयोग किया है। इसलिए संमव 
है कि, गीता पढ़ते समय कोई यह समझ वैठें, कि गीता को सांख्यवादियों के ही 
पिद्धान्त भराह्म हैं। इस भ्रम को हटाने के लिए ही सांख्यश्ास््र और गीता के तत्सद॒श 
सिद्धान्तों का भेद फिर से यहाँ त्रतलाया गया है । वेदान्तसत्नों के भाष्य में शरीशंकराचार्य 
ने कहा हैं, कि उपनिपर्दों के इस कद्वैत सिद्धान्त को न छोड़ कर-कि प्रकृति! 
ओर पुरुष! के पेरे इस जगत्‌ का परअ्नह्मरूपी एक ही मूलभूत तत्त्व हैं; और उसी से 
प्रकृति-पुरप आादि सुव सृष्टि की उत्पचि हुई हैं-? सांख्यशात्र के शेष ठिद्धान्त 
हमें अग्राह्म नहीं है (वे. सू. शां मा. २. १. ३ ) | यहीं वात गीता के उपपावन के 
"विपय में भी चरितार्थ होती हैं। 


आठठवों प्रकरण 
विश्व की रचना ओर संहार 


गुणा गुणेषु जायन्तें तत्रैव निविशन्ति च। # 
- मदह्यामारत, शांति. ३०५. २३ 


दूत बात का विवेचन हो चुका, कि कापिल्साख्य के अनुसार संसार में जो' ते स्वतन्न 

मूलतत्त्य - प्रकृति और पुरुष - हैं 'उनका स्वरूप क्‍या है, और जब इम दोनों 
का संयोग ही निमित्त कारण हो जाता है, तव पुयष के सामने प्रकृति अपने गुर्णो का 
जाल्य कैसे फैलाया करती है; भर उस जाले से हम फो अपना छुटकारा फ़िस प्रकार 
कर लेना चाहिये) परन्तु अब तक इस का स्पष्टीकरण नहीं किया गया, कि प्रकृति 
अपने जाले को ( अथवा खेल, संहार या शानेश्वर महाराज के शब्दों में “प्रकृति फी 
टकसाछ ? को ) किस क्रम से पुरुष के सामने फैलाया करती है; और उसका'लूय फिस 
प्रकार हुआ करता है। प्रकृति के इस व्यापार ही को ' विश्व की रचना और संहार ? 
कहते हैं; भर इसी विषय का विवेचन प्रस्तुत धकरण में किया जाएगा।, सांख्यमत 
के अनुसार प्रकृति ने इस जग्रत्‌ या स॒ष्टि को असंख्य पुरुषों के छाम के लिए ही 
निर्माण किया है। 'दासबोध' में श्रीसम रामदास स्वामी ने भी प्रकृति से सारे ब्र्षाण्ड 
के निर्माण होने का बहुत अच्छा वर्णन किया है। उसी वर्णन से “विश्व फी रचना 
और संहार ? शब्द इस प्रकरण में लिए: गये हैं | इसी प्रकार, मगवद्गीता के सातवे 
और भाठवे भध्यायों में मुख्यतः इसी विषय का प्रतिपादन किया गया है।' और, 
ग्यारहंवे अध्याय के भारंम में अर्जुन ने श्रीकृष्ण से जो यह शआर्थना की है, कि 
£ भवाष्ययौ हि भूतानां श्रुती विस्तारशों मया? ( गीता ११. २ )- भूर्तोकी उत्पत्ति 
ओर प्रत्य (जो आपने ) विस्तारपूर्वक ( चतछाया, उसको ) मैंने सुना ।' अब मुक्े 
अपना विश्वरूप प्रत्यक्ष दिखलाकर कृतार्थ कीजिये - उससे यह बात स्पष्ट हो जाती 
है, कि विश्व की रचना और संदार क्षर-अक्षर-विष्वार ही का एक मुख्य माग है।' 
ज्ञान! वह है, जिससे यह वाद मादूम हो जाती है, कि सष्टि के अनेक (नाना ) 
व्यक्त पदार्थों में एक ही अव्यक्त मूलद्रव्य है'(गीता १८. २० ); और विज्ञान” उसे 
कहते हैं, जिससे यह माद्म हो, कि एक ही मूलभूत अव्यक्त द्रव्य से मिन्न मिन्न 
भनेक प्रदार्थ किस प्रकार अलग अलग निर्मित हुए ( गीता १३, ३० ); और इस में 
न केवल क्षर-अक्षर-विचार ही का समावेश होता है, किन्त॒ क्षेत्र-क्षेत्रअ-शान और 
अध्यात्म-विषयों का भी समावेश हो जाता है। 








#< शुर्णो से ही शुणों की उत्पत्ति होती है और उन्हीं में उनका छूय द्ोः जाता है । ? 


विश्व की रचना और संहार १्छर 


भगवद्गीता के मतानुसार प्रकृति अपना खेल करने या सृष्टि का कार्य चलाने 
के लिए स्वतन्त्र नहीं है; किन्त॒ उसे यह काम ईश्वर की इच्छा के अनुसार करना पहता' 
है (गीता ९. १० )| परन्तु, पहले बतलछाया जा चुका है, कि कपिलाचार्य ने प्रकृति 
को स्वतन्त्र माना है। सांख्यशाज्र के अनुसार, प्रकृति का संसार आरंभ होने के लिए: 
£ पुरुष का संयोग ? ही निमित्त-कारण बस हो जाता हैं] इस विपय में प्रकृति और 
किसी की अपेक्षा नहीं करती ! सांख्यों का यह कथन है, फि ज्योंह्दी पुछष और प्रकृति 
का संयोग होता है, त्योंही उठकी टकसाछ जारी हो जाती है| जिस प्रकार बसन्त- 
ऋतु में नये पत्ते दीख पड़ते हैं; और क्रमशः फूल और फल छगते हैं. ( म, मा. थां. 
२३१, ७३; मनु. १, २० ), उसी प्रकार प्रकृति की मुल साम्यावस्था नष्ट हो जाती 
है; ओर उसके गुणों का विस्तार होने लगता है। इसके विदद्ध वेदसंहिता, उपनिषद्‌ 
और स्पृति-ग्रन्थों में प्रकृति को मूठ न मान कर परब्रह्म को मूल माना है; और 
प्रखझ से सृष्टि की उत्पत्ति होने के विपय में मित्र मित्र वर्णन किये गये हैं; 
- 'हिरण्यगर्भ: समवतंताग्र भूतत्य जातः पतिरिक भासीत्‌ ! - पहले हिरण्यगर्म 
(क्र. १०. १२१, १) और इस हिरण्यगर्म से अथवा सत्य से सब सष्टि उत्पन्न हुई 
(कई, १०, ७२; १०. १९० ); अथवा पहले पानी उत्पन्न हुमा (ऋ, १०.८ 
ते, ब्रा. १. १. ३, ७; ऐ. उ, १. १. २), भर फिर उससे सूष्टि हुई। इस पानी में 
एक भण्ड़ा उत्पन्न हुआ और उससे ब्रह्मा उत्पन्न हुआ; ब्रह्मा से अथवा उस नूल भण्डे 
से ही सारा बगत्‌ उत्पन्न हुआ ( मनु, १, ८-१३; छां. ३. १९ ); अथवा वही बक्षा 
(पुरुष ) आधे हिस्से से स्री हो गया (बृ. १.४, ३; मनु, १. ३२ ); अथवा पानी 
उत्तन्न द्ोने के पहले ही पुरुष था ( कठ, ४. ६ ) अथवा परब्रह्म से तेज, पानी भौर 
पृथ्वी (अन्न ) यही तीन तत्त्व उत्पन्न हुए, और पश्चात्‌ उनके मिश्रण से सच पदाये 
बने (छां. ६. २-६ )। यद्यपि उक्त वर्णनों में वहुत मिन्नता है; तथापि वेदान्तयत्रों 
(३. ३. १-१५ ) में अन्तिम निर्णय यह किया गया है, कि आत्मरूपी मूलअह्म से 
ही भाकाश आादि पंचमहाभूत क्रमशः उत्पन्न हुए हैं (ते. उ. २. १ )। प्रकृति, महत्‌ 
आदि तत्चों का मी उल्लेख कठ. (३.११), मैत्रायणी (६, १० ), खैताश्वतर 
(४. १०; ६. १६ ), आदि उपनिपदों में स्पष्ट रीति से किया गया है। इससे दीख 
पड़ेगा, कि यद्यपि बेदान्तमतबाले प्रकृति को स्व॒तन्त्र न मानते हों, तथापि जब एक चार 
शुद्ध ब्रह्म ही में मायात्मक प्रकृतिरूप विकार द्ग्गोचर होने लगता हैं तब, आगे सृष्टि 
के उत्पत्तिकम के संचन्ध में उनका और सांख्यमतवाल्ों का अन्त में मेल हो गया; 
ओर इसी कारण महामारत में कहा है, “इतिहास, पुराण, अर्थशास्त्र आदि में 
जो कुछ छान भरा है, वह सब सांख्यों से प्रात्त हुआ है? (शां, ३०१. १०८ 

) उसका यह मतलब नहीं है, कि वेदान्तियों ने अथवा पौराणिकों ने यह ज्ञान 
कपिल से ग्रास किया है, किन्तु यहाँ पर केबल इतना ही अर्थ अमिग्रेत है, कि सृष्टि 
के उत्पत्तिकम का ज्ञान सर्वत्र एक्र-सा टीख पड़ता है। इतना ही नहीं: किन्ठ यह मी 
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कह जा सकता है, कि यहाँ पर सांख्य शब्द का प्रयोग 'ज्ञान! के व्यापक अर्थ ही में 
किया गया है। फपिलाचार्य ने झष्टि के उत्पत्तिकम फा वर्णन शास्त्रीय इृष्टि से विशेष 
पद्धतिपूवेक किया है; और मगवद्गीता में मी विशेष करके इसी सांख्यक्रम का स्वीकार 
किया गया है। इस कारण उसी का विवेचन इस प्रकरण में किया जाएगा। 

सांख्यों का विद्धान्त है, कि इच्धियो फो अगोचर अथांतू भव्यक्त, यट्रम और 
चारो ओर अखण्डित भरे हुए एक ही निरवयव मूलद्रब्य से सारी व्यक्त सृष्टि उत्पन्न 
हुई है। यह सिद्धान्त पश्चिमी देशों के अर्वाचीन आधिमौतिक शार्रशों की ग्राह्म है। 
ग्राह्म द्वी क्यों, अब ते। उन्हों ने यह मी निश्चित किया दै, कि इसी मूल द्रव्य की 
शक्ति का क्रमशः विकास होता भाया है; और इस पूर्वापार क्रम फो छोड़ अग्वानक 
या निरर्थक कुछ भी निर्माण नहीं हुआ है। इसी मत को उत्कान्तिवाद या विकास- 
सिद्धान्त कहते हैं। जब यह सिद्धान्त पश्चिमी राष्ट्री में, गत शताब्दी में, पहले पहले 
हेँढ़ निकाल गया, तब वहाँ बडी खल्बडी मच गई थी। इंसाई धर्म-पुस्तकों में वर्णन 
है, कि ईश्वर ने पचमह्दाभूतों को और जंगमबर्ग के प्रत्येक प्राणी फी जाति को भिन्न 
मिन्न समय पर प्रथक्‌ प्थक्‌ और स्वतन्त्र निर्माण किया है; और इसी मत को उत्कान्ति- 
चाद के पहले सब इंसाई लोग सत्य मानते थे। भतएव, जब ईसाई घमम का उक्त 
सिद्धान्त उत्कान्तिवाद से 'भसत्य ठहराया जाने लगा, तब उत्कान्तिवादियों पर खून 
जोर से आक्रमण और कटाक्ष होने लंगे। ये कटाक्ष आजकल भी न्यूनाधिक होते ही 
रहते है। तथापि, शास्त्रीय सत्य में भधिक शाक्ति होने के फारण सष्टयुत्पत्ति के संवन्‍्ध 
में सब विद्वानों को उत्कान्तिमत ही आजकल भधिक ग्राह्य होने लगा है। इस मत का 
साराश यह है - सूरमात् में पहले कुछ एक ही सृक्ष्मद्रव्य था। उसकी गति अथवा 
उष्णता का परिणाम घथ्ता गया। तब द्वव्य का अधिकाधिक संकोच होने छगा; और 
प्ृथ्वीसमवेत सब अह क्रमशः उत्पन्न हुए। अन्त में जो शेप अंश बचा, वही यर्य है। 
पृथ्वी का भी सूर्य के सहश पहले एक उप्ण गोला था। परन्तु ज्यों ज्यो उसकी उप्णता 
'कम होती गई, त्यो त्यों मूलद्रव्यों में से कुछ द्रव्य पतले और कुछ घने हो गये । इस 
प्रकार पृथ्वी के ऊपर की हवा और पानी तथा उसके नीचे का पृथ्वी का जड़ गोल - 
थे तीन पदार्थ बने; और इसके बाद, इन तीनों के मिश्रण अथवा संयोग से सव सजीव 
तथा निर्णीव सृष्टि उत्पन्न हुई है | डार्विन प्रश्नति पण्डितों ने तो यह प्रतिपादन फिया 
है, कि इसी तरह मनुष्य मी छोटें कीडे से बढ़ते घढ़ते अपनी वर्तेमान भवस्था में आा 
पहुँचा है| परन्तु अब तक आधिमौतिकवादियों में और अध्यत्मवादियों में इस बात 
पर बहुत मतमेंद हैं, कि सारी सृष्टि के मूल में भाव्मा जैसे किसी मिन्न और स्वतन्त्र तत्त्व 
को मानना चाहिये या नहीं | हेफेन के सदश कुछ पण्डित यह मान कर, कि जड़ पदार्थों 
से ही बढ़ते भात्मा और चैतन्य की उत्पत्ति हुई, जड़ाद्वैत का प्रतिपादन करते है; 
और इसके विरुद्ध कान्‍्ट परीखे अध्यात्मशानियों का यंह फथन है, कि हमे सृष्टि का 
जो ज्ञान होता है, वह हमारी आत्मा के एकीकरण-ब्यापार का फल है; इसलिए, 
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भाव्मा को एक खतन्‍्त्र तत्व मानना ही पड़ता हैं। क्‍योंकि यह कहना - कि जो 
भात्मा बाह्यद॒ष्टि का ज्ञाता है वह उसी ख॒ष्टि का एक भाग है अथवा उस सृष्टि ही 
से वह उत्पन्न हुआ है - तकंदृष्टि से ठीक वैसा ही असमंजस या भ्रामक प्रतीत होगा, 
जैसे यह उक्ति कि हम खयं अपने ही कन्ये पर वेठ सकते है। यही कारण है, कि 
सांख्यशाज् में प्रकृति और पुरुष ये दो खतन्त्र तत्त्व माने गये हैं) सारांश यह है, 
कि आधिमौतिक सष्टिशञान चाहे जितना बढ़ गया हो; तथापि अब तक पश्चिमी देशों 
में बहुतेरे बड़े बड़े पण्डित यहवी प्रतिपादन किया करते हैं, कि सृष्टि के मूल्तत्त्व के खल्‍ूप 
का विवेचन भिन्न पद्धति ही से किया जाना चाहिये। परन्ठ, यदि केवल इतना ही 
विचार किया जाय, कि एक जड़ प्रकृति से आगे सब व्यक्त पदार्थ किस क्रम से बने 
हैं, तो पाठकों को मालूम हो जाएगा, कि पश्चिमी उत्कान्ति-मत में और सांख्यशारत्र 
में वर्णित प्रकृति के कार्य-संवन्धी तत्वों में कोई विशेष अन्तर नहीं है। क्योंकि इस' 
मुख्य सिद्धान्त से दोनों सहमत है, कि अव्यक्त, यृक्ष्म और एक ही मूलप्रकृति से 
क्रमशः (सूहम और स्थूछ ) विविध तथा व्यक्त सृष्टि निर्मित हुई है। परन्तु अब 
आधिमौतिक शास्त्रों के ज्ञान की खूब वृद्धि हो जाने के कारण, सांख्यवाबियों के 
“सक्त, रज, तम ? इन तीनों गुणों के चदछे, आधुनिक सष्टिशास्ज्ञों ने गति, उप्णता 
भर आकर्पणशक्ति फो प्रधान गुण मान रखा है। यह बात सच है, कि “ सच्त्व, रज, 
तम * शुर्णों की न्यूनाधिकता के परिमाणों की अपेक्षा, उष्णता अथवा आाकर्षणशक्ति 
की न्यूनाधिकता की वात आधिमौतिकशासत्र की दृष्टि से सरल्तापूर्वक समझ में भा 
जाती हैं। तथापि गुणों के विकास अथवा गुणोत्कर्प का जो यह तत्व है, कि “गुणा 
गुणेपु वर्तन्ते” (गीता ३. २८ ), यह दोनों भोर समान ही है। सांख्य-शास््रशों का 
कथन है, कि जिस तरह मोड़दार पंख को धीरे धीरे खोलते है, उसी तरह सच्त्य-रज- 
तम की साम्यावस्था में रहनेवाली प्रकुृंति की तह जब्र धीरे धीरे खुलने लगती है,. 
तब सब व्यक्त सृष्टि निर्मित होती-इस कथन में और उत्क्रान्तिवाद में वल्लुतः- 
कुछ मेद नहीं है। तथापि, यह मेद तात्त्विक घर्मदृष्टि से ध्यान में रखने योग्य है 
कि ईसाई धर्म के समान गुणोत्कर्षतत्व का अनादर न करते हुए, गीता में और. 
अंग्तः उपनिषद्‌ भादि बैदिक अन्यों में मी, अद्वैत वेदान्त के साथ ही साथ, बिना 
किसी विरोध के गुणोत्कषंवाद स्वीकार किया गया है। 

अब देखना चाहिये कि प्रकृति के विकास के विपय में सांख्यशास््रकारों का 
क्या कथन है। इस क्रम ही को गुणोत्कर्प अथवा गुणपरिणामवाद कहते हैं। यह 
बतलाने दी आवश्यकता नहीं, कि कोई काम आरंभ करने के पहले मनुष्य उसे 
अपनी चुद्धि से निश्चित कर लेता है, अथवा पहले काम करने की बुद्धि या इच्छा 
उसमें उत्पन्न हुआ करती है.। उपनिप्रदों में मी इस प्रकार का वर्णन है, कि भारंम 
में मूठ परमात्मा फो यह-चुद्धि या इच्छा हुईं, कि हमें अनेक होना चाहिये -'“ बहु 
स्‍्थां प्रजायेय ? - और इसके वाद सृष्टि उत्पन्न हुई (छां, ६. २. ३; ते. २. 5. ) । 
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इसी न्याय के अनुसार अव्यक्त प्रकृति भी अपनी साम्यावस्था फो भंग फरके व्यक्त 
सृष्टि के निर्माण करने का निश्चय पहले कर लिया करती हैं। अतएव, सांख्यों ने 
यह निमश्चित किया है, प्रकृति में “व्यवतायात्मिक चुद्धि ” फा गुण पहछे उत्पन्न हुमा 
करता है। सारांश यह है, कि जिस प्रकार मनुष्य फो पहले कुछ काम करने की 
इच्छा या बुद्धि हुआ फरती है, उसी प्रकार प्रकृति फी भी अपना विस्तार परने या 
पसारा पसारने की चुद्धि पहले हुआ फरती है। परन्तु शन दोनों में बड़ा भारी अन्तर 
यह है, कि मनुप्य-प्राणी सचेतन होने के फारण - आर्थात्‌ उसमें प्रकृति की बुद्धि फे 
साथ अचेतन पुरुष का ( भात्मा का ) संयोग ऐने के कारण - वह स्वयं भपनी व्यव- 
सायीव्मक बुद्धि फो जान सकता दे; और प्रकृति खयं अचेतन भर्थात्‌ जड़ है; एसलिए 
उसको अपनी बुद्धि का कुछ शान नहीं रहता। यह अन्तर पुमष के संयोग से श्रकृति 
में उत्पन्न होनेयाले चैतन्य के कारण हुआ करता है; यह फेवल जड़ या अचेतन प्रकृति 
का गुण नहीं है। भर्वाचीन भाषिमीतिक सष्टिक्षारश भी भर फहने छरगे हैं, कि यदि 
यह न माना जाय, फि मानवी इच्छा मी बराबरी करनेवाह्टी किलतु भस्वयंवेय दाक्ति जद 
पदार्थों में भी रहती है, तो गुर्त्वाकर्षण अथवा रसायन-फ्रिया फा भर लोएनुंबऊ का 
आकर्षण तथा अपसारण प्रमति फेचल जड़ सष्टि में दी दरग्गोचर द्वोनिवाले गुर्णों पा मूल 
कारण ठीक ठीक बतलाया नहीं जा सक्‍ता।9 आधुनिक सश्शिम्तशों फे उक्त मठ 
पर ध्यान देंने से सांख्यों फा यह छिद्धान्त आाश्चर्यफारक नहीं प्रतीद होता, 

प्रकृति में पहले चुद्धि-गुण का प्रादुर्माब होता है। प्रकृति में प्रथम उत्पन्न होनेवाले 
इस गुण को यद्रि आप चाहे, भचेतन भथवा अखयंबेय अर्थात्‌ अपने भाप फो 
ज्ञात न होनेवाली बुद्धि फह सकते है। परन्त, उसे चाहे जो कहे; एसमें सन्देष्ट नहीं, 
कि मनुष्य को होनेवाली घुझि और प्रकृति के होनेवाडी बुद्धि दोनों मूल में एक ऐ 
श्रेणी की ६; और इसी फारण दोनों स्थानों पर उनकी व्यास्याएँ मी एक-ट्वीन्सी 

गई है। उस बुद्धि के ही ' महत्‌, जान, मति, आमुरी, गजा, ख्याति” आदि अन्य 
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जाम भी है। मारूम होता है, कि इनमें से 'महत्‌? ( पुछिंग कर्ता का एकवचन 
महान्‌ - बड़ा ) नाम इस गुण की श्रेण्ता के कारण दिया गया होगा; भयवा इसलिए 
दिया गया होगा, कि अब प्रकृति बढ़ने लगती है। प्रकृति में पहले उत्पन्न होनेवाला 
महान्‌ अथवा नुद्धि-गुण 'सत्त्व-रज-तम? के मिश्रण ही का परिणाम है | इसलिए, प्रकृति 
की यह बुद्धि यद्यपि देखने में एक ही प्रतीत होती हो, वथापि यह आगे कई प्रकार 
की हो सकती हैं । क्योंकि ये गुण - सत्य, रल, और तम - प्रथम दृष्टि से यद्यपि 
तीन है, तथापि विचार-दृष्टि से प्रकद हो जाता है, कि इनके मिश्रण में प्रत्येक गुण का 
परिणाम भनन्त रीति से भिन्न मिन्न हुआ करता है; और, इसी लिए, इन तीनों में से 
(एक प्रत्येक गुण के अनन्त मिन्न परिणाम से उत्पन्न होनेवाली बुद्धि के प्रकार भी 
त्रिधात भनन्त हो सकते हैं। अव्यक्त प्रकृति से निर्मित होनेवाली यह बुद्धि भी प्रकृति 
के ही सहश होती है। परन्तु पिछले प्रकरण में 'व्यक्त' और “भव्यक्तः तथा 'सूक्ष्म! 
का जो अर्थ बतलाया गया है, उसके अनुसार यह बुद्धि प्रकृति के समान सूक्ष्म होने 
पर भी उसके समान अव्यक्त नहीं है - मनुष्य को इसका ज्ञान हो सकता हैं। अतणव, 
अब यह सिद्ध हो चुका, कि इस बुद्धि का समावेश व्यक्त में ( आर्थात्‌ मनुष्य को 
गोचर होनेवाले पदाथों में ) होता है; और सांख्यशास््र में, न केवल बुद्धि किन्तु तुद्धि 
के भागे प्रकृति के सब विकार भी व्यक्त ही माने जाते हैं। एक मृल प्रकृति के सिवा 
कोई भी अन्य तत्त्व अव्यक्त नहीं है। 

इन प्रकार, यद्यपि अव्यक्त प्रकृति में व्यक्त व्यवसायातिक बुद्धि उत्पन्न हो 
जाती है, तथापि अकृृति अब तक एक एक ही वनी रहती है। इस एकता का भंग 
होना और बहुसा-पन या विविधत्व का उत्पन्न होना ही प्ृथक्त्व कहछाता है। उद्घा- 
इरणार्थ, पारे का ज़मीन पर गिरना और उसकी अलग अलग छोटी छोटी गोलियाँ 
चन जाना वुद्धि के बाढ जन्र तक यह पृथक्ता या विविधता उत्पन्न न हो, तव तक 
भरक्ृति के अनेक पढार्थ हो जाना संभव नहीं। बुद्धि से आगे उत्पन्न होनेवाली 
पृथक्ता के गुण को ही “भहंकार' कहते हैं। क्योंकि प्रथक्ता 'मै-त्‌! शब्दों से ही प्रथम 
च्यक्त की जाती है; और 'मै-तृ? का अर्थ ही अहं-कार, अथवा भहं-अहं (मैं-में ) 
करना है प्रकृति में उत्पन्न होनेवाले अहंकार के इस गुण को यदि आप चाहें, तो 
अभखयंबेद्य अर्थात्‌ अपने आप को ज्ञात न होनेवालें अहंकार कह सकते हैं। परन्त 
स्मरण रहे, कि मनुष्य में प्रकट होनेवाल्य भहंकार, और वह अहंकार कि जिसके 
कारण पेड़, पत्थर, पानी अथवा भिन्न मिन्न मूल परमाणु एक ही प्रकृति से उत्पन्न होते 
है, - ये दोनों एक ही जाति के हैं। भेद केवल इतना दी है, कि पत्थर में चैतन्य न 
होने के कारण उसे “महं? का श्ञान नहीं होता; और मुँह न होने के कारण 'मैनतूः 
कह कर स्वामिमानपूर्वक वह अपनी प्रथक्ता किसी पर प्रकट नहीं कर सकता | सारांश 
यह है, कि दूसरों से प्रथक्‌ रहने का - अर्थात्‌ अभिमान या अहंकार का - तत्व सब 
जगह समान ही है। इस अहंकार ही को तेजस, अभमिमान, भूतादि और घात भी 
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कहते हैं।। अहंकार .घुद्धि.ही का एक भाग है। इसलिए पहले जब तक बुद्धि न होगी*- 
तब तक क्षईकार :उस्न्न हो ही नहीं सकता । . अतशएव-सांख्यों ने यह निश्चित किया 
है, थके “अहंकार” यह दूसस --अथौत्‌ बुद्धि के बाद का -शुण हैं। अब यह चतलाने 
की आवश्यकता नहीं. कि. सात््विक, राजत और तामस भेद्दों से चुद्धि के समान के 
अहंकार भी अनन्त प्रकार हो जाते हैं। इसी तरह उनके बाद के गुणों के भी अत्येक- 
के त्रिधात अनन्त भेद हैं] अथवा यह कहिये, कि व्यक्त सष्टि -में वस्ठु के इसी . 
प्रकार अनन्त सात्तविक, राजत -भऔर तामठ भेद हुआ करते ५; भर इसी सिद्धान्त 
की: छक्ष्य करके गीता. में शुणत्रय-विभाग और श्रद्धात्रय-विमाग बतलाये गये हैं 
(गीता भन्‍ १४ और १७ )॥ 
व्यवसायात्मिक बुद्धि और भहकार, दोनों व्यक्त शुण जत्र मूल साम्याबस्था 
की प्रकृति में उत्पन्न हो जाते हैं, तब प्रकृति की एकता भंग हो जाती है; भौर उससे 
अनेक प्रदार्थ चनने लगंते हैं। तथापि उसकी सूक्ष्मता अब तक कायम रहती हैं | 
अर्थात्‌ , यंह 'कहना अयुक्त न .होगा, कि आअत्र नेयायिकों के सूक्ष्म परमाणुओं का 
बार॑भ, होता है। क्योंकि अहंकार उत्पन्न होने के पहले प्रक्ति अखण्डित और 
निरवयव थी। वस्ठुतः देखने से तो प्रतीत होता है, कि निरी बुद्धि और निरा: 
अहंकार .कैंच्रछ गुण हैं। अतणब, उपयुक्त सिद्धान्तों से यह मतलब नहीं लेना' 
चाहिये, कि वे (बुद्धि और अहंकार ) प्रकृति के द्रब्यं से प्रथक्‌ रहते हैं । वास्तव 
में बात यह हैं, कि जब मूल और अवयवरहित एक ही प्रकृति में इन गुणों 
का थादुर्माव. हो जाता हैं, तव उसी को विविध और भवयवसहित द्रव्याव्मक 
च्यक्त रूप प्राप्त. हो जाता है। इस प्रकार जत्र अहंकार 'से मृलप्रकृति में भिन्न 
मिन्न पदार्थ बनने की शक्ति भा जाती है, तेव आग्रे उसकी च्रद्धि की दो आखाएँ 
हो जाती हैं। एक, - पेड़, मनुष्य आदि सेन्द्रिय प्राणियों की सष्टि; और दूसरी, 
- निरिन्द्रिय पदार्थों की सृष्टि । यहाँ इन्द्रिय शब्द से केबछ ' इख्रियवान्‌ प्राणियाँ: 
की इन्द्रियों की शक्ति ! इतना हीं अर्थ लेना चाहिये। इसका कारण यह है, कि 
सेद्धिय प्राणियों के जड़ देह का समावेद्य जड़ यानी निरिन्द्रिय सृष्टि में होता हैं; 
और इन -प्राणियों की आत्मा 'पुरुप” नामक अन्य वर्ग में शामिल किया जाता है। 
इसी लिए सांख्यशात्त्र में सेन्द्रिय सृष्टि का विचार करते उमय, देह और आत्मा 
को छोड केवल इन्द्रियों का ही विचार किया गया है। इस जगत्‌ में सेन्द्रिय और 
निरिन्द्रिय पदाथों के अतिरिक्त किसी तीसरे पदार्थ का होना संभव नहीं। इसलिए 
कहने की आवश्यकता नहीं, कि अहंकार से दो से अधिक शाखाएँ निकल ही नहीं 
सकती। इनमें निरिन्द्रिय पदार्थों की अपेक्षा इन्द्रियशक्ति श्रेष्ठ है। इस लिए इन्द्रिय 
सष्टि को.सात्विक ( अर्थात्‌ सत्तगुण के.उत्कर्प से होनेवाली ) कहते हैं; और निरिक्तिय 
साष्टि को तामत ( भर्थाव्‌ तमोग्रुण के उत्कपे से होनेवाली ) कहते हैं ! सारांश यह 
फि जब अहंकार अपनी झक्ति के मिन्न मित्र पदार्थ उत्पन्न करने छगता हैं, तब 
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उसी में एक बार तमोशुण का उत्कषे हो कर एक ओर पॉच शानेन्द्रियों, पोंच 
स्मेंद्रिन्यों और मन मिल कर इन्द्रिय-सष्टि की मूलभूत ग्यारह इन्द्रियों उत्पन्न होती 
हैं; और दूधरी ओर, तमोगुण का उत्कर्ष हो कर उससे निरिन्द्रिय-सष्टि के मूलमत 
पाँच तनन्‍्मात्रद्धन्य उत्पन्न होते हैं। परन्तु प्रकृति की सूह़्रमता अच तक कायम रही हैः 
इसलिए अहकार से उत्पन्न होनेंवालें ये सोलह तत्त्व भी सूक्ष्म ही रहते हैं ।# 

गन्ध, स्पर्श, रूप और रस की तन्मात्राएँ- अर्थात्‌ बिना मिश्रण हुएँ गत्येक 
शुण के मिन्न भिन्न अति सुझ्ष्म मूलत्वरूप़ - निरिन्द्रिय-उष्टि के मूलतत्त्व हैं; और मन- 
सहित ग्यारह इन्द्रियों सेन्द्रिय-खष्टि की चीज हैं । इस विषय की सांख्यशास्त्र की उपपत्ति 
विचार करने योग्य है, कि निरिन्द्रिय-चृष्टि के मूल्तत्त्व ( तन्मात्र ) पॉच ही क्‍यों और 
सेन्द्रिय-सश्टि के मूलतत्त्व न्यारह ही क्यों माने जाते हैं। अर्वाचीन यश्शिक्षज्ञेने वृष्टि 
के पद्मयों के तीन मेंद् - घन, द्रव और वायुरूपी - क्यि हैं; परन्तु सांख्यशारूकारों 
का दर्गीकरण इससे मिन्न है। उनका कथन है कि मनुष्य को सृष्टि के सब पढायों का 
ज्ञान केवल पांच शानेन्द्रियों से हुआ करता है; और इन ज्ञानेन्द्रियों की रचना कुछ 
ऐसी विलक्षण है, कि एक इन्द्रिय को सिर्फ़ एक ही गुण का ज्ञान हुआ करता है। 
आंखों से सुगन्ध नहीं माल्म होती और न कान से दीखता ही है; त्वचा से मीठा- 
कहुवा नहीं समझ पड़ता और न जिह्या से शब्दज्ञान ही होता है; नाक से सफेद 
और काले रंग का भेद भी नहीं माद्म होता। जब इस प्रकार पौच शनेन्द्रियों और 
उनके पाँच विषय - शब्द, स्पश, रूप, रख और गन्ध - निश्चित हैं; तब यह प्रकट है, 
कि दृष्टि के सब्र गुण भी पॉच से अधिक नहीं माने जा सकते। क्योंकि यदि हम 
कल्पना से चह मान मी लें कि पाँच से अधिक हैं; तो कहना नहीं होगा, कि उनको 
जानने के लिए हमारे पास कोई साधन या उपाय नहीं है। इन पाँच शुर्णों में से 
प्रत्येक के अनेक मेद्र हो सकते हैँ। उद्वहरणार्थ, यद्यपि 'शब्द'-गुण एक ही है, 
ठयापि उसके छोद्य, मोदा, ककंश, मद्दा, फण हुआ, कोमल, अथवा गायनशाल्र के 
आनुसार निषाद, गान्धार, घडज सादि; और व्याकरणशास्तर के अनुसार कण्ठ्य, ताल्ब्य, 
लोध्य भाढ़ि अनेक हुआ करते हैँ। इसी तरह यद्यपि 'रूप” एक ही गुण है, तथापि 
उसके मी अनेक मेंद हुआ करते हैं; जैसे उुफेड, काला, नीला, पील्य, हरा, आदि) 
इसी तरह यद्यपि (रस! या “रुचि! एक ही गुण है, तथापि उसके खट्टा, मीठा, तीखा, 
कइु॒वा, खारा, भाद्वि अनेक भेद हो जाते हैं। और, 'मिठाउ” यद्यपि एक विशिष्ट 
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रुचि है, तथापि हम देखते है, कि गन्ने का मिठास, दूध का मिठास, शुड़ का मिठास 
ओर शकर का मिठास मित्र भिन्न होता है; तथा इस प्रकार उस एक ही मिठास 
के अनेक भेद हो जाते है। यदि मिन्न मिल्न गुणों के मिन्न भिन्न मिश्रणों पर विचार 
किया जाय, तो यह शुणवैधित््य अनन्त प्रकार से अनन्त हो सकता है। परन्ठ घाह्दे 
जो हो; पदार्थों के मूलगुण पाँच से कभी अधिक हो नहीं सकते। क्योंकि इन्द्रियोँ 
केवल पाँच हैं, और प्रत्येक को एक ही एक गुण का बोध हुआ करता है। इसलिए 
सांख्यों ने यह निश्चित किया है, कि यद्यपि फेवल शाब्दगुण के अथवा केवल स्पशंगुण 
के प्रथक्‌ प्रथक यानी दूसरे गुणों के मिभणरहित पदार्थ हमें दीख न पछ्ते हों, तथापि 
इसमें सन्देह नहीं, की मूलप्रकृति में निरा शब्द, निरा स्पश, निरा रूप, निरा रस 
ओऔर निरा गन्ध है। भर्थात्‌ शब्दतन्मात्र, स्पर्शतन्मात्र, रूपतन्मात्र, रसततन्मात्र और 
गन्धतन्मात्र ही है। आर्थात्‌ मूल्प्रकृति के ये ही पॉच मिन्न मित्र सूक्ष्म तन्मानविकार 
अथवा द्रव्य निःसन्देह है। भागे इस बात का विचार किया गया है, कि पशञ्चतन्मात्राओं 
अथवा उनसे उत्पन्न द्वोनेवाले पम्रमहाभूतों के संबन्ध में उपनिपत्कारों का कथन 
क्‍या है। 

इस प्रकार निरिन्द्रिय-सृष्टि का विचार करके यह निश्चित किया गया है, 
कि उसमें पाँच ही मूलतत्त्त है। और जब हम सेद्धिय सृष्टि पर दृष्टि डालते है, तब 
भी यही अतीत होता है, कि पॉच शानेख्ठियों, पाँच कर्मेन्तियों, भौर मन, इन 
न्यारह इन्द्रियों की अपेक्षा अधिक इन्द्रियाँ किसी के भी नहीं हैं। स्थूल देह में 
हाथपैर आदि इन्द्रियों यद्यपि स्थूछ प्रतीत होती है, तथापि इनमें से पत्येक की जड़ में 
किसी मूल-यक्ष्म-तत्त्व का अस्तित्व माने बिना इन्द्रियों की मिन्नता का यथोचित कारण 
माह नहीं होता। वें कहते है, कि मूल के अत्यन्त छोटे भौर गोलाकार जन्तुओ में 
सिर्फ त्वचा! ही एक इन्द्रिय होती हैं; और इस त्वचा से अन्य इन्द्रियाँ क्रमश 
उत्पन्न होती हैं। उद्ाहरणार्थ, मूलजन्तु की त्वचा से प्रकाश का संयोग होने पर 
आँख उत्पन्न हुई, इत्यादि। भाधिमौतिकवादियों यह तत्त्व-कि प्रकाश आदि के 
संयोग से स्थूल इन्द्रियों का प्रादुर्भाव होता है - सांख्यों को मी ग्राह्म है। महाभारत 
(शां. २१३. १६ ) में, साख्यप्रक्रिया के अनुसार इन्छ्रियों के प्रादुर्भाव का वर्णन इस 
अकार पाया जाता है - 

झब्दरागात्‌ श्रोश्नमस्य जायते भावितात्मनः 
ख्परागात्‌ तथा चल्ुः घा्ण गन्धजिष्ृक्षया ॥ 

अय्ात्‌ “प्राणियों के आत्मा को जब सुनने की मावना हुई, तन्न कान उत्पन्न हुआ; 
रूप पहचानने की इच्छा से मॉल; सेंघने की इच्छा से नाक उत्पन्न हुई।? परत 
सांख्यों का यह कथन है, कि यद्यपि त्वचा का प्रादुर्माव पहले होता हो, तथापि 
: मूल्प्रकृति में ही यदि भिन्न मिन्न इन्द्रियों के उत्पन्न होने वी शक्ति न हो, तो 
सजीद-सष्टि के अत्यन्त छोटे कीड़ों की त्वचा पर यूर्यप्रकाश का चाहे जितना 


जप 
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आघात संयोग होता रहे, तो भी उन्हें भखें- और वे मी शरीर के एक विशिष्ट 
माय ही में - कैसे प्रात हो सकती है १ ड्ार्विन का सिद्धान्त सिर्फ यह आशय प्रकट 
करता है, कि दो प्राणियों - एक चल्लुवाछा और दूसरा चश्षुरहित -के निर्मित होने 
पर, इस सृष्टि के कलह में चक्षुयाछा और अधिक समय तक टिक सकता है; और 
दूसरा शीर्ष ही नष्ट हो जाता है। परन्तु पश्चिमी आधिमौतिक सृश्टिशास्रज्ञ इस बात 
का मूल्कारण नहीं बतलछा सकते, कि नेत्र आादि मित्र भिन्न इन्द्रियों की उत्पत्ति 
पहले हुई ही क्‍यों | सांख्यों का मत यह है, कि ये सत्र इन्द्रियों किसी एक हीं मूल 
इच्द्रिय से क्रमशः उत्पन्न नहीं होतीं; किन्तु जब अहंकार के कारण प्रकृति में 
विविधता आरंम होने छगती है, तर पहले उस अहंकार से पॉच सूक्ष्म क्मेन्द्रियोँ, 
पॉच सूक्ष्म ज्ञानेन्द्रियों और मन, इन सन्न को मिला कर ) ग्यारह मिन्न मिन्न गुण 
( शक्ति ) सब के सच एक साथ (युगपत्‌ ) खतन्त्र हों कर मूलप्रकृति में ही उत्पन्न 
होते है; और फिर इसके क्षागे स्थूल-सेन्द्रिय सृष्टि उत्पन्न हुआ करती है। इन 
ग्यारह इन्द्रियों में से मन के बारे में पहले ही छटर्वे प्रकरण में वतलछा दिया गया 
है, कि वह जानेन्द्रियों के साथ संकल्प-विक्ल्पात्मक होता है; अर्थात्‌ छानेन्द्रियों से 
अहण किये गये संस्कारों की व्यवस्था करके कह उन्हें बुद्धि के सामने निर्णयार्थक 
उपसत्यित करता हैं; और कर्मन्द्रियों के साथ वद्द व्याकरणात्मक होता है। अर्थात्‌ उसे 
चुद्धि के निर्णय को कर्मन्द्रियों के द्वारा अमल में छाना पड़ता है। इस प्रकार वह 
उमयविघ, अर्थात्‌ इन्द्रियमेद के अनुसार भिन्न मित्र प्रकार के काम करनेवाले होता 
है। उपनिपदो में इन्द्रियोँ को ही प्राण” कहा है; और सांख्यों के मतानुसार 
उपनिपत्कारों का भी यही मत है, कि ये प्राण पश्चमहाभूतात्मक नहीं है; किन्तु 
परमात्मा से पृथक उत्पन्न हुए हैं ( मुंड, २. १. ३ ) इन प्रा्णों की - अर्थात्‌ इन्द्रियों 
की - संख्या उपनिपदों में कहीं सात, कहीं दस, ग्यारह, बारह और कहीं कहीं तरह 
चतलाई गई। परन्तु वेढान्तयत्नों के भाधार से श्रीशंकराचार्य ने निश्चित किया है, कि 
उपनिपदों के सत्र वाक्यों की एकरूपता करने पर इन्द्रियों की संख्या ग्यारह ही सिद्ध 
होती है (वे. सू, शां, भा, २. ४. ५. ६)। और, गीता में तो इस बात का स्पष्ट 
उल्लेख किया गया है, “ इन्द्रियाणि दशैक च? (गीता १३, ५) - अर्थात्‌ इन्हियाँ 
“दस और एक? अर्थात्‌ ग्यारह हैं। भत्र इस विषय पर सांख्य और वेढान्त दोनों 
में कोई मतभेद नहीं रहा | 

सांख्यों के निश्चित किये हुए मत का सारांश यह है - सात्विक अहंकार से 
सेन्द्रिय-सष्टि की मूलभूत ग्यारह इन्रियशक्तियाँ ( गुण ) उत्पन्न होती है; और तामस 
अहंकार से निरिन्द्रिय सृष्टि के मूलभूत पाँच तन्मात्रढ॒व्य निर्मित होते हैं। इसके वाद 
पद्तन्मात्रद्वव्यों से क्रमशः स्थूछ प्रमहाभूत ( जिन्हें विशेष! मी कहते हैं) और 
स्थूछ निरेख्िय पढर्थ वनने लगते है; तथा, यथासंमव इन पदार्थों का संयोग ग्यारह 
इन्द्रियो के साथ हो जाने पर सेन्द्रिय-स्टि बन जाती है। 


१८० गीवारदस्य अथवा कर्मयोंगशास््र 


सांख्यमतानुसारं प्रकृति से आरादुर्भूत होनेवाले तत्त्वों का क्रम, जिसका वर्णन 

अब तक किया गया है, निम्न लिखित वेशबृक्ष से अधिक स्पष्ट हो जायगा - 

भ्रद्मांड का चेशबुक्ष 

पुरुष -+ (दोनों स्वयंभू और अनादि) +- प्रकृति ( अव्यक्त और सूध्ष्म ) 
( निर्गुण; पर्यायशब्द - श, द्रष्ट इ, )। ( सच्त्ब-रज तमोगुणी; पर्यायश्वब्द - प्रधान, 
अव्यक्त, माया, प्रसव-घार्मिणी भादि ) 
मद्दानू अथवा चुांछ (अन्यक्त और सूक्ष्म बज 
( पर्यायशब्द - आाझुरी, मति, शान, ख्याति इ.) 


अद्दंकार ( व्यक्त और सूक्ष्म ) 
( पर्यायशब्द - अमिमान, तैजस आदि ) 





(सान्त्विक सृष्टि अथांत्‌ व्यक्त और सष्म इन्द्रियाँ ) (तामस अर्थात्‌ निरिन्द्रिय-सृ्टि ) का 


पाँच चुद्दिन्रियों.. पाँच कर्मेस्त्िया मन पत्चतन्मात्राएँ ( सूक्ष्म ) | ## 
विशेष या पन्चमहाभूत्त ( स्थूल ) 


स्थूल पश्चमहाभूत और पुरुष को मिला कर कुल तत्त्वों की संख्या पचीस है। इनमें 
से महान्‌ अथवा बुद्धि के बाद के तेईंस गुण मूलप्रकृति के विकार हैं। किन्तु उनमें भी 
यह मेद है, कि सूहमतन्मान्राएँ और पॉँच स्थूल महाम्ृत द्रव्यात्मक विकार हैं और 
बुद्धि, अहंकार तथा इन्द्रियाँ केवल शक्ति या गुण हैं। ये तेइंस तत्त्व व्यक्त हैं 
और मूलप्रकृति अव्यक्त है | सांख्यों ने इन तेइंस तत्वों में से भाकाशतत््व ही में 
दिक्ू और काछ को भी सम्मित्तित कर दिया है। वें प्राण” को मिन्न तत्व नहीं 
मानते | किन्तु जब सब इन्द्रियों के व्यापार आरंभ होने लगते हैं, तव उसी को 
बे प्राण कहते हैं ( सा. का. २९ )। परन्तु वेदान्तियों को यह मत मान्य नहीं है। 
उन्हों ने प्राण को स्वतन्त्र तत्त्व माना है (वें. सू, २. ४. ९)।| यह पहले ही बतलाया 
जा चुका है, कि वेदान्ती लोग प्रकृति और पुरुष को स्वयंस्‌ और स्वतन्त्र नहीं मानते, 
लैता कि साख्यमतानुयायी मानते हैं; किन्तु उसका कथन है, कि दोनों ( प्रकृति और 
पुरुष ) एक ही परमेश्वर की विभूतियों हैं । सांख्य और वेदान्त के उक्त भें को छोड़ 
कर शेष मृष्टचुत्पत्तिकरम दोनों पक्षों को ग्राह्म है। उदाहरणार्थ, महाभारत में अनुगीता 
में श्रक्षइक्ष! अथवा 'ब्ह्मवणः का जो दो बार वर्णन किया गया है (म. मा, अख्- 
३५, २०-२३ और ४७, १९-१५ ) यह सांख्यतत्त्वों के अनुसार ही है - 


अन्यक्तवी जप्रभवों चुद्धिस्कबन्धमयों महान । 
महाहंकारविरपः इन्द्रियान्तरकोंटरः ॥ 


विश्व की रचना और संदार श्र 


न्महाभूतविशाखश्र विशेषप्रतिशाखवान्‌ । 

सदापणे: सदाएुष्पः झुभाशुमफलोदयः ॥ 

आजीन्यः सर्वेमृतानां बह्मव्ृक्षः सनातनाः। 

एन छित्वा च सित्त्वा व तत्त्वज्ञानासिना चुधः ॥ 

हित्वा सहगमयान्‌ पाशान्‌ सृत्युजन्मजरोद्यान्‌ । 

निर्ममो निरदंकारों भुच्यते नात्र सशयः ॥ 
अर्थात्‌ ' अव्यक्त (प्रकृति ) जिसका वीज है, बुद्धि (महान्‌) जिसका तना या 
पींड है, अहंकार जिसका प्रधान पकव है, मन और दस इन्द्रियोँ जिसकी अन्तर्गत 
खोल्ली या खोडर हैं, ( सूक्म ) महाभूत ( पञ्वतन्मान्राएँ ) निसकी बड़ी बडी शाखाए 
हैं, और विशेष अर्थात्‌ स्थूल महाभूत जिसकी छोटी छोटी टहनियों हैं, इसी प्रकार 
सदा पत्र, पुष्प, और झभाशम फल धारण करनेवाला, समस्त प्राणिमात्र के लिए 
अआपधारमभूत यह सनातन वृहद्‌ त्रक्मदृक्ष है। ज्ञानी पुरुष को चाहिये कि बह उसे तत्त्व- 
ज्वानरूपी तलवार से काट कर टक हक कर ड़ाले; जन्म, जरा और मृत्यु उत्पन्न करनेवाले 
संगमय पाशों को नष्ट करे और ममत्वबुद्धि तथा अहंकार को त्याग कर दे; वह 
निःसंशय भुक्त होता है।? संक्षेप में, यही ब्रह्मइक्ष प्रकृति अथवा माया का खिल, 
जाल या 'पसारा? है। अत्यन्त प्राचीन काल ही से - ऋवेदकाल ही से - इसे “वक्ष? 
कहने की रीति पड़ गई है; और उपनिषदों में मी उसको ' सनातन अश्वत्थवृक्ष ? कहा 
है (कठ, ६. १)। परन्तु वेढों में इसका सिफ यही वर्णन किया गया है, कि उस 
चुक्ष क् मूल ( परत्रह्म ) ऊपर है; और शाखाएँ ( दृश्य-सष्टि का फैलाव ) नीचे हैं। 
ड्स वेडिकि वर्णन को और सांख्यों के तत्वों को मिला कर गीता में अश्वत्य वृक्ष का 
चर्णेन किया गया है। इसका स्पष्टीकरण हमने गीता के १५, १-२ छोकों की अपनी 
औक्ष में कर दिया हैं। 


ऊपर बतलाये गये पचीस तत्वों का वर्गीकरण सांख्य और वेदान्ती मित्र मिन्न 
रीति से किया करते हैं। अतएव यहाँ पर उस वर्गीकरण के विषय में कुछ छिखना 
चाहिये। सांख्यों-का यह कथन है, कि इन पचीस तत्वों के चार वर्ग होते हैं - 
अर्थात्‌ मूल्पक्ृति, प्रकृति-विकृति, विकृति और न-प्रकृति | ( १) प्रकृति-तत्त्व किती 
दूसरे से उत्पन्न नहीं हुआ है; अतण्व उसे 'मूलप्रकृतिः कहते हैं। (२) मूलप्रकृति - 
से आंगे घटने पर जब इम दूसरी सीढ़ी पर भातें हैं, तब “महान? तत्त्व का पता 
लगता है। यह महान्‌ तत्त्व प्रकृति से उत्पन्न हुआ है; इसलिए वह “ प्रकृति की 
विक्ृति या विकार ? है.। और इसके बाद महान्‌ तत्त्व से अहंकार निकला है; भतए्व 
“महान! अहंकार की प्रकृति अथवा मूल है। इस प्रकार महान्‌ अथवा बुद्धि एक 
ओरसे अहंस्मर की पकृति या मूछ है और दूसरी ओर से वह मूलप्रकृति की विकृति 
अथवा विकार है। इसीलिए.-सांख्यों ने उसे “प्रकृति-विकृति' नामक वर्ग में रखा; 


श्टर गीतवारद॒स्थ अथवा कमेयोगरशास्त्र 


और इसी न्याय के अनुसार - अहंकार तथा पश्चतन्मान्नाओं का समावेश भी 'प्रकृति- 
विक्ृतिः वर्ग ही में किया जाता है। जो तत्व अथवा -ग़ुण स्वर्य॑ दूसरे से उत्पन्न 
(विक्ृति ) हो, और आगे वही स्वयं अन्य तत्चों का मूलभूत (य्क्ृति ) हो जावें, 
डसे 'प्रकृति-विक्ृति! कहते हैं। इस बर्ग के सात तत्त्व ये हैं - महान्‌, अहंकार 
और पञ्चतन्मात्राएँ) (३) परन्तु पाँच शनेद्धियाँ, पाँच कर्मेल्रियोँ, मन और स्थृछ ' 
पश्नमह्ाभूत, इन सोलह तत्चों से आगे किन्हीं अन्य तत्वों की उत्पत्ति नहीं दोती। 
इसके उलठा, ये स्वयं दूसरे तत्वों से प्रादुर्भूत हुए हैं। अतएवं इन सोलह तख्वों को 
पग्रकृति-विक्ृति” न कह कर केवल “विक्रृति! अथवा विकार कहते हैं। ( ४) पुरुष 
न' प्रकृति है; और न विकृृति | वह स्वतन्त्र और उदासीन द्रष्टा है। ईवरक्षप्ण ने इंसा 
अकार वर्गीकरण करके फिर उसका स्पष्टीकरण यों किया हैं - 


मूलभकृतिरविक्रृतिः महृदाद्या: श्रकृतिविकृतयः सप्त। 
पोड्शकस्तु विकारों न प्रकृति विकृृतिः पुरुष: ॥ 


अर्थात्‌ यह मूलप्रकृति अविकृृति है-भर्थात्‌ किसी का मी विकार नहीं है; 
महंदादि सात ( अर्थात्‌ महत्‌, अहंकार और पद्मतन्मात्राएँ ) तत्व प्रकृति-विक्ृति हैं; 
और मनसहित ग्यारह इच्धियाँ तथा स्थूल पश्चमहाभूत मिलकर सोलह तत्वों को 
केवल विक्ृृति अथवा विकार कहते हैं। पुदध न प्रकृति है न विक्रति ? (सां, का. हे )। 
आगे इन्हीं पचीस तत्वों के और तीन भेद किये गये हैं - अव्यक्त, व्यक्त और ज्ञ ! 
इनमें से केवल एक मूलग्रकृति ही अव्यक्त है; प्रकृति से उत्पन्न हुए तेईस तत्त्व: 
व्यक्त हैं, और पुरुष 'श है। ये हुए, सांख्यों के वर्गीकरण के भेद | पुराण, स्मृति, 
महाभारत आदि वैंदिकमार्गीय अन्धों में ग्रायः इन्हीं पचीस तत्वों का उल्लेख पाया 
जाता है ( मैच्यु ६. १०; मनु, १. १४, १५ देंखो )। परन्तु, उपनिपदों में वर्णन किया 
गया है, कि ये सब तत्त्व परत्रह्म से उत्पन्न हुए हैं; और वहीं इनका विशेष विवेचन 
या वर्गीकरण भी नहीं किया गया है। उपनिपदों के बाद जो ग्रन्थ हुए हैं, उनमें 
इनका वर्गीकरण किया हुआ दीख पड़ता है; परन्त वह उपयुक्त सांख्यों के. 
वर्गीकरण से मिन्न है। कुल तत्त्व पचींस हैं। इनमें से सोलह तत्त्व तो सांख्यमत 
के अनुसार ही विकार, अर्थात्‌ दूसरे तत्वों से उत्पन्न हुए हैं। इस कारण उन्हें 
प्रकृति में भथवा मूलभूत पदार्थों के ब्गे में संमिलित नहीं कर सकते) अब ये नौ 
तत्व शेप रहे - १ पुरुष, २ प्रकृति, ३-९ महत्‌, और पाँच तन्मान्नाएँ। इनमें से 
पुरुष और प्रकृति को छोड़ सात तत्वों को सांख्यों ने ग्कृति-विक्रति कहा है । परन्तु 
चेदान्तशास्त्र में प्रकृति को स्वतन्त्र न मान कर यह सिद्धान्त निश्चित किया हैं, कि 
पुरुष और थक्कीत दोनों एक ही परमेश्वर से उत्नन्न होते हैं। इस सिद्धान्त को मान 
हेने से, सांख्यों के भूछप्कृतिः और 'प्रकृति-विक्ृति? भेदों के लिए स्थान ही नहीं 
रह- जाता | क्योंकि प्रकृति भी परमेश्वर से उत्पन्न होने के कारण मूछ नहीं कही जा. 


विश्व की रचना और संहार १्८३ 


सकती; किनन्‍्ठ वह श्रकृृति-विकृति के ही वर्ग में जामिठ हो जाती ह। मतणएव, 
संष्युत्पत्ति का वर्णन करते समय वेदान्ती कहा करते है; कि परमेश्वर ही से एक ओर 
जीव निर्माण हुआः बूसरी ओर (महदारि सात पग्रकृति-विकृतिसद्दित ) भष्टघा 
आर्थात्‌ भाठ प्रकार की प्रकृति निर्मित हुईं (मं. भा. शां. ३२०६, २९ और ३१०, १० 
देखों )। अर्थात्‌, वेदन्तियों के मत से पचीस तत्त्वों में से सोलह तलों को छोड़ 
शेप नी तत्वों के केवल दो ही वर्ग किये जाते हैं - एक जीव” और दूसरी ' अष्टचा 
प्रकृति !। भगवद्गीता में वेदान्तियों का यह वर्गीकरण स्वीकृत किया गया है। परन्तु 
इसमें भी अन्त में थोंड़ा-सा फर्क हो गया है। सांख्यवादी जिसे पुरुष कहते है, उसे 
ही गीता में जीव कहा है; और यह बतलाया है, कि बह (जीव ) ईश्वर की  परा 
प्रकृति ” अर्थात्‌ श्रेष्ठ स्वरूप है; और साख्यवादी जिसे मृल्प्रकृति कहते हूँ, उसे ही 
गीता में परमेश्वर का “अपर? भर्थात्‌ कनिष्ठ स्वरूप कहा गया है ( गी. ७, ४-५ ) इस 
प्रकार पहले वो बड़े बड़े वर्ग कर लेने पर उनमें से दूसरे वर्ग के अर्थात्‌ कनिठ्ठ स्वरूप 
के जब और भी भेद या प्रकार चतलाने पड़ते हैं, तब इस कनिष्ठ स्वरूप के आत्तिरिक्त 
उससे उपजे हुए शेष तत्वों को भी बतछाना आवश्यक होता है। क्योंकि यह कनि० 
स्वरूप (अर्थात्‌ साख्यों की मूलप्रकृति ) स्वयं अपना ही एक प्रकार या भेद हो 
नहीं सकता। उदाहरणार्थ, जब यह चतलाना पड़ता है, कि बाप के लड़के कितने है; 
तब उन लड़कों में ही च्राप की गणना नहीं की जा सकती | अतएब परमेश्वर के कनिष्ट 
स्वरूप के अन्य भेदों को बतलाते समय कहना पड़ता है, कि वेदान्तियों की अष्टथा 
प्रकृति में से मूलप्क्रति को छोड़ शेष सात तत्त्व ही ( अर्थात्‌ महान्‌, अहंकार और 
पञ्नतन्मात्राएँ ) उस मूलप्रकृति के भेद या प्रकार है। परन्तु ऐसा करने से कहना 
पड़ेगा, कि परमेश्वर का कनिष्ठ स्वरूप ( अर्थात्‌ मूलप्रकृति ) सात प्रकार का हैं और 
ऊपर कह आये है कि वेदन्ती तो प्रकृति अष्टधा आर्थात्‌ भाठ प्रकार की मानते हैं। 
अब इस स्थान पर यह विरोध दीख पड़ता है, जिस अकृति को वेगन्ती अष्टधा 
या भाठ प्रकार की कहें, उ्ती को गीता सप्तधा या सात प्रकार की कहें | परन्ठ 
गीताकार को अभीष्ठ था, कि उक्त विरोध दूर हो जावें; और “ भष्टधा प्रकृति ! का 
वर्णन वना रहे। इसीलिए महान, अहंकार और पद्चतन्मात्राएँ, इन सातों में ही 
भाठवे मनतत्व को संमिलित कर के यीता में वर्णेन किया गया है, कि परमेश्वर का 
कनिष्ठ स्वरूप अर्थात्‌ मूलप्रकृति अप्टघा है (गी. ७. ५ ) | इनमें से केवल मन ही में 
दस इन्द्रियों और पद्नतन्मात्राओं में पश्महाभूतों का समावेश किया गया है। अब 
यह अतीत हो जाएगा, कि गीता में किया गया वर्गीकरण साख्यो और वेदान्तियों के 
वर्गकिरण से यद्यपि कुछ भिन्न है, तथापि इससे कुल तत्वों की संख्या में कुछ न्यूना- 
घिकता नहीं हो जाती। सत्र जगह तत्त्य पीस ही माने गये है। परन्तु वर्गकरण की 
उक्त मिन्नता के कारण किसी के मन में कुछ भ्रम न हो जाय, इसलिए, ये तीनो 
वर्गीकरण केक के रूप में एकत्र करके आगे विये गये है। गीता के तेरहवें अध्याय 


१८४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


(१३, ५) में वर्गीकरण के झगड़े में न पड़ कर, सांझ्यों के पचीस तत्त्वों का वर्णन 

ज्यो-का-त्यों एथकू एथक्‌ किया गया है; भौर इससे यह बात स्पष्ट हो जाती है, कि चाहे 

वर्गोकरण में कुछ भिन्नता हे; तथापि तस्वों फी संख्या दोनों स्थानों पर बराबर ही है। 
पचीस मृलछत्ों का वर्गकिरण 

साख्यों का वर्गीकरण तत्व. चेनान्तियों का वर्गीकरण गीता का वर्गीकरण 

न-प्रकृति न-विकृति १ पुरप. परब्रह्मा का श्रेष्ठ स्वरूप परा धक्नति 

मूलप्रकृति १ प्रकृति भपरा प्रकृति 


१ महान परब्रद्ष का कनिष्ठ प्रकृति ४ 
७ प्रकृति-विक्ृति । १ अहंकार, । स्वरूप 0३०४३ र्क 
५ तन्मात्राएँ. ) (भाठ ग्रकार या ) 


)१ मन ] विकार होनेके कारण ) विफार होने के कारण 
, चुद्धीन्द्रियों ( इन सोलह तत्वों की ५ गीता में इन पन्रह 
(५ कर्मेस्रियों । वेढान्ती मूल्तत्व.. | तत्वों की गणना मृल 
“ ५ महाभृूत | नहीं मानते । / तच्चों में नहीं की गई है। 
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यहाँ तक इस वात का विवेचन हो चुका, कि पहले मृलसाम्यावस्था में 
रहनेवाली एक ही अवयवरदित जड़ प्रकृतिमे व्यक्तरष्टि उत्पन्न करने की अस्वरयवेद् 
“बुद्धि! कैसे प्रकट हुई; फिर उसमें 'अहंकार' से अवयवशसहित विविधता कैसे उपनी; 
भौर इसके बाद ' गुणों से गुण ” इस ग्रुणपरिणामवाद के अनुसार एक भोर सात्तिफ 
(अथ्थांत्‌ सेन्द्रिय ) सृष्टि की मूलभूत ग्यारह्द इन्द्रियाँ, तथा दूसरी भौर वामसत 
( भर्थात्‌ निरिन्द्रिय ) स॒ष्टि की मूलभूत पांच सृश्मतन्मात्राएँ कैसे निर्मित हुईं। भत् 
इसके बाद की सृष्टि ( अर्थात्‌ स्थूछ पश्चमहाभूतों या उगसे उत्पन्न होनेवाले अन्य 
जड़ पदाथों ) की उत्पत्ति के क्रम का वर्णन किया जाएगा। सांख्यशास््र में सिर्फ़ यही 
कहा है, कि यूध्मतन्मात्राओं में  स्थूल पश्रमहाभूृत ” अथवा 'विश्ेप', ग्रुणपरिणाम 
के कारण, उत्पन्न हुए है। परन्तु वेदान्तशालर के अन्थों में इस विपय का अधिक 
विवेचन किया गया है; इसलिए प्रसंगानुसार उसका भी संक्षिप्त वर्णन - इस चूचना के 
साथ कि यह बेद्ान्तशासत्र का मत है, सांख्यों का नहीं-फर देना आवश्यक जान 
पड़ता है। ' स्थूछ प्रथ्वी, पानी, तेज, वायु, और भाकाश ? को पदञ्ममहाभूत अथवा 
विशेष कहते हैं। इनका उत्पत्तिकम तैत्तिरीयोपनिपद्‌ में इस प्रकार है - ' भात्मनः 
आकाझः संभृतः। आकाशाद्वायु।। वायोरमिः । अमेरापः | अव्स्यः पृथिवी। प्रूथिव्या 
ओपधयः | ३.? (तै, उ. २. १)- अर्थात्‌ पहले परमात्मा से (जड़-मूल-प्रकृति से नहीं; 
लेसा कि सांख्यवादियों का कथन है) भाकाश, आकाश से वायु, वायु से अभि, अमर से 
पानी और फिर पानी से पृथ्वी उत्पन्न हुई है। तेसिरीयोपनिपद्‌ में यह नहीं चत्तछाया 
गया, कि इस क्रम का कारण क्‍या है। परन्तु प्रतीत होता है, कि उत्तर-वेद्रान्तम्रन्थों 
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में पञ्ममहाभूतों के उत्पत्तिकम के कारणों का बिचार सांख्यशाओ्रोक्त ग्रणपरिणाम के 
सत्व पर ही किया गया है। इन उत्तर-वेदान्तियों का यह कथन है, कि “ गुणा गुणेषु 
वतन्ते ? इस न्याय से पहले एक ही गुण का पदाये उत्पन्न हुआ। उससे दो गुर्णों के 
और फिर तीन गुणों के पदार्थ उत्पन्न हुए.। इसी प्रकार इंद्धि होती गई। पञ्चमहाभूततों 
में से आकाश का मुख्य एक गुण केवल शब्द ही है। इसलिए, पहले भाकाश उत्पनर 
हुआ | इसके बाद वायु की उत्पत्ति हुईं। क्योंकि उसमें शब्द और स्पशे दो गुण हैं! 
जब वायु जोर से चलती है, तब उसकी आवाज सुन पड़ती है; और हमारी स्पशन्द्रिय 
कओ भी उसका ज्ञान होता है। ज्ञायु के बाद अग्नि की उत्पत्ति होती है। क्योंकि शब्द 
और स्पशे के अतिरिक्त उसमें तीसरा शुण (रूप) भी हैं। इन तीनों ग़ुर्णों के 
साथ हीं-साथ पानी में चौथा गुण (रुचि या रस ) होता है। इसलिए, उसका 
आदु्ाव अम्नि के बाद ही होना चाहिये। और अन्त में इन चारों गुणों की अपेक्षा 
पृथ्वी में 'गन्ध! गण विशेष होने से यह सिद्ध किया गया है, कि पानी के बाद दी 
पृथ्वी उत्पन्न हुईं है। यास्काचार्य का यही सिद्धान्त है ( निरक्त १४, ४ )। तेत्तिरी- 
योपनिषद्‌ में आगे चल कर किया गया है, कि उक्त क्रम से स्थूल पंञ्यमहाभूर्तो की 
उत्पत्ति हो चुकने पर फिर - ' प्रथिव्या औषधयः | औषधिस्यो5न्नम्‌। अन्नात्पुरुषः | * 
पृथ्वी से वनस्पति, वनस्पति से अन्न और अन्न से पुरुष उत्पन्न हुआ (तै. २. १)। 
यह यृष्टि पश्चमहाप्र्तों के मिश्रण से बनती है। इसलिए, इस मिश्रणक्रिया को वेदान्त- 
अन्यों में 'पश्चीकरण” कहते हैं। प्॑चीकरण का आर्थ  पद्ममहामूर्तों में से प्रत्येक का 
न्यूनाधिक भाग ले कर सत्र के मिश्रण से किसी नये पढार्थ का बनना? है) यह 
पश्चीकरण, स्वभावतः अनेक ग्रकार का हो सकता है। श्रीसमर्थ रामदासस्वामी ने 
अपने 'दासबोध! में जो वर्णन किया है, वह मी इसी बात को सिद्ध करता है) 
देखिये - ' काठ्य और सफेंद मिलाने से नीछा बनता है, और काला और पील 
मिलाने से हरा बनता है (दा. ९. ६. ४० )। पृथ्वी में अनन्त कोटि बीजों की 
जातियाँ होती हैं। पृथ्वी और पानी का मेंछ होने पर उन बीजों से अंकुर निकलते 
है। अनेक प्रकार की चेलें होती हैं, पत्र-पुष्प होते हैं, और अनेक प्रकार के स्वादिष्ट 
फल होते हैं। ... ... ... अण्डज, जरायुलल, स्वेदज, उन्निज, सब का बीज प्रथ्वी 
भर पानी है। यही सष्टिस्‍्चना का अद्भुत चमत्कार है। इस प्रकार खानी 
चार वाणी, चौरासी छाख# जीवयोनि, तीन लोक, पिण्ड, अक्षाण्ड सब निर्मित 


+ यह बात स्पष्ट है, कि चौरासी छाख योनियों की कल्पना पौराणिक है, और वह 
जन्‍्दाज से की गइ हैं। तथापि, वह निर्सी निराधार भी नहीं है। उत्क्रान्तितत््व के अनुप्तार 
पश्चिमी आाधिमौतिकशासत्री यह मानते है, कि दृष्टि के आरंभ में उपात्थित एक छोटे-से 
त्तजीव छत्ष्म गोल जन्तु से महुग्य प्राणी उत्पन्न हुआ। इस कल्पना से यह बात स्पष्ट 

कि उत्म गोल जन्तु का स्घूल गोल जन्तु बनने में, स्थूछ जन्तु का एनश्व छोटा 
कीड़ा होने में, छोटे कौड़े के बाद उसका अन्य प्राणी होने में प्रथकू योनि अं्थात्‌ जात 
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होते हैं? ( दा. १३. ३. १०-१५ )। परन्तु पश्चीकरण से केवछ जड़ पदाथे अथवा 
जड़ शरीर ही उत्पन्न होते हैं। ध्यान रहे, कि जब इस जड़ देह का संयोग प्रथम 
सूक्ष्म इन्द्रियों से और फिर आत्मा से अथात्‌ पुरुष से होता है, तभी इस जड़ देह 
से स्ेतन प्राणी हो सकता है| 

यहाँ यह भी वतला देना चाहिये, कि उत्तर-बेदान्त-ग्रन्थों मे वर्णित यह 
पश्चीकरण प्राचीन उपनिपों में नहीं है। छान्दोग्योपनिपद्‌ में पॉच तन्मानत्राएँ या 
पौँच मदामृत नहीं माने गये है, किन्तु कहा है, कि “तेज, आप (पानी ) ओर 
अन्त (पृथ्वी )! इन्हीं तीन यृध्म मूलतत्त्वो के मिश्रण से अथात्‌ त्रिब्रृत्करण” से सब्र 
विविध सृष्टि बनी हैं। ओर, शेता'वतरोपनिषद्‌ में कहा हैँ कि, * अजामेका लोहित- 
झुक्लकृप्णा वही: प्रजाः सजमाना सरूपा: ? (श्वेता, ४. ५) अर्थोत्त छाल ( तेजोरूप ), 
सफुंड ( जलरूप ) और काले (प्थ्वीरूप ) रंगो की ( अथात्‌ तीन तत्बा की ) एक 
अजा ( बकरी ) से नामरूपात्मक प्रजा ( सृष्टि ) उत्पन्न हुई । छांगेग्योपनिपद्‌ के छट्ये 
अध्याय में अ्ेतकेतु और उसके पिता का संवाद है। संवाद के भारंभ मे श्रेतकैतु के 
पिता ने स्पष्ट कह दिया है, कि “ अरे इस जगत्‌ के आरंभ में ' एकमेवाद्धितीयं सतत? 
के अतिरिक्त - अथोत्‌ जहाँ तहाँ सब्र एक ही और नित्य परव्रह्म फे क्षतिरिक्त - 
और कुछ भी महीं था। जो असत्‌ ( भर्थात्‌ नहीं हैं) उससे सत्‌ कैसे उत्पन्न हो 
सकता है १ अतएव, भाडि में स्वेत्र सत्‌ ही व्याप्त था | इसके बाद उसे अनेक अर्थात्‌ 
विविध होने की इच्छा हुई और उससे ऋमशः सूक्ष्म तेज ( अभि ), आप (पानी ) 
और अन्न ( एथ्वी ) की उत्पत्ति हुई | पश्चात्‌ इन तीन तत्तों में ही लीवरूप से परत्रह्म 
की अनेक पीढ़िया बीत गई होगी। इससे एक आग्ल जीवशासज्ञ न गणित द्वारा प्िद्ध किया 
है, कि पानी में रहनेंवाली छोटी छोटी मछलियों के गणधमों का विकास होते होते उन्हीं को 
मनुध्यस्वर्तप प्राप्त होनें मे, भिन्न भिन्न जातियों की लगभग "३ लास ७० हजार पीडढियाँ त्रीत 
चुकी है. ओर समव है, कि इन पीढियो की संख्या कठाचित्‌ इससे दस शुणी भी हो। ये 
हुई पानी में रहनवाले जलचरों ते छे कर मनुन्य तक की योनियां। अब यदि इनमें ही छोटे 
जलचरों से पहले के सह्म जन्तुओं का समायेश कर दिया जाय तो न माह्लम कितने छास 
पीडियों की कल्पना करनी होगी। इससे माह्म हो जाएगा, क्रि हमार पुराणों में वर्णित 
चौरासी लास ग्रोनियों की कल्पना की अपेक्षा आधिमीतिक शासज्ञों के पुराणों में वर्णित पीढ़िया 
की कटपना कही अधिक बढी-चढ़ी है। कल्पनासवन्धी यह न्याय काल (समय) को भी 
उपयुक्त हों सकता है। भृग़र्भगतजीव-शासज्ञों का कथन है, कि इस बात का स्थृलद्वधि से निश्चय 
नहीं क्या जा सकता; कि सर्जीवसृष्टि के सक््म जन्तु इस पृथ्वी पर कब उत्पन्त हुए। ओर सृक्ष्म 
जलबचरों की उत्पत्ति तो कई करोड़ वर्षा के पहले हुई है। इस घिपय का विवेचन ॥]8 [.85. 
पुआए एए प्रपरा5 त॥०ण:छ] जाए 7005, 6०, 09 00. पर. 5700७ ( 898 ) 
नामक पुस्तक में किया गया है। डाक्टर गेंहों ने इस पुस्तक में जो दोन-तान उपयोगी परिशिष्ट 
जोड़े है. उनसे हीं उपरवृक्त बातें ही गई है। हमारे पुराणों में चीरासी गोनियों की गिनती इस 
प्रकार की गई है -- ५ छास़ जलचर, १० लास पक्षी, ११ हास कृति, ९० छास पशु, ३० लाख 
स्थावर और ४ लाख मज॒न्य (दासबोध ६०. ६ देखों ) 
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का प्रवेश होने पर उनके त्रिद्व॒त्करण से जगत्‌ की अनेक नामस्पात्मक वस्तु निर्मित 
हुईं। स्थूल अग्नि, सूर्य, या विद्यु्चता की ज्योति मे, जो छाल (लोहित ) रंग हैं, 
बह सृध्म तेजोरूपी मृहृतत््व का परिणाम है, जो सफेद (शुक्र ) रग है, वह सृह्म 
आप-तत््व का परिणाम है; और जो कृष्णकाछ रंग है, वह यृध्म पृथ्वी-तत्त्य का 
परिणाम है | इसी प्रकार मच्प्य जिस अन्न का सेवन करता हैं, उसमे भी सृक्ष्म तेज, 
सूध्म आप और दसृध्म अन्न (प्रथ्वी ),-ए ही तीन तत्त्व होते है। जैसे ब्ही को 
मथने से मक्खन ऊपर आ जाता है, बसे ही उक्त तीन सृध्म दच्चों से बना हुआ 
अन्न जब पेंट में जता हैं, तब उसमे से तेजतत्त्य के कारण मनुप्य के झरीर में स्थूल, 
मध्यम और चृध्म परिणाम - जिन्हे क्रमशः अत्यि, मजा और वाणी कहते हैं- 
उत्पन्न हुआ करते है | इसी प्रकार आप अर्थात्‌ जल्तत्त्व से मृत्र, रक्त और पाण; तथा 
भन्न अथांत्‌ पृथ्वीतत्व से चरीप, मास भौर मन ये तीन द्रव्य निर्मित होते हैं ”” 
(छं. ६, २-६) | छान्‍्ोग्योपनिपद्‌ की यही पद्धति बेदान्त-सूत्रे ( २, ४, २०) में भी 
कही गई है, कि मूल महाभूतों की संख्या पॉच नहीं, केवड तीन ही है; और डनके 
भिरृत्करण से सब्र दृष्य पदार्थों की उत्पत्ति भी मातम की जा सकती है। बादरायणा- 
चार्य तो पश्चीकरण का नाम तक नहीं लेते । तथापि तैत्तिरीय (२, १), प्रश्न (४. ८ ); 
बृह्दरण्यक (४, ४. ५) आ,ादि अन्य उपनिपदे में, और विशेषतः श्रेताशवतर 
(२, १२), वेदान्तयन्न (२. ३. १-१४) तथा गीता (७, ४; १३, ५) में भी तीन के 
बदले पॉच महाभूतो का वर्णन हैं। गर्भोपनिषद्‌ के आरंभ ही में कहा है कि मनुष्य 
देद 'पक्चात्मक' हैं; और महाभारत तथा पुराणों में तो पद्नौकरण का स्पष्ट वर्णन ही 
किया गया है ( म. भा. शां. १८४-१८६ ) | इससे यही खिद्ध होता है, कि बच्यपि 
त्रिववत्तरण प्राचीन है, तथावि जब महाभूतो की संख्या तीन के बदले पॉच मानी जाने 
लगी, तत्र शिश्ृत्तरण के उदाहरण ही से पद्लीकरण की कव्पना का पाहुभांव हुआ; 
निनृत्करण पीछे रह गया । एवं अन्त में पदञ्बीकरण की कव्पना सत्र वेदान्तियों को 
ग्राह्मय हो गई। भागे चल कर इसी पश्चीकरण अच्द के अर्थ में यह वात भी झामिल 
हो गई, कि मनुप्य का दरीर केवल पशग्बमहाभूतों से ही बना नहीं है; किन्ठ डन 
पश्चमहासूतोी में से हर एक पॉच प्रकार से शरीर में विमाजित भी हो गया है। 
उठ्नहरणार्थ, त्वक्‌, मेंस, अस्थि, मजा और स्नायु ये पॉच विमाग अन्नमय प्रथ्वी- 
तत्त के है, इत्यादि (म, भा. झां १८४. २०-२५; और दासवोध १७, ८ देखो ) | 
अतीत होता है, कि यह कब्पना भी उपर्युक्त छान्‍्दोग्योपनिपद्‌ के चित्रृत्करण के वर्णन 
से सूस पड़ी है। क्योकि वहाँ मी अन्तिम वर्णन यही हैं, कि “तेज, आप ओर 
धथ्वी ! इन तीनों में से प्रत्येक, तीन-तीन मकार से मनुष्य के देह में पाया जाता हैं। 

इस बात का विवेचन हो चुका, कि मूल अव्यक्त प्रकृति से अथवा वेदान्त- 
सिद्धान्त के अनुसार परब्रह्म से अनेक नाम और रूप घारण करनेवाले यृष्टि के 
अचेतन अर्थात्‌ निर्जीव या जड़ पदार्थ कैंसे बने हैं। अब इसका विचार करना. 
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च्यहिये, कि सृष्टि के संचेतन अर्थात्‌ सजीव आणियों की उत्पत्ति के संबन्ध में 
सांख्यशास्त्र का विशेष कथन क्या है; और फिर वह देखना घाहिये, कि वेदन्त- 
आए्ज्र के सिद्धान्तों से उसका कहाँ तक मेल है। जब मूलप्रकृति से प्रादुर्भूत पृथ्वी 
भादि स्थूछ पश्चमहामृ्तों का संयोग युक्ष्म इन्द्रियों के साथ होता है, तच उससे 
सजीव प्राणियों का शरीर बनता है। परन्ठ यद्यपि यह शरीर सेन्द्रिय हो, तथापि 
वह जड़ ही रहता है। इन इन्द्रियों को प्रेरित करनेवाल्य तत्त्व जड़ प्रकृति से भिन्न 
होता है, जिसे पुरुष” कहते हैं । सांख्यों के इन सिद्धान्तों का वर्णन पिछले प्रकरण 
मैं किये जा चुका है, कि यद्पि मूल में 'पुरुष” अकर्ता है, तथापि प्रकृति के 
साथ उसका संयोग होने पर सजीब सष्टि का भारंभ होता है; और में पहक्ृति से 
मिन्न हूँ? यह ज्ञान हो जाने पर पुरुष का प्रकृति से संयोग छूट जाता है; तथा वह 
मुक्त हो जाता है। यदि ऐसा नहीं होता, तो जन्म-मरण के शक्कर में उसे धूमना 
पद्धता है-परन्तु इस चचात का विवेचन नहीं किया गया, कि जिस “पुरुष” की प्रकृति 
ओर पुरुष” की मित्रता का क्षान हुए बिना ही हो जाती है, उसको नये जन्म कैसे 
आंत होते है। अतएब यहीं विषय का कुछ अधिक विवेचन करना आवश्यक जाने 
पड़ता है। यह स्पष्ट है, कि जो मनुष्य घिना शान प्राप्त किये ही मर जाता है, उसका 
आया प्रकृति के चक्र से सदा के लिए छूट नहीं सकता | क्योंकि यदि शेसा हो, तो 
ज्ञान अगवा पाप-पुण्य का कुछ मी महत््व नहीं रह जाएगा। और फिर चार्वांक के 
मतानुसार यह कहना पड़ेगा, कि मृत्यु के वाद हर एक मनुष्य प्रकृति के फुन्दे से छूट 
जाता है- अर्थात्‌ वह मोक्ष पा जाता है। अच्छा; यदि यह कहें, कि मृत्यु के चाद 
केबल आत्मा अर्थात्‌ पुरुण बच जाता है; और वही स्वयं नये नये जन्म लिया करता 
है ते। यह मूलभूत सिद्धान्त - कि पुरुष अकतां और उद्यसीन है, और सद करपेत्व 
प्रकृति ही का है- मिथ्या प्रतीत होने छगता है। इसके ठिचा जब हम यह मानते 
है, कि आत्मा स्वयं ही नये नये जन्म लिया करती है, तत्र वह उसका शुण या घ्म 
हो जाता है। और तब तो ऐसी अनवस्था प्राप्त हो जाती है, कि वह जन्म-मरण के 
आवागमन से कभी छूट ही नहीं सकता | इसलिए यह सिद्ध होता है, कि यदि बिना 
ज्ञान प्राप्त किये कोई मनुष्य सर जाय तो भी भागे नया जन्म प्राप्त करा देने के लिए 
उसकी आत्मा से प्रकृति का संवन्‍्ध अवश्य रहना ही चाहिये। मृत्यु के बाद स्थूल देह 
का नाश हो जाया करता है। इसलिए यह प्रकट है, कि अब उक्त संचम्ध स्थूछ 
महामूतात्मक प्रकृति के साथ नहीं रह सकता | परन्तु यह नहीं कहा जा सकता, कि 
अकृति केबल स्थूछ पञ्ममहाभूत्तों दी से चनी है। प्रकृति से कुछ तेईंस तत्त्व उत्पन्न 
होते है; और स्थूछ पश्चमद्ाभूत उन तेईस में से अन्तिम पाँच हैं। इन अन्तिम 
पाँच तत्तों (स्थूल पञ्चम्षमूर्तों) को तेईस तत्वों में से अछग करने पर १८ तत्त 
ओऔष रहते हैं। अतण्व अब यह कहना चाहिये, कि ज्ञो पुरुष बिना शान प्राप्त किये 
डी मर जाता है; वह यद्यपि पतच्ममहाभूतात्मक स्थूल-शरीर से - अर्थात्‌ अन्तिम पाँच 
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तत्वों से - छूट जाता है, तथापि इस प्रकार की मृत्यु से प्रकृति के भन्‍य १८ तत्तों 
के साथ उसका संबन्ध कमी छूट नहीं सकता। वे अठारह तत्त्व ये हैं - महान' 
(बुद्धि ), अहंकार, मन, दस इन्द्रियों और पॉच तन्मान्राएँ (इस प्रकरण में दिया 
गया बद्माण्ड का वंशदक्ष, पृष्ठ १८० ठेखिये )। ये सब्र तत्त्व सृध्म हैं। भतएब इन 
तत्वों के साथ पुरुष का संयोग स्थिर हो कर जो शरौर बनता है, उसे स्थूल्शरीर के 
विरुद्ध सूक्ष्म भथवा लिगशरीर कहते हैं (सां. का. ४० )। जब कोई मनुष्य बिना 
ज्ञान प्राप्त किये ही मर जाता है, तब मृत्यु के समय उसकी भात्मा के साथ ही पक्ृति 
के उक्त १८ तत्तों से बना हुआ यह लिंगशरीर भी स्थूल देह से वाहर हो जाता हें। 
भर जब तक उस पुरुष को शान की प्राप्ति हो नहीं जाती, तब तक लिंगदशरीर 
ही के कारण उसको नये नये जन्म लेने पड़ते हैं। इस पर कुछ लोगों का यह प्रश्न 
है, कि मनुष्य की मृत्यु के बाद जीव के साथ साथ इस जड़ देह में चुद्धि, अहंकार, 
मन और दस इन्द्रियों के व्यापार भी, नष्ट होते हुए, हमें प्रत्यक्ष में दीख पड़ते है।' 
इस कारण लिंगशरीर में इन तेरह तत्त्वों का समावेश किया जाना तो उचित है; 
परन्तु इन तेरह तत्वों के साथ पाँच सृक्ष्म तन्‍्मात्राओं का भी समावेश लिंगशरीर में. 
क्‍यों किया जाना चाहिये! इस पर सांख्यों का उत्तर यह है, कि ये तेरह तत्व - 
निरी बुद्धि, निरा अहंकार, मन और दस इन्द्रियों - प्रकृति के केवछ गुण है| और, 
जिस तरह छाया को किसी-न-किसी पदार्थ का - तथा चित्र को दीवार, कागनु आदि, 
का - आश्रय भावश्यक है; उसी तरह इन गुणात्मक तेरह तत्वों को भी एकन रहने 
के लिए किसी द्रव्य के आश्रय की आवश्यकता होती है। अब आत्मा ( पुरुष ) स्वयं 
निर्गुण और अकर्ता है; इसलिए वह स्वयं किसी मी गुण का आश्रय हो नहीं सकता | 
मनुष्य की जीवितावस्था में उठके शरीर के स्थूछ पञ्चमहाभृत ही इन तेरह तत्वों के 
आश्रयस्थान हुआ करते है। परन्तु, मृत्यु के बाद अथांत्‌ स्थूछ शरीर के नष्ट हो 
जाने पर स्थूछ पश्चमहामृत्तों का यह आभाधार छूट जाता है। तब उस अचस्था में इन 
तेरह गुणात्मक तत्वों के लिए किसी अन्य द्रव्यात्मक आश्रय की भावश्यकता होती 
है। यदि मूछप्रकृति ही को आश्रय मान हैँ, तो वह अव्यक्त और अधिकृत अबस्था 
को - अर्थात्‌ अनन्त और सर्वत्यापी होने के कारण - एक छोटे-से लिंगशरीर के 
अहंकार, बुद्धि आडि गुणों का आधार नहीं हो उकती। अत मूलप्रकृति के ही 
द्न्यात्मक विकारों में से, स्थूल-पद्चमहाभूते के बढछे उसके मूलमूत पाँच सूक्ष्म तन्मात्र- 
दब्यों का समावेश उपर्युक्त तेरह गुणों के साथ-हवी-ताथ उनके आश्रयस्थान की दृष्टि 
से लिंगशरीर में करना पड़ता है (सां. का, ४१)। बहुतेंरे सांख्य अन्थकार, ढिंग-शरीर 
भऔर स्थूल-शरीर के बीच एक ओर तीउरे शरीर ( पदञ्तस्मात्राओं से चने हुए ) की 
फत्पना करके प्रतिपादन करते है, कि यह तीसरा शरीर लिंग-शरीर का आधार है। 
परन्तु हमारा मत यह है, कि यह सांख्यकारिका की इकतालीसर्बी आर्या का यथार्थ 
भाव वैसा नहीं है। टीकाकारों ने श्रम से तीसरे शरीर की कल्पना की है। हमारे 
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मतानुसार उस आयी का उद्देश्य सिफू इस बात का कारण बतलाना ही है, कि बुद्धि 
आदि तरह तत्तों के साथ पद्चतन्मात्राओं का भी समावेश लिंगहरीर में क्‍यों किया 
गया। इसके अतिरिक्त अन्य कोई हेठ नहीं हैं ।# 

कुछ विचार करने से प्रंतीत हों जाएगा, कि सक्ष्म अठारह तत्वों के सांख्योक्त 
लिंगशरीर में और उपनिषदों में वर्णित लिंगदशरीर में विशेष भेद नहीं है। वृहदारण्य- 
कोपनिपद्‌ में कहा है, कि - ' जिस मरकार जोक ( जलायुका ) घास के तिनके छोर तक 
पहुँचने पर दूसरे तिनके पर (सामने के पैरों से ) अपने शरीर का अग्रमाग रखती 
डै; और फिर पहले तिनके पर से अपने शरीर के अन्तिम भाग को खींग्च लेती है; 
उसी गकार आत्मा एक शरीर छोड़ कर वूसरे शरीर में जाता है? (बू, ४. ४. ३ )। 
परन्तु केवल इस हष्टान्त से ये दोनों अनुमान सिद्ध नहीं होते, कि निरा आत्मा ही 
दूसरे शरीर में जाता है और वह भी एक शरीर से छूटते ही चल्म जाता है। 
क्योंकि बृहदारण्यकीपनिषद्‌ ( ४. ४. ५ ) में आगे ववछ कर यह वर्णन किया गया है! 
कि आत्मा के साथ साथ पॉच ( सूक्ष्म) भूत, मन, इन्द्रियों, आण और घमोघर्म भी 
शरीर से चाहर निकल जाते हैं। और यह मी कहा है, कि भात्मा को अपने धर्म के 
अनुसार मित्र मिन्न छोक प्राप्त होते हैं । एवं वहाँ उसे कुछ कालपरयेत निवास करना 
'पड़ता हैं (बृ, ६. २, १४ और १५ ) | इसी प्रकार, छान्होग्योपनिषद्‌ में मी आप 
( पानी ) मूलतत््व के साथ जीव की जिस गति का वर्णन किया है (छां- ५. ३. ३; 
'५, ९, १) उससे ओर वेदान्तसूत्रों में उनके अर्थ का जो निर्णय किया गया है 
'( वे. सू, ३, १. १-७ ) इससे यह स्पष्ट हो जाता है, कि लिंगशरीर में - पानी, तेज 
ओऔर अन्न - इन तीनों मूछतत््वों का समाबेश किया जाना छान्दोग्योपनिपद्‌ को मी 
अभिप्रेत है। सारांश, यही दीख पड़ता है, कि मह॒दादि अठारह सूष्मतत्त्वों से बने 
हुए सांख्यों के 'लिंगशरीर! में ही प्राण और घर्मौधमं अर्थात्‌ कम को भी शामिल 
कर देने से वेदान्तमतानुसार लिंगशरीर हो जाता है। परन्तु सांख्यशासत्र के अनुसार 
आण का समावेश ग्वारह इन्द्रियों की शतियों में ही, और धर्म-अधर्म का समावेश 
बुद्धीन्द्रियों के व्यापार में ही हुआ करता है। भतएव उक्त भेद के विपय में यह्‌ 





....* भट्ट क्मारिल कृत 'भीमासाक्षोकवार्तिक' अन्थ के एक स (आत्मबाद) छोक ६९ ) 
इंख़ पड़ेगा, कि उन्होंने इस आर्या का अर्थ हमारें अछुसार ही किया है| वह क्ोक यह है ८ 
अलन्तराभवदेहों हि नेष्यते विन्घ्यवासिना। 

तदस्तित्वे प्रमाणं द्वि न किंचिदवगम्यते । 
, अन्तरामव अर्थात्‌ ठिगश्रीर और स्थूलशरारे के बीचिवाले शरीर से विध्यवासी सहमत नहीं 
है यह मानने के लिए कोई प्रमाण नहीं है, कि उक्त प्रकार का कोई शरीर है।? ईश्वरक्षप्ण 
विन्ध्याचल पर्वत पर रहता था; इसाहिए उसको विन्ध्यवासी कहा है। अन्तरामवशरीर गन्धर्व? 
भी कहते हैं - अमरकोश ३, ३- १६२ और उसपर श्री. कृष्णाजी गोविन्द ओकद्गवारा प्रकाशित 
क्षीरस्वामी की टका तथा उस अन्ध की प्रस्तावना प्रष्ठ ८ देखो। 
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कहा जा सकता है, कि वह केवल शाव्ठिक हैं - वस्त॒तः लिंग-शरीर के घटकावयव के 
संतरन्ध में वेदान्त और सांख्यमतो में कुछ भी भेद नहीं हैं। इसी लिए, मैव्युपनिषद्‌ 
(६, १० ) में ' महद्यटि सृक््मपर्यत्त यह खांख्योक्त लिंगशरीर का लक्षण महठाद्- 
विश्ेपान्तं)! इस पर्याय से ज्यो-का-त्यों रख दिया है |# मगवद्गीता (१५. ७) में 
पहले यह चतला कर, कि “मनःपष्ठानीन्द्रियाण! - मन और पॉच ज्ञानेन्द्रियों ही का 
सूक्ष्म शरीर होंवा हैं। आगे ऐसा वर्णन किया है, 'वायुर्गन्‍्धानिवाशयात्‌! ( १५, ८ ) 
- जिस प्रकार हवा फूछों की सुगन्ध को हर लेती है, उसी प्रकार जीव स्थूछ-शरीर का 
त्याग करते समय इस लिंग-शरीर को अपने साथ ले जाता है। तथापि, गीता में जो 
अध्यात््म-ज्ञान है, वह उपनिपदों ही में से लिया गया हैं। इसलिए कहा जा सकत 
है, कि ' मनसहित छः इन्ठ्रियोँ ? इन शाव्दों में ही पॉच कर्मेन्तियों, पश्मतन्मात्राएँ, 
प्राण और पाप-पुण्य का संग्रह भगवान्‌ को अमिग्रेत है । मनुस्म॒ति ( १२. १६, १७ ) 
में भी यह वर्णन किया गया है, कि मरने पर मनुष्य को, इस जन्म में किये हुए, 
पाप-पुण्य का फल मोगने के लिए, पश्चतन्मात्रात्मक सध्मझरीर प्राप्त होता हैं। गीता 
के चायुगेन्धानिवाशयात्‌! इस इृष्टान्त से केबछ इतना ही सिद्ध होता है, कि यह 
शरीर सृध्म हैं। परन्तु उससे यह नहीं माल्म होता, कि उसका आकार कितना बड़ा 
है। महाभारत के सावित्री-उपाख्यान में यह वर्णन पाया जाता है, कि सत्यवान्‌ के 
( स्थूल ) शरीर में से अगूठे के वरावर एक पुरुष कों यमराज ने बाहर निकाला -- 
* अंगुष्ठमा्न पुरुष निश्चकर्प यमो बल्यत्‌ ? ( म. भा. बन, २९७. १६ ) ! इससे प्रतीत 
डोता है, कि इृश्टान्त के लिए ही क्‍यों न हो लिंगशरीर ऑगूठे के आकार का माना 
जाता था। 

इस बात का विवेचन हो चुका, कि यद्यपि लिंगशरीर इमारे नेंत्रों को गोचर 
नहीं है, तथापि उसका अस्तित्व किन अनुमानों से सिद्ध हो सकता है, और उस 
शरीर के घटकावयव कौन-से हैं। परन्तु केबल यह कह देना ही यथेष्ट प्रतीत नहीं 
होता, कि प्रकृति और पॉच स्थूल-महामू्तों के अतिरिक्त अठारह तत्वों के 

* आनन्दाश्रम, पृना, से प्रकाशित द्वात्रिंजदुपनिपद्ों की पोर्थी मैच्युपनिषद में उपर्युक्त 
मन्त्र का “महद्ां विजेपान्तं * पाठ हैं; आर उसी को ठीकाकार ने भी माना है | यदि यह पाठ 
लिया जाय: तो लिगगरीर में आरंभ के मह्तत्तत्व का समावेश करके विशेषान्त पद से सचित 
विशेष आर्थात्‌ पश्ममहाशृतों को छोड देना पद्त्ता है। बानी, यह अर्थ करना पड़ता है, कि 
महदाद्र में से महत्‌ को ले लेना आर विशेपान्तं में मे विज्षप को छोड़ देना चाहिये। परन्तु जहाँ 
आयन्त का उप्रयोग किया जाता है, वहाँ उन दोनों को छोड़ना थुरक्त होता है। अतण्व प्रो- 
डॉयसेन का कथन हैं, कि महदाय॑ पद के अन्तिम अक्षर का अनुस्वार निकाहकर “महराद्य- 
'विशेषान्तम' ( महदादि + अविशेषान्तम्‌ ) पाठ कर उैना चाहिये। ऐसा करने पर अविशेप पठ 
चन जाने से, महत भोर अविज्ञष अर्थात्‌ आदि और अन्त दोनों को मी एक ही न्याय पर्यात्त 
होगा; भीर लिंगशरीर में दोनों का ही समावेश किया जा सकेगा। यही इस पाठ का विशेष 
गुण है। परन्तु स्मरण रहें, कि पाठ कोई भी लिया जाय; अर्थ में मेंद्र नही पड़ता । 
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समुश्चय से ढछिंग-शरीर निर्माण होता हैं। इसमें कोई सन्देह् नहीं, कि जहाँ जहाँ 
लिंग-दारीर रहेगा, वहाँ वहाँ इन अठारह तत्वों का समुच्चयय अपने अपने 
गुण-धर्म के अनुसार माता-पिता के स्थूछ-दारीर में से तथा भागे स्थूछ-सृष्टि के अन्न 
से, हस्तपाद भाडि स्थूल अवयव या स्थूल-इन्द्रियाँ उत्पन्न करेगा; अथवा उनका 
पोषण करेगा। परन्तु अत्र यह चतलाना चाहिये, कि भठारह तत्तों के समुच्चय से 
बना हुआ हिंग-शरीर पश्नु, पक्षी, मनुष्य आदि भिन्न मित्र देह क्‍यों उत्पन्न करता 
है। सजीव सृष्टि के सचेतन तत््य को साख्यवादी 'पुयष” कहते हैं; और साख्यमता- 
मुसार ये पुरुष चाहे असंख्य मी हों; तथापि प्रत्येक पुरुष स्वमावतः डटासीन तथा 
अकतों है। इसलिए, पश्-पक्षी आदि प्राणियों के मिन्न मिन्न शरीर उत्पन्न करने का 
कर्तृत्व पुरुष के हिस्से में नहीं भा सकता। वेदान्तशास्त्र में कहा है, कि पाप-पुण्य 
आदि कर्मों के परिणाम से ये भेद उत्पन्न हुआ करते हैं। इस कर्म-विपाक का विवेचन 
आगे चल कर किया जाएगा। सांख्यशास्र के अनुसार कर्म को ( पुरुष और प्रकृति 
से मिन्न ) तीसरा तत्त्व महीं मान सकते; और जन्र कि पुरुष उद्ासीन ही है, तव 
कहना पड़ता है, कि कर्म प्रकृति के सक्त्यव-रज-तमोगुणों का ही विकार है। लिंग-शरीर 
में जिन अठारह त्तत्वों का समुच्यय है, उनमें से बुद्धितत्व प्रधान है। इसका कारण 
यह है, कि बुद्धि ही से आगे अहंकार आदि सन्नह तत्त्व उत्तन्न होते हैं। अर्थात्‌, 
जिसे बेदान्त में कर्म कहते हैं, उसी को साख्यशाञ्र में सत्त्व-रज तम भुणों के 
न्यूनाधिक परिणाम से उत्पन्न होनेवाछा बुद्धि व्यापार-धर्म या विकार कहते है इस 
धर्म का नाम 'माव! है) सत्त्व-रज-तम गुण के तारतम्य से ये “भाव” कई प्रकार के 
हो जाते हैं। जिस प्रकार फूल में सुगन्ध तथा कपड़े में रंग छिपणा रहता है, उसी 
प्रकार लिंग-शरीर में ये माव भी लिपंटे रहते हैं। (सां, का, ४० )। इन भार्षों के 
अनुसार, अथवा वेदान्त-परिमापा से कर्म के अनुसार, लिंग-शरीर नये नंगे जन्म 
लिया करता है; और जस्म लेते समय, माता-पिताओं के शरीरों में से जिन द्रच्यों 
को वह आकर्षित किया करता है, उन द्रव्यों में मी दूसरे माव आ जाया फरते हैं। 
“देवयोनि, मनुप्ययोनि, पश्चयोनि तथा बृक्षयोनि! ये सच मे इन भावों की 
समुच्ययता के ही परिणाम हैं | (सां, का, ४३-५५ )। इन सत्र भावों में सातिक 
शुण का उत्तर होने से जब भनुष्य को शान और वेराग्य की प्राप्ति होती है, 
और उसके कारण प्रकृति और पुरुष की मिन्नता समझ में भाने छगती है, तव 
मनुष्य अपने मूलस्वरूप आर्थात्‌ कैवल्यपढ को पहुँच जाता है; और तथ्र तक 
ढिंग-शरीर छूट जाता है। एवं मनुष्य के दुःखों का पूर्णतया निवारण हो जाता है। 
परन्तु प्रकृति और पुरुष की मित्नता का ज्ञान न होते हुए, यदि केवल सात्विक गुण 
ही का उत्करप हो, तो लिंग-शरीर देवयोनि में भर्थात्‌ खगे में जन्म लेता है; रजोगुण 
की प्रबछतत्ता हो, तो मनुष्ययोनि में अर्थात्‌ प्रथ्वी पर पैदा होता है; और तमोंगुण 
की अधिकता हो जाने से उस तिय॑ग्योनि में अवेश करना पड़ता है (गीता १४. १८) 
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£ गुणा गुणेषु जायन्ते ? इस तत्त्व के ही भाधार पर सांख्यश्ास्र में वर्णन किया गया 
है, कि मानवयोंनि में जन्म होने के बाद रेत-बिन्दु में क्रमानुलार कलल, बुदूबुढ, 
मांस, पेशी और मिन्न मिन्न स्थूल इन्द्रियों कैसे बनती जाती हैं (सां, का. ४३; 
मे, भा. शां ३२० )। गर्मोपनिषद्‌ का वर्णन प्रायः सांख्यशासतत्र के उक्त वर्णन के 
समान ही है। उपयुक्त विवेचन से यह वात माद्म हो जाएगी, कि साख्यशाज्र में 
धआाव! शब्द का जो पारिमाषिक आर्थ वतछाया गया है, वह यद्यपि वेदान्तग्रन्थों में 
बिवक्षित नहीं हैं; तथापि मगवद्गीता में (१०, ४, ५; ७. १२ ) “ बुद्धिज्ञानमंसग्मोहः 
क्षमा सत्य दमः शमः ? इत्यादि शुर्णों की ( इसके आगे के ठोक में ) जो भाव! 
माम ठिया है, वह प्रायः साख्यश्ात्न की परिमापा को सोच कर ही दिया 
गया होगा। 

इस अकार सांख्यशास्र के भनुसार मूल-अच्यक्त-प्रकृति से अथवा बेद्वान्त के 
अनुसार मूल सद्गपी परत्रक्ष से सृष्टि के सव सजीव और निर्जीव व्यक्त पदार्थ ऋमश+ 
उत्पन्न हुए। भौर जब सृष्टि के संहार का समय भा पहुँचता हैं, तब सृष्टि-रचना 
का जो शुणपरिणामक्रम ऊपर बतलाया गया है, ठीक इसके विरुद्ध क्रम से सब 
व्यक्त पदार्थ अव्यक्त प्रकृति में अथवा मूल ब्रह्म में लीन ह्वो जाते हैं। यह ठदिद्धान्त 
सांख्य और वेदान्त दोनों झात्रों को मान्य है (वे. यू, २. ३े. १४; म. भा. शां. 
२६२)। उद्वदरणार्थ, पं्बमहाभूर्तों में से पृथ्वी का लय पानी में, पानी का भम्ि 
में, अम्रि का वायु में, वायु का आकाश में, आकाश का तन्मात्राओं में, तन्मात्राओं 
का अहंकार में, अहंकार का बुद्धि में, और बुद्धि या महान्‌ का रूय प्रकृति में हो 
जाता है; तथा वेदान्त के भनुसार प्रकृति का लय मूल ब्रह्म में हो जाता है। सांख्य- 
कारिका में किसी स्थान पर यह नहीं बताया गया है, कि सृष्टि की उत्पत्ति या 
राचना हो जाने पर उसका लय तथा संहार होने तक बीच में कितना समय लग 
जाता है| तथापि, ऐसा प्रतीत होता है कि मनुसंहिता ( १, ६६-७३ ), भगवद्गीता 
(८. १७) तथा महाभारत (शां, २३१) में वर्णित काल्गणना सांख्यों को भी 
मान्य है। हमारा उत्तरायण देवताओं का दिन है और हमारा दक्षिणायन उनकी 
रात है। क्योंकि, स्मृतिग्रन्थों में और ज्योतिषशास्त्र की संहिता ( सूर्यसिद्धान्त १, १३; 
१२. ३५, ६७ ) में भी यही वर्णन है, कि देवता मेरुपरव॑त पर अअथांत्‌ उत्तरभ्रुव में 
रहते हैं। अर्थात्‌ दो अयनों का हमारा एक वर्ष देवताओं के एक दिनरात के वरातर 
है; और हमारे ३६० वर्ष देवताओं के ३६० दिनरात अथवा एक़ वर्ष के बराबर हैं। 
कृत, नेता, द्वापर और कलि हमारे चार युग हैं| युर्गों की काल्गणना इस पकार है - 
कृतयुग में चार हज़ार वर्ष, भेतायुग में तीन हज़ार, द्वापर में दो हजार और कलि में 
एक इज़ार वर्ष। परन्तु एक युग समात्त होते ही दूसरा युग एकदम आरंम नहीं हो 
जाता | बीच में दो युगों के सन्धिकाल में कुछ वर्ष बीत जाते हैं । इस प्रकार कृतयुग 


07 अन्च में से प्रत्मेक ओर चार सौ वर्ष का, ्रेतायुग के भागे और पीछे प्रत्येक 
गो, र. १ह 


२९७ गीतारदंस्‍्य अथवा कर्मयोगशारत्र 


ओर तीन सौ वर्ष का, द्वापर के पहले और बाद उ्रत्येकत और दो सौ वर्ष का, 
कलियुग के पूर्व तथा अनन्तर उत्येक ओर सौ वर्ष का सन्धिकाल होता है। सब 
मिला कर चारों युग का आदि-अन्त-सन्धिकाल दो हज़ार वर्ष का होता है। ये 
दो हज़ार वर्ष और पहले बतलाये हुए, सांख्यमतानुसार घ्वारों युग्ों के दस हज़ार वर्ष 
मिलछा कर कुछ वारह हज़ार वर्ष होते है। ए बारह हज़ार वर्ष मनुष्यों के है या 
डेबताओं के! यदि मनुष्यों के माने जायें, तो कलियुग का भारंभ हुए पाँच हजार 
वर्ष बीत चुकने के कारण यह कहना पड़ेगा, कि हज़ार मानवी वर्षों का कलियुग पूरा 
हो चुका । उतके बाद फिर से आनेवाछा कृंतयुग भी समास हो गया; भर हमने अब 
जेतायुग में प्रवेश किया है! यह विरोध मिटाने के लिए पुराणों में निश्चित किया है, 
कि ये बारह हजार वर्ष देवताओं के हैं। देवताओं के वारह हजार वर्ष, मनुष्यों के 
३६० १८ १९००० ::४३२२०,००० (तैतालीस छाख वीस हज़ार ) वर्ष होते हैं। 
वर्बमान पंचार्गों का युग-परिणाम इसी पद्धति से निश्चित किया जाता है। (देवताओं 
के) बारह हज़ार वष मिल कर मनुष्यों का एक महायुग या देवताओं का युग होता 
है। देवताओं के इकहृत्तर युगों को मन्वन्तर कहते है; और ऐसे मन्वन्तर चौदह है। 
परन्तु पहले मन्बन्तर के आभारंम तथा अन्त में, और भांगे चलकर प्रत्येक मन्वन्तर 
के भखिर में दोनों ओर कृतयुग की बरावरी के एक एक ऐसे १५ सन्धिकाल होते 
हैं। ये पन्‍्द्रह सन्धिकाल और चौदद्द मन्बन्तर मिल कर देवताओं के एक हज़ार युग 
अथवा ब्रह्मदेव का एक दिन होता है (सूर्यसिद्धान्त १. १५-२० ); भौर मनुस्मृति 
तथा महामारत में लिखा है, कि ऐसे ही हज़ार युग मिल कर ब्रह्मटेव की रात होती 
है (मनु, १.६९-७३ और ७९; म. भा. शां. २११, १८-३१ और यास्क का 
निरक्त १४. ९ देखो )। इस गणना के अनुसार ब्रक्षदेव का एक दिन मनुष्यों के चार 
अब्ज बत्तीस करोड़ वर्ष के बराबर होता है; और इसी का नाम है कल्प |# मगवद्गीता 
(८. १८ और ९, ७, ) में कहा है कि जत्र अ्रह्मदेंव के इस दिन अर्थात्‌ कल्प का 
भारंम होता है तब - 
सध्यक्तादन्यक्तयः सवोः प्रभवन्त्यद्रागमे । 
राध्यागर्मे प्रलीयन्ते तत्रैवाव्यक्तसंशके ॥ 

* अव्यक्त से सृष्टि के सच पद उत्पन्न होने लगते हैं; भौर जब ब्रह्मदेव की रात्रि 
आरंम होती है, तव सब व्यक्त पदाये पुनश्र अच्यक्त में लीन हो जाते हैं।* 
स्मृतिअन्थ और महामारत में भी यही बतलाया है। इसके अतिरिक्त पुराणों में 
अन्य प्ररुथों का भी वर्णन है; परन्तु इन ग्रल्यों में सूर्ये-चन्द्र आदि सारी सृष्टि का 





* ज्योति शास्त्र के आधार पर ब॒गादिगणना का विचार स्वर्गीय शंकर बाछकूण दीक्षित 
ने अपने “भारताय ज्योति-शासत्र ' नामक मराठी)गग्रेथ में किया है, प्र. १०३-१०५; 
१५३ इ. देखो । 
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नाश नहीं हो जाता; इसलिए ब्रह्माण्ड की उत्पत्ति और संहार का विवेचन करते 
समय इनका विचार नहीं किया जाता। कहप ब्रह्मदेव का एक दिन अथवा रात्रि है; 
और ऐसे ३६० दिन तथा ३६० रात्रियाँ मिल कर ब्रद्मदेव का एक वर्ष होता है। 
ड्सी से पुराणादिकों ( विध्णुपुराण १. ३ ) में यह वर्णन पाया जाता है, कि ब्रह्म॑देव 
की आयु उनके सौं वर्ष की है। उसमें से आधी चीत गईं। शेष आयु के अथौत्‌ 
डक्‍्यावनवें वर्ष के पहले दिन का अयवा अतवाराह नामक कल्प का अब आरंम 
हुआ है; और इस करप के चौंदह मन्वन्तर्रो में से छः मन्वन्तर बीत चुके, तथा 
सातवे (अर्थात्‌ वैवस्वत ) मन्वन्तर के ७१ महायुगों में से २७ महायुग! पूरे हो 
गये | एवं अब २८ वें महायुग के कलियुग का प्रथम भर्थांत्‌ चतुर्थ भाग जारी है। 
संवत्‌ १९५६ (शक १८२१ ) में इस कलियुग के ठीक ५००० वर्ष बीत चुके। इस 
अकार गणित करने से मालूम होगा, कि इस कलियुग का प्रल्य होने के लिए, संबत्‌ 
१९५६ में मनुष्य के ३ छाख ९१ हज़ार वर्ष शेष थे; फिर वर्तमान मन्वन्तर के अन्त 
में अथवा वर्तमान कल्प के अन्त में होनेवाले महाप्रलय की वात ही क्‍्या। मानवी 
चार अब्ज बत्तीस करोड़ वर्ष का जो ब्रह्मदेव का दिन इस समय जारी है, उसका पूरा 
मध्याह भी नहीं हुआ | अयांत्‌ सात मन्वन्तर मी भव तक नहीं वीते है। 

सृष्टि की रचना और संहार का जो अब तक विवेचन किया गया, वह वेदान्त 
के- और परब्ह्म को छोड़ देने से सांख्यशासत्र के तत्वशान के भाधार पर किया 
गया है। इसलिए सृष्टि के उत्पक्तिकम की इसी परंपरा को हमारे शास्रकार संदेव 
अमाण मानते हैं; भौर यही क्रम मगवद्गीता में भी दिया हुआ है। इस प्रकरण के 
आरंम ही में बतला दिया गया है, कि सृष्टथुत्पत्तिक्रम के बारे में कुछ मिन्न भिन्न 
विचार पायें जाते हैं | जैसे श्रुतिस्पृतिपुराणों में कहीं कहीं कहा है, कि प्रथम ब्रह्म॑देव 
या हिरण्यगर्म उत्पन्न हुमा; अथवा पहले पानी उत्पन्न हुआ और उसमें परमेश्वर 
के बीज से एक सुवर्णमय अण्डा निर्मित हुआ | परन्तु इन सब विचारों को गौण 
तथा उपलक्षणात्मक समझ कर जब उनकी उपपत्ति बतलाने का समय भाता है तब 
चह्दी कहा जाता है, कि हिरण्यगर्भ अथवा ब्रह्मदेव ही प्रकृति है। मगबद्गीता 
(१४, ३) में भ्रिगुणात्मक प्रकृति ही को ब्रक्ष कहा है - मम योनिर्महत्‌ ब्रह्म । ? 
और मगवान्‌ ने यह भी कहा है, कि हमारे दीज से इस प्रकृति में निगुणों के द्वारा 
अनेक मूर्तियों उत्पन्न होती हैं। अन्य स्थानों में ऐसा वर्णन है, कि ब्रह्मठेव 
से भारंभ में दक्षप्रद्धति सात मानसपुत्र अथवों मनु उत्पन्न हुए; और उन्होंने 
आगे सब चरअचर सृष्टि को निर्माण किया (म., भा- भा. ६५-६७; म. मा 
जा, २० ७; मनु. १, ३४-६३ ); और इसी का गीता में मी एक बार उल्लेख किया 
जया है (गी. १०. ६ )। परन्तु वेदान्तग्रन्थ यह मतिपादन करते हैं, कि इन सब 
मिन्न भिन्न वणेनों में अ्हमदेव को ही प्रकृति मान छेने से उपर्युक्त तात्विक सष्टयुत्पत्ति 
अम से मेल हो जाता है; और यही न्याय अन्य स्थानों में भी उपयोगी हो सकता 
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हैं। उदाहरणाये, शैब तथा पाशुपत दर्शनों में शिव को निर्मित्तकारण मान कर यह 
कहते हैं, कि उसी से कार्यकारणादि पॉच पढाथे उत्पन्न हुए। और नारायणीय या 
भागवतधर्म में वाठुदेव को प्रधान मान कर यह वह वर्णन किया है; कि पहले बासंदेव 
से संकर्षण (जीव ) हुआ, संकर्पण ले प्रयुम्न (मन), भीर प्रचम्न से अनिरद्ध 
(अहंकार ) उत्पन हुआ परन्तु वेदान्तशास्त्र फे अनुसार जीव प्रत्येक समय नये 
पिरे से उत्पन्न नहीं होता। वह नित्य भर सनातन परमेश्वर का नित्य - भतएव 
अनादि- अंश है। इसलिए वेदन्तसूत्र के दुसरे अध्याय के दूसरे पांद (वे, सू, 
२. २, ४२-४५ ) में, मागवतधर्म में वर्णित जीव के उत्पत्तिविषयक उपर्युक्त मत का 
खंडन करके फहा है, कि वह मत वेदविदद्ध अतएव त्याज्य है। गीता ( १४. ४; 
१५, ७) में बेदान्तसूत्ों के इसी सिद्धान्त का अनुवाद किया गया है। देसी प्रकार 
सांख्यवादी प्रकृति और पुरुष दोनों को स्वत्तत्र तत्त्व मानते 4; परन्तु इस हैत की 
स्वीकार न कर वेदान्तियों ने यह तिद्धान्त किया है, कि ग्रकृति और पुरुष दोनों 
तत्त्व एक ही नित्य और निगुण परमात्मा की विभूतियाँ है। यही सिद्धान्त मगवद्गीता 
को भी आश्य है' ( गी. ९. १० )। परन्तु इस का विस्तारपूर्वक विवेचन अगले प्रकरण 
में किया जाएंगा। यहाँ पर केवल इतना ही वतलाया हैं, कि भागवत या नारायणीय 
धर्म में वर्णित वाइदेवमक्ति का और श्रकृतिप्रधान धर्म का तत्त्व यद्यपि भगवद्गीता 
को मान्य है, तथापि गीता मागवतघर्म की इस कल्पना से सहमत नहीं है, कि पहले 
वासुदेव से संकर्पण या जीव उत्पन्न हुभा; भौर उससे आगे प्रदुग्न ( मन ) तथा 
प्रदुम्न से अनियद्ध ( अहंकार ) का प्रादुभाव हुआ। संकर्षण, प्रद्यम्न या भनिरुद्ध 
का नाम तक गीता में नहीं पाया जाता |-पाग्चरात्र में बतलाये हुए भागवतधर्म में 
तथा गीता-प्रतिपादित भागवतधर्म में यही तो महत्त्व का भेद है। इस बात का उल्लेख 
यहाँ जान-बूझ कर किया गया है| क्योकि केवल इतने ही से - कि ' भगवद्गीता में 
भागवतघर्म बतलाया गया है ? - कोई यह न समझ लें, कि सष्टथुत्पत्ति-क्रम-विषयक 
अथवा जीव-परमेश्वर-स्वरूप-विपयक भागवत आदि मक्तिसेप्रदाय के मत भी गीता 
को मान्य हैं। अब इस वात्त का विचार किया जाएगा, कि सांख्यशास्रोक्त प्रकृति भौर 
पुरुष के मी परे सब व्यक्तान्यक्त तथा क्षराक्षर जगत्‌ के मूल .में कोई तत्त्व है या 
नहीं | इसी को अध्यात्म या वेदान्त कहते हैं | 


नौवाँ प्रकरण 


अध्यात्म 


परस्तस्मात्तु सावोध्न्योध्व्यक्तोधन्यक्तात्‌ सनातनः | 
यः स सर्वेषु भूतेपु नश्यत्छु न विनश्यति,॥ # 
-गीता ८, २० 


प॒छे दो प्रकरणों का सारांश यही है, कि क्षेत्रक्षेत्रतविचार में निसे क्षेत्र कहते हैं, 

उसी को सांख्यशास्त्र में पुरुष कहते हैं। सब क्र-अश्लर या घर-अचर सृष्टि के 
संहार और उत्पत्ति का विचार करने पर खांख्यमत के अनुसार अन्त में केवल प्रकृति 
और पुरुष ये ही दो स्वतन्त्र तथा अनादि मूल्तत्त्व रह जाते हैं; और पुरुष को अपने 
कलैशो की निद्नत्ति कर लेने तथा मोक्षानन्द प्रात्त कर लेने के लिए प्रकृति से अपना 
मिन्नत्व अर्थात्‌ कैवल्य जान कर त्रिगुणातीत होना चाहिये। प्रकृति और पुरुष का संयोग 
होने पर प्रक्षत अपना खेल पुरुष के सामने किस प्रकार खेला करती है, इस विषय का 
क्रम अवोचीन सश्टिशासत्रवेत्ताओं ने सांख्यशासत्र से कुछ निराला बतलाया है; और 
संभव है, कि आधिमौतिक थाज्ओं की ज्यों ज्यों उन्नति होगी, त्यों त्यों इस क्रम में 
भर भी सुधार होते जाएँगे। जे। हो; इस मूलसिद्धान्त में कमी कोई फर्क नहीं पड़ 
सकता, कि केवल एक अव्यक्त प्रकृति से ही सारे व्यक्त पदार्थ गुणोत्कष के अनुसार 
क्रम क्रम से निर्मित होते गये हैं। परन्तु वेदान्तकेसरी इस विषय को अपुना नहीं 
समझता- यह अआर्न्य शास्रों का विषय हैं; इसलिए, वह इस विषय पर वादविवाद भी नहीं 
करता ] वह इन सब शाक्त्रों से आगे बढ़ कर यह बतलानें के लिए प्रदत्त हुआ है, 
'कि पिण्ड ब्रह्माण्ड की भी बड़ में कौन सा श्रेष्ठ तत्त्व है; और मनुष्य उस श्रेष्ठ तत्त्व 
“में कैसे मिला जा सकता है - अर्थात्‌ तद्॒प कैसे हो सकता है। वेदान्तंकेसरी अपने 
“इस विषयप्रवेश में और किसी शास्त्र की गजेना नहीं होने देता | सिंह के आगे गीदड़ 
'की मॉत्ति वेदान्त के सामने सारे शासत्र चुप हो जाते हैं। अतएव किसी पुराने 
सुभाधितकार ने वेढान्त का यथाथ बण्णन याँ किया है - 

तावद्‌ गजन्ति शास्त्राणि जम्बुका विपिने यथा। 
न गजतति मद्दादक्तिः यावद्वेदान्तकेसरी ॥ 

सांख्यशासत्र का कथन है, कि क्षेत्र और क्षेत्रज्ञ का विचार करने पर निष्पन्न होंने- 
वाल 'द्रष्ट! अर्थात्‌ पुरुष या आत्मा, और क्षर-अक्षर-स॒ष्टि का विचार करने पर 





# ४ जो दूसरा क्षज्यक्त पदार्थ (साख्य ) अव्यक्त से भी श्रेष्ठ तथा सनातन है; ओर 
भाणियों का नाश द्ोजाने पर भी जिसका नाश नहीं होता, वही अन्तिम गति है। * हे 
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निष्पन्न होनेवाले सत्त्त-रज-तम-गुणमयी अव्यक्त प्रकृति, ये दोनों स्व॒तन्ल् हैं; भर 
इस प्रकार जगत्‌ के मूलतत््व को द्विधा मानना आवश्यक है।' परन्तु बेदान्त इसके 
आंगे जा कर यों कहता है, कि सांख्य के 'पुरुष” नि्गुंण मरे ही' हों; तो मी दे 
असंख्य हैं। इसलिए वह मान लेना उचित नहीं, कि इन अचंख्य पुरुषों का लाभ 
बित बात में हो, उसे जान कर प्रत्येक पुरुष के साथ तदनुसार बर्ताव करने का सामर्थ्य 
प्रकृति में है। ऐसा मानने की अपेक्षा साक्त्विक तत्वशान की दृष्टि से तो यही अधिक 
युक्तिसंगत होगा, कि उस एकीकरण फी शान-क्रिया का अन्त तक निरफवाद उपयोग 
किया जावे; और प्रकृति तथा असंख्य पुरुषों क। एक ही परमतत््व में अविभक्तरूप 
से समावेश किया जावे; जो “ अविभक्त विभक्तेषु ” के अनुसार नीचे से ऊपर तक की 
अणियों में दीख पड़ती है; और जिसकी सहायता से ही सृष्टि के अनेक व्यक्त पदार्थों 
का एक अव्यक्त प्रकृति में समावेश किया जाता है ( गी. १८, २०-२२ )। मिन्नता 
का भास होना अहंकार का परिणाम है; और पुरुष यदि निश्ु॑ण है, तो भसंख्य पुरुषों 
के अछग अछग रहने का गुण उसमें रह नहीं सकता। अथवा यह कहना पड़ता 
है, कि वस्तुतः पुरुष असंख्य नहीं है। केवल प्रकृति की अहंकाररूपी उपाधि से उनमें 
अनेकता दीख पड़ती है | दूसरा एक प्रश्न यह उठता है, कि स्वतन्न प्रक्ृति का स्वतन्त 
पुरुष के साथ जो संयोग हुआ है, वह सत्य है या मिथ्या ? थरदि सत्य माने, तो 
वह संयोग कमी भी छूठ नहीं सकता। अतण्व सांख्यमतानुसार आत्मा की मुक्ति कमी 
प्राप्त नहीं हो सकती। यदि मिथ्या माने, तो यह सिद्धान्त ही निमूल या निराधार हो 
जाता है, कि पुरुष के संयोग से प्रकृति अपना खेल उसके भागे खेला करती है। और 
यह दृष्टान्त भी ठीक नहीं, कि जिस प्रकार गाय अपने बछड़े के लिए, दूध देती है, उसी 
पकार पुरुष के छाम के प्रकृति सदा कार्यतत्पर रहती है। क्योंकि, बछड्ढा गाय के 
पैट से ही पैदा होता है। इललिए उस पर पुत्रवात्सल्य के प्रेम का उदाहरण जैसा 
संगठित होता है, वैसा प्रकृति और पुरुष के विघय में नहीं कहा जा सकता (वे, सू« 
शां, भा, २. २.३ | सांख्यमत के अनुसार प्रकृति और पुरुष दोनों तत्व भत्यन्त 
मिन्न हैं-एक जड़' है, दूसरा सचेतव। अच्छा; जब ये दोनों पदार्थ सृष्टि के उत्पत्ति- 
काल से ही एक दूसरे से अत्यन्त मिन्न और स्वतन्ल हैं, तो फिर एक की प्रवृत्ति दूसरे 
के फायदे ही के लिए क्यों दोनी चाहिये! यह तो कोई समराधानकारक उत्तर नहीं कि 
उनका स्वमाव ही बैसा है। स्वमाव ही मानना हो, तो. फिर हेकेल का जड़द्वैतवाद: 
क्यों बुरा है ? हेकेल का भी सिद्धान्त यही है न, कि मूलप्रकृति के गुणों की बुद्धि होते 
होते उसी प्रकृति में अपने को देखने की और स्वयं अपने विषय में विचार 
करने की चैतन्यशक्ति उत्पन्न हो जाती है - अर्थात्‌ यह प्रकृति का स्वभाव ही है। 
परन्तु इस मत को स्वीकार न कर सांख्यशाज्त्र ने यह भेद किया है, कि 'द्रिश! अछग 
है; और दृश्यसष्टि भल्ग है। अब यह अश्न उपस्थित होता है, कि सांख्यवादी निंठ 
न्याय का अवलम्बन कर ' द्रष्टा पुरुष ! और दृश्य सृष्टि ? में भेद बतछाते, हैं, उसीः 
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न्याय का उपयोग करते हुए और आगे क्यों न चलें! दृष्य सष्टि की कोई कितनी ही 
सूक्ष्मता से परीक्षा करें; और यह जान लें, कि बिन नेत्रों से हम पद्म्थों को देखते- 
परखते है, उनके मजातन्त॒ओं में भमुक्क अमुक गुण-घर्म हैं। तथापि इन सन्न बातों को 
जानमैवाला या द्रष्टः मित्र रह ही जाता है। कया इस “द्रष्टा के विषय में -जों 
४ इच्य सृष्टि ? मिन्न है - विचार करने के लिए कोई साधन या उपाय नहीं हैं! और 
यह जानने के लिए भी कोई मार्ग है या नहीं, कि इस दृश्य सृष्टि का सच्चा स्वरूप 
जैसा हम अपनी इन्द्रियों से देखते हैं वैसा ही है; या उससे मिन्न है! साख्यवादी 
कहते है, कि इन प्रश्नों का निणय होना असंभव है। अतएव यह मान छेता पड़ता 
है, कि प्रकृति और पुरुष दोनों तत्त्व मूल ही में खतन्‍्त्र और भिन्न हैं। यदि केवल 
आधिमीतिक शास्त्रों की प्रणाली से विचार कर देखें, तो सांख्यवादियों का मत भनुचित 
नहीं कहा जा सकता | कारण यह है, कि सृष्टि के अन्य पदार्थों को जैसे हम अपनी 
इन्द्रियों से देखभाल करें. उनके गुणधर्मों का विचार करते है, वैसे यह ' द्रष्टा पुरुष ? 
था देखनेबाल्य - अर्थात्‌ जिसे वेदान्त में 'भात्मा? कहा है, बह- द्रशकी ( अथीत्‌ 
अपनी ही ) इन्द्रियों की भिन्न रूप में कमी गोचर नहीं हों सकता। और जिस पदार्थ 
का इस प्रकार इन्द्रियगोचर होना असंभव हैं, यानी जो वस्तु इन्ह्रियातीत है उसकी 
परीक्षा मानवी इन्द्रियों से कैसे हो सकती है ! उस आत्मा का वर्णन भगवान्‌ ने गीता 
(२, २३) में इस प्रकार किया है - 


भेन॑ छिन्दन्ति श््राणि नैन॑ दृह्यते पावकः। 
न चैन क्लेद्यन्त्यापो न झ्योपयत्ति सारुतः ॥ 


अर्थात्‌, भाव्मा ऐसा कोई पदार्थ नहीं, कि यदि हम सृष्टि के अन्य पढाथों के समान 
उस पर तेजाब आदि द्रव पदार्थ डालें तो उसका द्रवरूप हो जाय, अथवा अयोगशाल्ा 
के पेने शर््रों से कांट-छोट कर उसका भान्तरिक स्वरूप देख लें, या आग पर घर देने 
से उसका धुओं हो जाय, अथवा हवा में रखने से वह सूख जाय | सारांश, सृष्टि के 
पढाथों की परीक्षा फरने के भाधिमौतिक शाज््रवेत्ताओं ने जितने कूछ उपाय ढूँढें 
हैं थे सब यहाँ सफल हो कैसे! प्रभ है तो विकट, पर विचार करने से कुछ 
कठिनाई दीख नहीं पड़ती। मला, सांख्यवादियों ने भी 'पुरुष' को निर्मुण और 
ख़तन्त्र कैसे जाना ? केवल अपने अन्तःकरण के अनुमव से ही जाना है न! फिर 
उसी रीति का उपयोग प्रकृति और पुरुष के सच्चे खरूप का निर्णय करने के 
लिए क्यों न किया जावें! आधिमौतिकशात्र और अध्यात्मशात्त्र में जो बड़ा 
भारी भेद है, वह यही है। भाधिमौतिकशाल्रों के विषय इन्द्रियगोचर होते 
हैं; और भध्यात्मशात्व का विषय इन्द्रियातीत अर्थात्‌ केवल स्वसंवेद् हैं; यानी 
अपने आप ही जानने योग्य है| कोई यह कहें, कि यदि आत्मा” खर्स॑बेद्य है, दो 
अत्येक मनुष्य को उसके विषय में जैला होगे, वैसा होने ढों; फिर अध्यात्मगाज्र 
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की आवद्यता ही क्‍या हैं! हो; यदि प्रत्येक मनुष्य का मत या अन्तःकरण समान 
रूप से शुद्ध हो, तो फिर वह पश्ष ठीक होगा। परन्त जब कि अपना यह पत्यक्ष 
अनुभव है, कि सत्र लोगों के मन या अन्तःकरण की शुद्धि भीर शक्ति एकन्सी 
नहीं होती, तथ जिन छोगों के मन अत्यन्त शुरु, पवित्र और विद्याल दो गये है; 
उन्हीं की प्रक्नीति इस विपय में हमारे लिए. परमाणभृत्त होनी चाहिये। यों ही 
६ मुझे ऐसा माठ्म होता है” और “ तुझे ऐसा माल्म होता है? कह कर निरर्थक 
याद करने से फाई छाम न होगा। वेंद्न्तशास्त्र तुम्हे युक्तियों का उपयोग फरने से 
बिलकुछ नहीं रोकता | वह सिर्फ़ यही कहता हैं, कि इस विपय में निरी युक्तियों 
वहीं तक मानी जाएँगी जहाँ तक कि इस युक्तियों से अत्यन्त विशाल, पवित्र और 
निर्मल अन्तःकरणवाले महात्माओों के विपयसंबन्धी साक्षात्‌ अनुमव का विरेध न 
होता हो | क्योंकि अध्यात्मशास्त्र का विपय स्यसंवेद् है - भर्थात्‌ केबल आधिमीतिक 
युक्तियों से उसका निर्णय नहीं हो सकता | जिस प्रकार भाषिमौतिकशाल्नं में वे 
भनुमव व्याज्य माने जाते है, कि जो प्रत्यक्ष के विरुद्ध हों उसी प्रकार वेदान्तगास्त्र 
में युक्तियों की अपेक्षा उपयुक्त स्वानुमब की (अर्थात्‌ आात्मप्रतीति ) की योग्यता 
ही अधिक मानी जाती हैं] जो युक्ति इस अनुमव के अनुकूल हो, उसे वेदान्ती 
अवध्य मानते है। श्रीमान्‌ शकराचार्य ने अपने वेदान्तयन्नीं के भाष्य में यही 
सिद्धान्त दिया है। अध्यात्मशासत्र फा अभ्यास करमेवालों को इंस पर हमेशा ध्यान 
रखना घाहिये- 


अचिन्त्या:ः खलु ये भावा न तांस्तर्केण साधग्रेत्‌ 
प्रकृतिम्यः पर यत्त तद्चिन्त्यस्य लक्षणम्र्‌ ॥ 


* जो पदार्थ इन्त्रियातीत है। और इसी लिए जिनका चिन्तन नहीं किया जा सकता, 
उनका निर्णय फेचछ तक या अनुमान से नहीं कर लेना चाहियें। सारी उष्टि की मूल 
प्रकृति से मी परे जो पदाय है, चह इस प्रकार अचिन्त्य है? -यह एक पुराना नेक 
है, जो महाभारत (भीष्म, ५, १२) में पाया जाता है और जो श्रीशंकराचार्य के 
वेदान्तभाष्य में भी 'साधेयत! के स्थान पर योजयेत! के पाठमेद से पाया जाता है 
(वे, मू, शां, भा. २. १,२७ ) | मुंडक और कठोपनिपद्‌ में भी लिखा है, कि आत्मज्ञान 
केवल तर्क ही से नहीं प्रास हो सकता ( मुं, ३. २, ३; कठ, २. ८, ९ ओर २२) | 
अध्यात्तशात्र में उपनिषद-प्रस्थीं का विशेष महत्व भी इसी लिए है। मन को एकाग 
फरने के उपायों के विषय में प्राचीन काछ में हमारे हिन्दुस्थान में बहुत चर्चा हो 
चुकी है; भौर अन्त में इस विषय पर ( पातज्ञछ ) योगश्ासत्र नामक एक स्वतस्त्र 
शास्त्र ही निर्मित हो गया है। जो बड़े वड़े ऋषि इस योगशाम् में अत्यन्त प्रवीण ये 
तथा जिनके मन स्वभाव ही से अत्यन्त पवित्र और विशाल थे, उन महात्मार्भों ने 
मन को अन्‍न्तर्मृुख करके आत्मा के स्वरूप और विपय में जे अनुभव प्राप्त किया - 
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अथवा आत्मा के स्वरूप के विषय में इनकी शुद्ध और श्ञान्त बुद्धि में जो स्फूर्ति हुई 
उसी का वर्णन उन्होंने उपनिषद्‌-प्रन्थों में किया है। इसलिए किसी भी अध्यात्म 
तत्त्व का निर्णय करने में, इस श्रुतिग्रन्थों में कहे गये अनुभविक शान का सहारा लेने 
के अतिरिक्त कोई दूसरा उपाय नहीं है ( कठ, ४. १ )] मनुष्य केवछ अपनी बुद्धि 
की तीव्रता से उक्त आत्मप्रतीति की पोषक मिन्न भिन्न युक्तियाँ चतला सकेगा; परन्तु 
इससे उस मूलछ अतीतति की ग्रामाणिकवा में रत्ती भर मी न्यूनाधिकता नहीं हो सकती | 
भगवद्गीता की गणना स्मृतिग्रन्थों में की जाती है सही; परन्द पहले प्रकरण के भारंभ 
ही में हम कह चुके हैं, कि इस विपय में गीता की योग्यता उपनिषदों की बराबरी की 
मानी जाती है। अतण्व इस प्रकरण में अब आंगे चल कर सिफ यह बतलछाया 
जाएगा, कि प्रकृति के परे जो अच्िन्त्य पदार्थ है, उसके विषय में गीता और उपनिषददों 
में कौन कौन-से सिद्धान्त किये गये हैं; भर उनके कारणों का ( अर्थात्‌ शार्रीति से 
उनकी उपपत्ति का ) विचार पीछे किया जाएगा | 

सांख्यवादियों का द्वैत- प्रकृति और पुरुष - भगवद्गीता को मान्य नहीं है। 
भगवद्जीता के अध्यात्मश्न का और बवेदान्तशात्र का भी पहला सिद्धान्त यह है, कि 
अकृति और पुरुष से भी परे एक सर्वेन्यापक, अव्यक्त और अमृत तत्त्व है, जो चर- 
अच्र सुष्टि का मूल है | सांख्यों की प्रकृति यद्यपि अव्यक्त है, तथापि वह निगुणात्मक 
अथात्‌ रुगुण है। परन्तु अकृति और पुरुष का विचार करते समय भगवह्गीता के 
आठवें अध्याय के बीसवें छोंक में (इस प्रकरण के आरंम में ही यह छोक दिया 
आया है ) कहा है, कि सग॒ण है वह नाशवान्‌ है; इसलिए इस अव्यक्त और सगुण 
प्रकृति का मी नाश हो जाने पर अन्त में जो कुछ अव्यक्त शेष रह जाता है, वही 
सारी सुष्टि का सच्चा और नित्य तत्त्व है। और आगे पन्द्रहवें अध्याय ( १५. १७ ) 
में क्षक और अक्षर - व्यक्त और अव्यक्त - इस मॉति सांख्यशास््र के अनुसार दो 
तत्त्व बतला कर यह वर्णन किया है - 


उच्तमः पुरुपस्त्वन्यः परमात्मेत्युदाहतः। 
यो छोकत्रयमाविस्य बिभत्य॑व्यय इेश्वरः ॥ 


अर्थात्‌, जो इन दोनों से भी मित्र है, बही उत्तम पुरुष है; उठती फ्री परमात्मा 
कहते हैं; वही अव्यय और सर्वशक्तिमान हैं; और वही तीनों छोगों में व्याप्त हो 
कर उनकी रक्षा करता है| यह पुरुष क्षर और अक्षर (अर्थात्‌ व्यक्त और अव्यक्त ) 
इन दोनों से भी परे है। इसलिए इसे “पुरुषोत्तम! कहा है (गी. १५. १८) | 
महामारत में भी भूगु ऋषि ने भरद्याज से परमात्मा? शब्द की व्याख्या बतछाते 
हुए. कहा है :- + 
है आत्मा क्षेत्रज्ञ इत्युक्तः संयुक्तः प्राकृतैगुंगैः । 
तैरेब तु विनिमुक्तः परमात्मेत्युदाहतः॥ 
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भर्यात्‌ “बत्र आत्मा प्रकृति में या शरीर में चंद रहती है, तव्र उसे क्षेत्र था 
जीवघात्मा कहते हैं; और वही म्राकृत गुणों से यानी प्रकृति या शर्रार के गुणा से 
मुक्त होने पर परमात्मा' कहलाता है! (म, भा, झा. १८७, २४) | संमव है, 
कि परमात्मा” की उपर्युक्त थे व्याख्याएँ भिन्न मिन्न जान पडें; परन्तु वन्तुतः वे 
मिन्न भिन्न नहीं हैं | क्षर-अक्षर-सष्टि भौर जीव (अथवा सांख्यशात्र के अनुसार 
मब्यक्त प्रकृति और पुरुष ) इन दोनों से भी परे एक ही परमात्मा है। इसलिए, मी 
कहा जाता है, कि वह क्षर-अक्षर के परे हैं; और कमी कहा है, कि बह डीव 
के था जीवात्मा के (पुरुष के) परे है-एवं एक ही परमात्मा की ऐसी दिविव 
व्याख्याएँ कहने में वस्तुतः कोई मिन्नता नहीं हो जाती। इसी अभिप्राय फो मन में 
रख कर कालिदास ने भी कुमारसंभव में परमेश्वर का वर्णन इस प्रकार किया है - 
४ पुरुष के लछाम के लिए उद्युक्त होनेवाली प्रकृति भी तू ही है; और स्वयं उद्मतीन 
रह कर उस प्रक्ृति का डष्टा भी तू ही ह” (कमा. २, १३ )। इसी भौंति गीता में 
भगवान्‌ कहते हैं, कि ' मम योनिर्महद्ब्ह्म ! - यह प्रकृति मेरी योनि या मेंरा एक 
न्वरूप है ( १४, ३) और जीव या आत्मा मी मेरा ही अंग है ( १५, ७ ) | सातवें 
सध्याय में मी कहा गया है - 


भूमिरापो5नलो वायुः ख॑ मनो चुद्धिरेव व । 
अहंकार दृदीय॑ से भिन्ना प्रकृतिर्घा ॥ 


अर्थात्‌ ' प्रथ्वी, जल, अभि, वायु, आकाश, मन, बुद्धि भर भहंकार - इस तरह 
आठ प्रकार की मेरी प्रकृति है; और इसके सिवा ( अपरेयमितस्त्वन्यां ) सरि संसार 
का धारण जिसने किया है, वह जीव भी मेरी ही दूसरी प्रकृति है? (गी. ७. ४, 
५ ) | महामारत के ज्ान्तिपव में सांख्यों के प्चीस तत्वों का कई स्थलों पर विचेच्रन 
है; परन्तु वहीं यह भी कह द्विया गया है, कि पद्चीस तत्वों के परें एक उब्बीसवों 
( पड्विंद्य ) परमतत्त्व है; जिसे पहचाने बत्रिना मनुष्य बुद्ध नहीं हो सकता (झां. 
३०८ )। सृष्टि के पढ्थों का जो शान हमें अपनी जनेन्द्रियों से होता है, वही 
हमारी खारी सृष्टि हैं। भतएव ग्रकृति या सृष्टि ही की कई स्थानों पर जान! कहा 
है; भौर इसी साष्टि से पुरुष 'शाता' क्हम जाता है (शां, ३०६, ३५-४१ )] 
परन्ठु जो उच्चा शेय है (गी. १३. १२) वह यक्ृति और पुरुष-जान और 
ज्ञाता - से मी परे है। इसलिए मगवद्गीता में उसे परमपुरुष कहा है। तीनों छोकों 
को न्यात्त कर उन्हें सदैव धारण करनेवाल्य जो यह परमपुरुष या परपुरुष है, उसे 
परहचानों | बह एक है, अव्यक्त है, नित्य है, अक्षर है। यह त्रात केबल मगवद्ीता 
ही नहीं, किन्हु वेब्न्तशाह्ञ के सारे अन्य एक स्वर से कह रहे हैँ ] सख्यद्यान्त्र में 
अक्षर! और “अच्यक्त' झच्दों या विश्ेपणों का प्रयोग प्रकृति के लिए. किया जाता 
है। क्योंकि सांख्यों का विद्धान्त है, कि प्रकृति की अपेक्षा अधिक सृक्ष्म और फीई 
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मी मूल्कारण इस जगत्‌ का नहीं है (सां. का. ६१ )। परन्तु यदि वेदान्त की दृष्टि 
से देखें, तो परत्रह्म ही एक अक्षर है। यानी उसका कमी नाश नहीं होता; और वही' 
अन्यक्त हैं - भथौत्‌ इन्द्रिययोचर नहीं है। अतणव, इस मेंद पर पाठक सदा ध्यान 
रखें, कि मगवद्दीता में “अक्षर! और “अव्यक्त' शब्दों का प्रकृति से परे के परजह्म- 
स्वरूप को दिखलाने के लिए मी किया गया है (गी. ८, २०; ११, ३७; १५, १६, 
१७ ) | जब इस प्रकार वेदान्त की दृष्टि का स्वीकार किया गया तब इसमें सन्देह नहीं, 
कि प्रकृति को “अक्षए कहना उचित नहीं है - चाहे वह प्रकृति अन्यक्त मले ही हो। 
सृष्टि के उत्पत्तिकम के विषय में सांख्यों के सिद्धान्त गीता को भी मान्य हैं | इसलिए, 
उनकी निश्चित परिभाषा में कुछ अदल्बदल न कर उन्हीं के शब्दों में क्षर-भमर या 
न्यक्त-अव्यक्त-सृष्टि का वर्णन गीता में किया गया है | परन्तु स्मरण रहे, कि इस 
वर्णेन से प्रकृति और धुरुष के परे जो तीसरा उत्तम पुरुष है, उसके सर्वंशक्तित्व में 
कुछ भी बाधा नहीं होने पाती | इसका परिणाम यह हुआ है, कि जहां मगवद्गीता में 
परत्रह्म के स्वरूप का वर्णन किया गया है, वहाँ सांख्य और वेढान्त के मतान्तर का 
सन्देह मिटाने के लिए (साख्य ) अव्यक्त के मी परे का अन्यक्त और (सांख्य ) अक्षर 
- से भी परे का अक्षर, इस अकार के शब्दों का उपयोग करना पड़ा है | उदाहरणार्थ, इस 
प्रकरण के आरंम में जो ठोक दिया गया हैं, उसे देखो। सारांश, गीता पढ़ते समय 
इस वात का सदा ध्यान रखना चाहिये, कि “अच्यक्त' और “अक्षर! ये दोनों शब्द 
कभी साख्यों की प्रकृति के लिए और कमी वेदान्तियों के परत्रह्म के लिए, - अर्थात्‌ 
दो मिन्न प्रकार से-गीता में पयुक्त हुए. हैं। जगत्‌ का मूल वेदान्त की दृष्टि से 
सांख्यों की भव्यक्त प्रकृति के भी परे दूसरा अव्यक्त तत्त्व है। जगत्‌ के भादितत्त्व 
के विषय में सार्य और वेदान्त में यह उपयुक्त मेद है। भांगे इस विषय का 
विवरण किया जाएगा, कि इसी भेद से अध्यात्मशास््रप्रतिपाव्ति मोक्षस्वरूप और 
सांख्यों के मोक्षर्वरूप में भी भेद कैसा हो गया। 
सांख्यों के द्वैत- पकृति और पुरुष -को न मान कर जब यह मान लिया 
गया, कि इस जगत्‌ की जड़ में परमेश्वररूपी अथवा पुरुषोत्तमरूपी एक तीसरा 
ही नित्य तत्त्व है; और प्रकृति तथा पुरुष दोनों उसकी विभूतियों हैं; तब सहज 
ही यह अश्न होता है, कि उस तीसरे मूलभूत तत्त्व का स्वरूप क्या है; प्रकृति तथा 
पुरुष से इसका कौन-सा संबन्ध है! प्रकृति, पुछण और परमेश्वर इसी च्रयी को 
अध्यात्मशात्र में क्रम से जगत्‌, जीव और परत्रह्म कहते हैं, और इन तीनों वस्तुओं 
के स्वरूप तथा इनके पारस्परिक संबन्ध का निर्णय करना ही वेदन्तश्ात्र का प्रधान 
कार्य है। एवं उपनिषदों में भी यद्दी चर्चा की गई है। परन्तु सब वेदान्तियों का मत 
उस ज्ञयी के विषय में एक नहीं है। कोई कहते हैं, कि ये तीनों पदार्थ भाडि में एक. 
ही हैं, और कोई यह मानते हैं कि जीव और जगत्‌ परमेश्वर से आाटि ही में थोड़े 
या अलन्त-मिन्न है। इसी से वेदान्तियों में अद्वेती, वाशैष्टाहती और होती मेद 


२०४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र 


उत्पन्न हो गये हैं। यह सिद्धान्त सब लोगों को एक सा आ्य है, कि नीव और जगत्‌ 
के सोरे व्यवहार परमेश्वर की इच्छा से होते हैं। परन्तु कुछ लोग तो मानते हैं, कि 
जीव, जगत्‌ और परब्रह्म, इन तीनों का मूलस्वरूप भाकाश के समान एक ही और 
- अखण्डित है, तथा दूसरे वेदान्ती कहते हैं, कि जड़ और चैतन्य का एक होना 
संभव नहीं । अतएव अनार यथा दाड़िम के फल में यद्यपि अनेक दाने होते हैं, तो भी 
इससे जैसे फल की एकता नष्ट नहीं होती, वैसे ही जीव और जगत्‌ यद्यपि परमेश्वर में 
मरे हुए हैं, तथापि ये मूल में उससे मित्र हैं, ओर डपनिषदों में जब ऐसा वर्णन आता 
है, कि तीनों 'एक' हैं; तव उसका अर्थ 'दाड़िम के फल के समान एक ! जानना 
चाहिये | जब जीव के स्वरूप के विषय में यह मतान्तर उपस्थित हो गया, तब मिन्न 
भिन्न साप्रदायिक टीकाकार अपने अपने मत के अनुसार उपनिषदों और गीता का * 
यथार्थ स्वरूप - उसमें प्रतिपादित सच्चा कर्मयोग विषय - तो एक ओर रह गया, 
ओऔर भनेक साम्प्रदायिक यीकाकारों के मत में गीता का मुख्य प्रतिपाद्य विषय यही 
हो गया, कि गीताप्रतिपादित वेदान्त द्वैतमत का है या अद्वैतमत का ! अस्तु, इसके 
चारे में भधिक विचार करने के पहले यह टेखना चाहिये, कि जगत्‌ ( प्रकृति ), जीव 
( आत्मा अयवा पुरुष ), और पर्रह्म ( परमात्मा अथवा पुरुषोत्तम ) के परस्पर- 
संबन्ध के विषय में स्वयं भगवान श्रीकृष्ण ही गीता में क्या कहते हैं। भागे चल 
ऋर पाठकों को विदित होगा कि इस विषय में गीता और उपनिषदों का एक ही मत 
है, ओर गीता में कहे गये सब विचार उपनिषददों में पहले ही भा चुके हैं। 
प्रकृति और पुरुष के भी परे. जो पुरुषोत्तम, परपुरुष, परमात्मा या परत्रह्म है, 
उसका वर्णन करते'समय भगवद्गीता में पहले उसके दो स्वरूप बतलाये गये हैं, यथा 
च्यक्त ओर अध्यक्त ( आँखों से दिखनेवाला और भौखों से भ दिखनेवाल )) भन्र 
इसमें सन्देह् नहीं, कि व्यक्त स्वरूप अथांत्‌ इन्द्रियगोचर रूप सगुण ही होना चाहिये। 
और अव्यक्त रूप यद्यपि इन्द्रियों को अगोचर है, तो भी इतने ही से यह नहीं कहा 
जा सकता, कि वह निगुंण ही हो। क्योंकि, यद्यपि बह हमारी आँखों से न टीख 
“पंडे तो भी उसमें सब प्रकार के गुण सूक्ष्म रूप से रह सकते हैं। इसलिए, अव्यक्त 
'के भी तीन मेढ किये गये है, जेसे सगुण, सशुणनिर्गुण और निर्गुण। यहाँ “गण” 
“शब्द में उन सब गुणों का समावेश किया गया है, कि जिनका शान मनुष्य को केवल 
उसकी बह्लेन्द्रियों से ही नहीं होता, किन्ठ॒ मन से भी होता है। परमेश्वर के मूर्तिमान्‌ 
“अवत्तार भगवान्‌ श्रीकृष्ण स्वयंसाक्षात्‌ अर्जुन के सामने खड़े हो कर उपदेश कर 
रहे थे। इसलिए गीता में जगह-जगह पर उन्हों ने अपने विषय में प्रथम पुरुष का 
निर्देश इस प्रकार किया है - जैसे, * पक्ृति मेरा खरूप है? (९, ८ ), ' जीव मेरा 
अंश है? (१५. ७), “सब भूर्तों का अंदर्यामी आत्मा में हूँ? (१०, २०), 
* संसार में जितनी श्रीमान्‌ या विभूतिमान्‌ मूर्तियोँ है, वे सब मेरे अंश से उत्पन्न 
हुडढें हैं? (१०, ४१), “भुझमें मन छगा कर मेरा भक्त हो? (९.३५), तो व्‌ 
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मुझमें मिल जाएगा”, “तू मेरा प्रिय भक्त है, इसलिए में तुझे यह ओीतिपूर्वक बत- 
लाता हूँ! (१८.६५) । और “जन अपने विश्वरूपदर्शन से अजुैन फी यह प्रत्यक्ष, 
अनुमव करा दिया, कि सारी चराचर सृष्टि मेंरे व्यक्त रूप में ही साक्षात्‌ मरी हुई 
है, तव मगवान्‌ ने उसको यद्दी उपदेश किया है, कि अव्यक्त रूप से व्यक्त रूप की 
उपासना करना अधिक सहन है। ' इसलिए तू मुझे में ही अपना मक्तिभाव रख ? 
(१२. ८), “मैं ही ब्रह्म का, अव्यक्त मोक्ष का, शाश्वत घर्म का, और अनंत सुख 
का मूलस्थान हूँ? ( गी. १४. २७ ) | इससे विदित होगा, कि गीता में भादि से अन्त 
तक अधिकांश में परमात्मा के व्यक्त खरूप का ही वर्णन किया गया है। 

इसने ही से केवल मक्ति के अभिमानी कुछ पण्डितों और टीकाकारों ने यह मत 
प्रकट किया है, कि गीता में परमात्मा का व्यक्त रूप ही अन्तिम साध्य माना गया है ६ 
परन्तु यह मत सच नहीं कहा जा सकता। क्योंकि उक्त वर्णन के साथ द्दी मगवान_ 
ने स्पष्ट रूप से कह दिया है, कि मेरा व्यक्त स्वरूप मायिक है, और उसके परे का 
जो अव्यक्त रूप- अर्थात्‌ जो इन्द्रियों को अगोचर - है, वही मेरा सच्चा स्वरूप है।' 
उदाहरणार्थ, सातवें भध्याय (गी. ७. २४ ) में कहा है, कि - 

” अव्यक्त ध्यक्तिसापन्न॑ मन्‍्यन्ते मामचुझयः। 
परं भावसजानन्तों मसान्ययमनुत्तमम्‌ ॥ ' 

 ययपि मैं अव्यक्त अर्थात्‌ इन्द्रियों को भगोचर हूँ तो मूर्ख लोग मुझे व्यक्त समझते 
हैं, भौर व्यक्त से भी परे के मेरे श्रेष्ठ तथा अन्यक्त रूप को नहीं पहचानते।? 
और इसके अगले लोक में मगवान्‌ कहते हैँ, कि “मैं अपनी योगमाया से 
भाच्छादित हूं, इसलिए मूल छोग मुझे नहीं पहचानते? (७. २५) | फिर चौथे 
अध्याय में उन्होंने अपने व्यक्त रूप की उपपत्ति इस प्रकार वतलाई है, ' मैं 
यद्यपि जन्मरह्तित और अव्यक्त हूँ, तथापि अपनी ही प्रकृति में अधिष्ठित हो कर मैं 
अपनी माया से ( स्वात्ममाया से ) जन्म लिया करता हूँ - अर्थात्‌ व्यक्त हुआ करता 
हूँ? (४. ६ )। वे आगे सातवें अध्याय में कहते हैं, ' यह त्रिगुणात्मक प्रकृति मेरी 
देवी माया है। इस माया को जो पार कर जाते हैं, वे मुझे पाते हैं; और इस माया 
से जिन का ज्ञान नष्ट हो जाता है, वे मूढ नराघम मुझे नहीं पा सकते ? (७. १५ )। 
अन्त में अठारहवें (१८. ६१ ) अध्याय में भगवान्‌ ने उपदेश किया है, "हें 
अज्जैन | सब प्राणियों के हृदय में जीवरूप परमात्मा ही का निवात है; और वह 
अपनी माया से यन्त्र की माति प्राणियों को घुमाता हैं? | मगवान्‌ ने भर्जुन को जो 
विश्वरूप दिखाया हैं, वही नारद को भी दिखछाया था। इसका वर्णन महाभारत के 
शान्तिपर्वान्तगंत नारायणीय ग्रकरण (शां. ३३९ ) मैं है; ओर हम पहले ही प्रकरण 
में बता चुके है, कि नारायणीय यानी मागवत्तपर्म ही गीता में प्रतिपादित किया 
गया है। नारद को हजारों नेत्रों, रंगों, तथा अन्‍य दृड्य गुर्णों का विश्वरूप दिखा 
कर मगवान्‌ ने कहा - 


०६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास््र 


माया झोपा सया सृष्टा यन्‍्सां पस्यसि नारद । 
सर्वेभूतगुणैयुक्त नेव त्वं जातुमदेसि ॥ 


४ तुम मैरा जो रूप देख रहे हो, वह मेरी उत्पन्न की हुई माया हैं। इससे ठम यह 
न समझो, कि में सर्वभूतों के गुणों से युक्त हूँ।” और फिर :यह:ः मी कहा है, कि 
5 पेरा सद्चा स्वरूप स्व्यापी, अव्यक्त और नित्य है। उसे सिद्ध पुझष पहचचानते 
- हैं? (दा. ३१९. ४४. ४८ ) | इससे कहना पड़ता है, कि गीता में वर्णित भगवान्‌ 
का अर्जुन को दिखलाया हुमा विश्वरूप-मी मायिक था। सारांश, उपर्युक्त विवेचन 
से इस विपय में कुछ भी सन्देह् नहीं रह जाता, कि गीता का यही सिद्धान्त होना 
आहिये, कि यद्यपि केवल उपासना के हलिए, व्यक्त स्वरूप की प्रशंसा गीता में भगवान्‌ 
मे की है; तयापि परमेश्वर का श्रेष्ठ स्वरूप अव्यक्त अर्थात्‌ इन्द्रिय को अगोचर द्वी 
है; और अव्यक्त से व्यक्त होना ही उसकी माया है । और इस माया से पार ही 
“कर जब तक मनुष्य को परमात्मा के शुद्ध तथा अव्यक्त रूप का शान न हो, तब तक 
उसे मोक्ष नहीं मिल सकता | अब इसका अधिक विचार आगे करेंगे, कि माया क्या 
अस्तु है। ऊपर दिये गये बचनों से इतनी बात स्पष्ट है, कि यह मायाबाद श्रीशंकरा- 
चाय ने नये सिरे से नहीं उपस्थित किया है; किन्तु उनके पहले ही भगवद्गीता, 
महामारत और मागवतधर्म में मी वह आह माना गया या। ओताशेतरोपनिपद्‌ में 
मी सष्टि की उत्पत्ति इस प्रकार कही गई है- मायां ठ अक्वतिं विद्यान्मायिनं ठ॒ 
महेश्वरम्‌? (श्रेता, ४. १०, )- अथोत्‌ माया ही ( सांख्यों। की ) प्रकृति है और 
परमेश्वर उस माया का अधिपति है, और वही अपनी माया से विश्व निर्माण करता है। 
अब इतनी बात यद्यपि स्पष्ट हो चुकी, कि परमेश्वर का श्रेष्ठ स्वरूप व्यक्त नहीं, 
अव्यक्त है; तथापि थोड़ा-छा यह विचार होना भी भावश्यक है, कि परमात्मा का 
चह श्रेष्ठ अव्यक्त स्वरूप सगुण है या नि्गंण। जब कि सगुण-अव्यक्त का हमारे 
सामने यह एक उदाहरण है कि सांख्यशासत्र की प्रकृति अव्यक्त ( अयोत्‌ इन्द्रियों 
को अगोचर ) होने पर भी सगुण अथीौत्‌ सत्त्व-रज-त्म-गुणमय है; तव कुछ लोग 
यह कहते हैं, कि परमेश्वर का अव्यक्त और ओेष्ठ रूप भी उसी प्रकार सगुण माना 
जाएँ। अपनी माया ही से न हो; परन्तु जब कि वही अच्यक्त परमेश्वर व्यक्त सृष्टि 
निर्माण करता है (गी. ९. ८ ); और सब लोगों के छृव्यमें रहकर उनसे सारे व्यापार 
करता है (१८, ६१) जब कि वह सब यज्ञों का मोक्ता और अमर है (९, २४) 
जब कि प्राणियों के सुखदुख्ध भादि सब “माव' उसी से उत्पन्न होते हैं (१०-५० ) 
झभौर जब कि आणियों के हृदय में श्रद्धा उत्पन्न करनेवाल। भी वही है; एवं “छमदे 
च ततः कामान मयैव विहितान्‌ हि तान! (७. २२)- प्राणियों की वासना का 
'फल देनेवाला मी वही है तव तो यही वात सिद्ध होती है कि चह अव्यक्त ,अयात्‌ 
इन्द्रियों को अगोचर मले ही हो; तथापि वह दया, कहृत्व भादि गुर्णों से युक्त अर्थात्‌ 
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*सगुण”ः अवश्य ही होना चाहिये। परन्तु इसके विरुद्ध भगवान्‌ ऐसा मी कहते 
हैं, कि “न मां कर्माणि हिम्पन्ति ? - मुझे कर्मों का अथोत्‌ गुणों का भी कभी स्पर्श 
नहीं होता (४. १४ ), अहृति के गुणों से मोहित हो कर मूर्ख आत्मा ही को कर्ता 
मानते हैं (३. २७०, १४. १९) अथवा, यह अव्यक्त और अकर्ता परमेश्वर ही 
प्राणियों के छुृदय में जीवरूप से निवास करता है (१३, ३१ ), और इसी लिए, 
यद्यपि वह प्राणियों के कतृत्व और कमे से वस्ततः अल्प्रि है, तथापि भजान में 
फुँछे हुए. लोग मोहित हो जाया करते हैं (५. १४, १५ )।॥' इस प्रकार अव्यक्त 
अर्थात्‌ इन्द्रियो की अगोचर परमेश्वर के रूप - गुण और निगुंण - दो तरह के ही 
नहीं है किन्तु इसके भतिरिक्त कहीं कहीं इन दोनों रूपों को एकत्र मिला कर भी 
अब्यक्त परमेश्वर का वर्णन किया गया है। डदाहरणार्थ, ' भूतभ्त्‌ न च भूतरथों 
(९.५ ) मैं भूतों का भाधार हो कर भी उनमें नहीं हूँ,  परत्रह्म न तो सत्‌ है 
और न असत्‌ ? ( १३. १२), “ सर्वेन्द्रियवान्‌ होने का जिसमें भास हो परन्तु जो 
सर्वेन्द्रयरहित है और निर्गुण हो कर गुणों का उपभोग करनेवाला है? (१३. १४ ), 
* दूर है और समीप भी है? (१३, १५), “अविमक्त है और विभक्त भी दीख 
पड़ता है ! ( १३. १६ )- इस प्रकार परमेश्वर के स्वरूप का सगुण-निरुण-मिश्रित 
अयांत्‌ परस्पर-विरोधी बरणन भी किया गया है। तथापि आभारंभ मे दूसरे ही 
अध्याय में कहा गया है, कि “यह भात्मा अन्यक्त, अचिन्त्य और अविकार्य है! 
(२, २५ ), और फिर तेरहवें अध्याय में - ' यह परमात्मा भनादि, निर्गुण और 
अन्यक्त है | इसलिए शरीर में रह कर मी न तो यह कुछ! करता है और न किसी में ल्पि 
होता है” (१३, ३१ )- इस प्रकार परमात्मा के श॒द्द, निर्युण, मिरवयव निर्विकार, 
अचिन्त्य अनादि और अच्यक्त रूप की श्रेष्ठता का वर्णन गीता में किया गया है। 
भगवद्गीता की भोति उपनिपर्ो में मी अव्यक्त परमात्मा का स्वरूप तीन प्रकार 
का पाया जाता है - अर्थात्‌ कमी उमयविध यानी सगुण-निगुण-मिश्रित और केवल 
निगुंण | इस वात की कोई आवश्यकता नहीं, कि उपासना के लिए सद्य यत्यक्ष मूर्ति 
ही नेत्रो के सामने रह | ऐसे स्थरूप की भी उपासना हो सकती है, कि जो निराकार 
अर्थात्‌ चक्षु भादि शानेन्द्रियों को गोचर मले ही न हो; तो भी मन को गोचर हुए. 
बिना उसकी उपासना होना संभव नहीं है। उपासना कहते हैं चिन्तन, मनन, या 
ध्यान को | यदि चिन्तित वस्तु का कोई रूप न हो, तो न सद्दी; परन्तु जत्र तक उसका 
अन्य कोई भी गुण मन को मातम न हो जाय, तब तक बह चिन्तन करेगा ही 
किसका ? अतएव उपनिपदों में जहाँ जद्दों अव्यक्त अर्थात्‌ नेत्रों से न दिखाई देनेवाले 
परमात्मा की ( चिन्तन, मनन, च्यान ) उपासना बतलछाई गई है, वहाँ वहाँ भव्यक्त 
परमेश्वर सगुण ही फल्पित किया गया है | परमात्मा में कल्पित किये शुण उपासक के 
अधिकारानुसार न्यूनाधिक व्यापक या सात्विक होते है; और जिसकी नैसी निष्ठा हो, 
उतको बैसा ही फल भी मिलता है। झांगरेग्योपनिषद्‌ (३. १४. १) में कहा है, हि 
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* पुरुष ऋतुमय है। जिसका जैसा ऋतु (निश्चय ) हो, उसे मृत्यु के पश्चात्‌ वैसा हीं 
फल भी मिलता है।? और मगवद्टीता मी कहती है - देवताओं की मक्ति करनेवाले 
द्ेचतार्भों में और पितरों की मक्ति करनेवाले पितरों में जा मिलते हैं ! (गी. ९. २५), 
अथवा “यो चच्छुद्धः स एवं स;? - जिसकी जैसी अ्रद्धा हो, उसे वैसी सिद्धि प्रात 
होती हैं (१७. ३)। तात्पय॑ यह है, कि उपासक के भधिकारभेद के अनुसार 
उपास्य अव्यक्त परमात्मा के गुण भी उपनिपदों में मित्र मिन्न कहे गये हैं। उपनिषदों 
के इस प्रकरण को “विद्या? कहते हैं। विद्या ईश्वरप्राप्ति का ( उपासनारूप ) मार्ग है; 
और यह मार्ग जिस प्रकरण में बतलछाया गया है, उसे भी "विद्या! ही नाम भन्‍्त में 
व्या जाता है। शाण्डिल्यविद्या (छा. ३२, १४ ), पुरुषविद्या (छा. ३.१६, १७, ), 
पर्यकवि्या ( कौषी, १), प्राणोपासना ( कौषी. २) इत्यादि अनेक प्रकार की उपा- 
सनाओँ का वर्णन उपनिषदों में किया गया है; और इन सब का विवेचन वेदान्तसू्नो 
के तृतीयाध्याय के तीसरे पाद में किया गया है। इस प्रकरण में अन्यक्त परमात्मा 
का सग्रुण वर्णन इस प्रकार है, कि वह मनोमय, प्राणशरीर, भारूप, सत्यसंफल्प, 
भाकाशात्मा, सर्वकर्मा, स्वकाम, सर्वगन्ध और सर्व॑स्स है (छां- ३, १४. २)। 
तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में तो अन्न, प्राण, सन, शान या आनन्द - इन रूपों में भी 
परमात्मा की बढ़ती हुई उपासना वतलाई गई है (तैं, २. १-५; ३. २-६ )। बह- 
दारण्यक ( २, १) में भाग्य बालाकी ने अजातदात्रु को पहले पहले भाव्त्यि, चन्द्र, 
विद्युत, भाकाश, वायु, भम्ति, जल या दिशाओं में रहनेवाले पुरुषों की प्रक्षरूप से 
उपासना बतलाई है; परन्तु भागे अजातशन्रु ने उससे यह कहा, कि सच्चा ब्रह्म इनके 
भी परे है; और अन्त में प्राणोपासना ही को मुख्य ठहराया है। इतने ही से यह 
परंपरा कुछ पूरी नहीं हो जाती | उपयुक्त सब ब्रह्मलपों को प्रतीक, भर्थात्‌ इन सब्र 
को उपासना के लिए, कल्पित गौण व्रह्मस्वरूप अथवा ब्रह्मनिदशक चिन्ह कहते हैं; 
भौर जब यही गौणरूप किसी मूर्ति के रूप में नेत्रों के खामने रखा जाता है, तव उसी 
को प्रतिमा! कहते हैं। परन्तु स्मरण रहे, कि सत्र उपनिपदों का सिद्धान्त यही है, 
कि सच्चा ब्रद्मकूप इससे मिन्न है (केन. १, २-८ )। इस ब्रह्म के लक्षण का वर्णन 
करते समय कहीं तो ' सत्यं शानमनन्तं ब्रह्म ” (तैत्ति, २, १) या * विज्ञानमानन्द 
म्रक् ? (बृ. ३. ९, २८ ) कहा हैं। अयौत्‌ ब्रह्म सत्य (सत्‌ ), शान ( चित्‌ ) और 
आनन्दरूप है - अर्थात्‌ सच्चिदानन्दखरूप है - इस प्रकार सब गुर्णो का तीन ही युर्णों 
में समावेश करके वर्णन किया गया है। ओर अन्य स्थानों में मगवद्गीता के समान 
ही, परस्पराविरुद्ध गुणों को एकन कर के ब्रह्म का वर्णन इस धरकार किया गया है, कि 
* ब्रह्म सत्‌ भी नहीं और भस्त्‌ भी नहीं ? ( ऋ, १०. १२९, १) अथवा ' अणोरणी 
यान्‍्महतो महीयान्‌ ? अर्थात्‌ भणु से भी छोय और बड़े से भी बड़ा है (कठ, २.२० ), 
* तदेजति तत्नैजति तन्‌ दूरे तद्न्तिके अथांत्‌ वह हिल्‍्ता है और हिल्ता भी नहीं; 
वह दूर है और समीप भी है (इंश. ५; मुँ, ३. १. ७); अथवा 'सर्वेब्द्रियगुणामासा 
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हो कर मी सर्वेन्द्रियविवर्नितः है (श्वेता, ३. १७)। दत्यु ने नचिकेता को यह 
उपदेश किया है, कि अन्त में उपयुक्त सब्र रक्षणों को छोड़ दो और जो घर्म और 
अघर्म के, कृव और भझत के, अथवा भूत और भव्य के भी परे है, उसे ही अझ 
जानो (कठ. २. १४ )। इसी प्रकार महामारत के नारायणीय धर्म में ब्रह्मा रद्र से 
(म. भा, शां, ३५१. ११), और मोक्षधर्म में नारद शुक्र से कहते है (३३१, ४४)। 
बृहदारण्यकोपनिपद्‌ ( २. ३. २) में भी पृथ्ची, जल और अग्नि - इन तीनों को ब्रह्म 
का मूतं रूप कहा है। फिर वायु तथा आकाश को अमूर्त रूप कह कर दिखाया है, कि 
इन अम्रतों के सारमूत पुरुषों के रूप या रंग बदल जाते है; और अन्त में यह उपदेश 
किया है, कि 'नेति', 'नेतिः अर्थात्‌ अब तक जो कहा गया है, वह नहीं है; वह बक्ष 
नहीं है-इन सत्र नामरूपात्मक मूर्त या अमूर्त पढायों के परे जो 'अभगहा! या 
“अवर्णनीय” है, उसे ही परत्रह्म समझे ( बृह. २. ३. ६ और वे. सू, ३, २. २२ )। 
अधिक क्या कहें; जिन जिन पदार्थों को कुछ नाम दिया जा सकता है, उन सत्र से 
भी परे जो है, वही ब्रह्म है; और उस त्रह्ष को अव्यक्त तथा निगुंग स्वरूप दिखलाने 
के लिए 'नेति! नेति! एक छोटा-सा निर्रेश, भादेश या सत्र ही हो गया है; और 
बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में ही उसका चार वार प्रयोग हुआ है ( बह. ३. ९. २६५ 
४. २. ४; ४. ४. २२; ४. ५. १५ )। इसी प्रकार दूसरे उपनिपर्ों में भी परब्रह्म के 
निगुंण और अचिन्त्य रूप का वर्णन पाया जाता है। जैसे “यते वाचो निवर्तन्ते 
अप्राप्य मनसा सह ? ( तैत्ि, २. ९ ); 'अद्वेव्यं ( अदृश्य ), अग्राह्म॑ ? (मुं, १. १. ६); 
* न चक्लुघरा गह्मते नाइपि बाचा ) ( मुँं, ३. १. ८); अथवा - 


अश्च्दमस्पशेमरूपमच्ययं तथा5रखं नित्यमगन्धवच्च यत्‌। 
अनाद्नन्त मद्दतः परं प्लुव निचारय तन्रृत्युमुखाअमुच्यते ॥ 


अर्थात्‌ बह परब्रह्म पदञ्बमहाभूतों के शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गन्व - इन पॉच 
गुर्णो से रहित, अनादि, अनन्त और अव्यक्त है (कठ, ३. १५; वे, सू, ३, २, २- 
३० देखो ) | महाभारतान्तर्गत शान्तिपर्व में नारायणीय या भागवतधर्म के वर्णन मे 
मी भगवान्‌ ने नारद को अपना सच्चा स्वरूप अह्श्य, अम्रेय, अछृस्य, निर्गुण, 
निप्कछ ( निरवयव ), अज, नित्य, शाश्वत और निष्किय * बतला कर कहा है, कि 
वही सृष्टि की उत्पत्ति तथा प्रल्य करनेबाल्य त्रिगुणातीत परमेश्वर है; और इसी को 
* बाहुदेव परमात्मा ? कहते हैं ( म. भा, शां. ३३९. २१-२८ )। 

उपर्युक्त वचनों से यह प्रकट होगा, कि न केवल भगवद्गीता में ही, वरन 
महाभारतान्तर्गत नारायणीय या भागवतर्धर्म में और उपनिषदों में भी परमात्मा का 
अन्यक्त स्वरुप ही व्यक्त स्वरूप से श्रे.्ट माना गया है; और यही अव्यक्त श्रेष्ठ 
स्वरूप वहं तीन प्रकार से वर्णित है; अर्थात्‌ सदग्युण, सुगुण-निर्गण भौर अन्त में 


कह मय । प्रश्न यह है, कि अव्यक्त और श्रेष्ठ स्वरूप के उक्त तीन परस्परविरोधी 
गी. २. ६४ 
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रूपों का मेल किस तरह मिलाया जाएँ ! यह कहा जा सकता है, कि इन तीनों में 
से जो सगुण-निर्ुण अर्थात्‌ उभयात्मक रूप हे, वह सग्ुण से निर्गुण में ( अथवा 
अज्ञेय में ) जाने की सीढ़ी या खाधना है) क्योंकि ( पहले सगरुण रूप का ज्ञान होने 
पर ही) धीरे धीरे एक एक गुण का त्याग करने से निर्गुण स्वरूप का अनुभव हो 
सकता है; और इसी रीति से ब्रह्म॒तीक की बढ़ती हुई उपासना उपनियक्दों में 
चतलाई गई है। उदाहरणार्थ, तैत्तिरीय उपनिपद्‌ की भगुवल्ली में वरुण ने भगु को 
पहले यही उपदेश किया है, कि अन्न ही त्रक्ष है; फिर क्रम क्रम ठे आण, मन, 
विज्ञान और भानन्द - इन त्रद्मरूपों का ज्ञान उसे करा दिया है (वैत्ति, २, २-६ ) ! 
अथवा ऐसा मी कहा जा सकता है, कि गुणवोघक विशेषणों से निशुण रूप का वर्णन 
करना असंभव हैं। भतणए्व़ परस्परविरोधी विशेषणों से ही उसका वर्णन करना 
पड़ता है। इस का फारण यह है, फि जब हम फिसी वस्तु के संवन्ध में दूर! वा सित्तः 
शब्दों का उपयोग करते हैं, तब हमें फिसी अन्‍य वस्तु के समीप! या 'भस्त्‌? होने 
का भी अप्रत्यक्ष रूप से बोध हो जाया करता दै। परन्तु यदि एक ही त्रह्म सर्वेत्यायी 
है, तो परमेश्वर को दूर! था 'सत्‌? कह कर समीप” या “असत्‌? किसे कह ! ऐसी 
अवस्था में ' दूर नहीं, समीप नहीं, अखसत्‌ नहीं ?-इस प्रकार की भाषा उपयोग 
करने से दूर और समीप, सत्‌ कर असत्‌ इत्यादि परस्परसाक्षेप गुर्णो फी जोड़ियों 
भी छगा दी जाती हैं। और यह वोध होने के छिए. परस्परविरुद्ध विशेषणों की भाषा 
का ही व्यवहार में उपयोग करना पड़ता है, कि जो कुछ निर्गुण, सर्वन्यापी, सर्व 
निरपेक्ष और स्वतन्त्र चचा है, वही सच्चा त्रक्ष है (गी, १३. १२ )। जो कुछ है 
यह सब ब्रह्म ही है। इसलिए दूर बही, समीप भी वही, सत्‌ मी वही और असत्‌ 
भी वही है। अव्व दूसरी दृष्टि से उसी ब्रह्म का एक ही समय परस्परविरोधी 
विशेषणों के द्वारा वर्णन किया जा सकता है (गी. ११. ३७; १३, १५ )) अत्र 
यद्यपि उमयविध सगुण-निर्गुण बर्णन की उपपत्ति इस प्रकार बतला छुके; तयापि 
इस बात फा स्पष्टीकरण रह ही जाता है, कि एक ही परमेश्वर के परस्परविरोधी दो 
स्वरूप - सशुण और निगृंण - कैसे हो सकते हैं? माना कि जब अव्यक्त परमेश्वर 
व्यक्त रूप अथीत्‌ इन्द्रियगे।चर रूप धारण करता है, तब वह उसकी माया कहलाती 
है; परन्तु जब बह व्यक्त - यानी इम्द्रियगोचर-न होते हुए अव्यक्त रूप में ही 
निर्शुण का सगुण हो जाता है, तब उसे क्या कहें ! उदाहरणार्थ, एक ही निराकार 
परमेश्वर को कोई “नेति नेति ” कद कर निर्गुण मानते हैं; और कोई उसे सत्त्वगुण- 
संपन्न, स्वकर्मा तथा दयाद मानते हैं। इसका रहस्य क्‍या है? उक्त दोनों में भेष् 
यक्ष कौन-सा है? इस निरशुण और अव्यक्त ब्रह्म से सारी व्यक्त सष्टि और जीव की 
उत्पत्ति कैसे हुईं ! - इत्यावि बातें का खुछासा हो जाना आवच्यक है। यह कहना 
माने। अध्यात्मश्ात्र ही को कारना है, कि सब संकल्पों का दाता अव्यक्त परमेश्वर 
जा यथार्थ में सगुण है; और उपनिपदों में या गीता में निर्युण स्वरूप का जो वर्णन 
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बकैया गया है, वह केवछ अतिशयोक्ति या प्रशंसा है। जिन बड़े बड़े महात्माओं 
और ऋषियों ने एकाग्र मन करके सूक्ष्म तथा शान्त विचारों से यह सिद्धान्त ढँढ 
'िकाछा कि 'यतो वबाचो निवतेन्ते अप्राप्य सनसा सह? (तै. २. ९) - मन 
को भी जो दुर्गम है भौर वाणी भी जिसका वर्णन कर नहीं सकती, वही भन्तिम 
अह्मस्वरूप है - उनके भात्मानुमव को अतिशयोक्ति कैसे कहें ! केवछ एक साधारण 
मनुष्य आपने क्षुद्र मन में यदि अनन्त निगगुण ब्रह्म को अहण नहीं कर सकता; इसलिए 
यह कहना, कि सच्चा ब्रह्म सगुण ही है। मानों सूर्य की अपेक्षा अपने छोंटे-से दीपक 
को भ्रे.्ठ बताना है। हों; यटि निर्गुण रूप की उपपत्ति उपनिषदों में और गीता में 
न दी गई. होती ते वात ही दूसरी थी; परन्तु यथाये में बैठा नहीं, है। देखिये न ! 
अगवद्गीता में तो ही कहा है, कि परमेश्वर का सच्चा श्रेष्ठ स्वरूप अच्यक्त है; 
ओर व्यक्त सृष्टि का धारण करना तो उसकी माया है ( गी. ४. ६ ) । परन्तु भगवान्‌ 
जे यह मी कहा है, कि प्रकृति के गुणों से ' मोह में फँस कर मूल लोग ( अब्यक्त और 
निर्गुण) आत्मा को ही कर्ता मानते है? (गी, ३. २७-२९); किन्तु ईश्वर तो कुछ नहीं 
करता ) लोग केवल अज्ञान से धोखा खाते हैं ( गी. ५. १५ ) | भथात्‌ भगवान्‌ ने स्पष्ट 
आव्दों में यह उपदेश किया है, कि यद्यपि अन्यक्त आात्मा या परमेश्वर वस्ठ॒तः निगुण 
है (गी. १३. ३१ ), तो भी लोग उस पर "मोह! या “भज्ञान! से कर्तृत्व भादि गुर्णो 
का अध्यारोप करते हैं; और उसे अव्यक्त सगुण बना देते हैं (गी. ७, २४ ) उक्त 
विवेचन से परमेश्वर के स्वरूप के (विपयः में गीता के ये ही सिद्धान्त मादम होते हैं: (१) 
गीता में परमेश्वर के व्यक्त स्वरूप का यद्यपि बहुत-ला वर्णन है, तथापि परमेश्वर का 
आूल और श्रेष्ठ स्वरूप निशुण तथा अव्यक्त ही है; और मनुप्य मोह या अज्ञान से 
डसे सगुण मानते हूँ; (२) सांख्यों की प्रकृति या उसका व्यक्त फैलाब - यानी 
अखिल संसार - उस परमेश्वर की माया है; और (३) सांख्यों का पुरण यानी 
जीवात्मा यथार्थ में परमेश्वररूपी, परमेश्वर के समान ही निरशुण भोर अकर्ता है, 
परन्तु अश्ञन के कारण लोग उसे कर्ता मानते हैँ। वेदान्तशासत्र के सिद्धान्त मी ऐसे 
ही हैं; परन्तु उत्तर-वेदान्त-ग्रन्थों में इन तसिद्धान्तों को वतछाते समय माया और 
अविद्या में कुछ भेद किया जाता है। उदाहरणार्थ, पञ्चदशी में पहले यह वतलाया 
अया है, कि आत्मा और प्रत्रक्ष दोनों में एक ही यानी ब्रह्मस्वरूप है। और यह 
चित्त्वरूंपी ब्रह्म जब माया में प्रतिविंबित होता है, तच सच्त्वरजतमगुणमथी ( सांख्यों 
की मूल ) प्रकृति का निर्मांण होता है। परन्तु आग चल कर इस माया के हीं दो 
भेद - 'माया? और “अविद्याः - किये गये हैं । और यह बतलाया गया है, कि जब 
माया के तीन गुणों में से शुद्ध” सत्तगण का उत्कर्ष होता है; तब॒ उसे केवल माया 
कहते हैँ; और इस माया में प्रतिविंवित होनेवाले ब्रह्म को सुगुण यानी व्यक्त ईश्वर 
(६ हिरण्यगर्म ) कहते हैं। और यदि यही रत गुण 'अश्युद्/ हो, तो उसे “अविया? 
कहते हैं; तभ्रा उस भविद्या में प्रतिबरिम्बित अक्ष को जीव” कहते हैं (पश्च, १० 
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१५-१७ )] इस दृष्टि से, यानी उत्तरकालीन वेदान्त की दृष्टि से देखें, तो एक ही 
साया के स्वरूपतः दो भेद करने पड़ते हैं - अर्थात्‌ प्॑रह्ष से "व्यक्त ईश्वर ? के. 
निर्माण होने का कारण माया और “जीव? के निर्माण होने का कारण भविद्या मानना 
पड़ता है। परन्तु गीता में इस प्रकार का भेद नहीं किया गया है। गीता कहती है, 
कि जिस माया से स्वयं भगवान्‌ व्यक्त रूप यानी सगुण रूप धारण करते हैं ( ७, २५ ), 
अथवा जिस माया के द्वारा अष्टधा प्रकृति अर्थात्‌ सष्टि की सारी विभूत्तियों उनसे 
उत्पन्न होती हैं (४.६ ), उसी माया के अश्ान से जीव मोहित होता है (७ 
४-१५ )| “अविद्या! शब्द गीता में कहीं भी नहीं आया है; और खेताश्वतरोपनिषद 
में जहों वह शब्द आया है, वहाँ इसका स्पष्टीकरण भी इस प्रकार किया है, कि 
माया के प्रपश्च को ही “अविद्याः कहते है ( श्वेता, ५. १)। अतएबव उत्तरकालीन 
बेदान्तग्रन्थों में केवल निरूपण की सरलता के लिए.- जीव और ईश्वर की दृष्टि से -- 
किये गये सूक्ष्म भेद - भर्थात्‌ माया और अविद्या - को स्वीकार न कर हम 'माया', 
+अविया? और 'भशान! शब्दों को समानार्थक ही मानते हैं। और अब शाज््रीय रीति 
से संक्षेप में इस विषय का विवेचन फरते है, कि निगुणात्मक माया, भविद्या या अशान 
और मोद्द का सामान्यतः तात्त्विक स्वरूप क्‍या है, और उसकी सहायता से गीता 
तथा उपनिषदों के सिद्धान्तों की उपपत्ति कैसे लग सकती है । 

*. निर्गुण और सगुण शब्द देखने में छोटे है; परन्तु जब इनका विचार करने छगें, 
कि इन शब्दों में किन किन वार्तों का समावेश होता है; तब सचमुच सारा ब्रद्मण्ड 
इष्टि के सामने खड़ा हो जाता है। जैसे, इस संसार का मूल जन्म वही भनादि परबह्मः 
है, जो एक, निष्किय और उद्यासीन है; तव उसी मेँ मनुष्य की. इन्द्रियों को गोचर 
होनेवाले अनेक प्रकार के व्यापार और गुण कैसे उत्पन्न हुए ! तथा इस प्रकार उसकी 
भखण्डता भंग कैसे हो गई ! अथवा जो मूल में एक ही है, उसी के बहुबिध मिन्न मित्र 
पदार्थ कैसे दिखाई देते हैं ? जो परत्रह्म निर्विकार है, और जिसमें खट्टा-मिठा-कहुवा 
, या गाढ़ा-पतलछा अथवा शीत-उष्ण आडि भेद नहीं हैँ, उसी में नाना प्रकार की रुचि 
न्यूनाधिक गाढा-पतलापन या शीत और उष्ण, सुख और दुःख, प्रकाश और अंधेरा, 
मृत्यु और अमरता इत्यादि अनेक प्रकार के इन्द्र कैसे उत्पन्न हुए! जो परत्रह्म शान्त 
ओऔर निर्वात है, उसी में नाना प्रकार की ध्वनि और शब्द कैसे निर्माण होते हैं! 
जिस परतव्रह्म में मीतर-बाहर या दूर समीप का कोई भेद नहीं है, उसी में आांगे- 
या पीछे, दूर या समीप, अथवा पूर्व-पश्चिम इत्यादि दिक्कत या स्थलक्षतत भेद 
कैसे हो गये ? जो परतरह्म अविकारी, त्रिकाला्राधित, नित्य और अमत है, उसी के 
न्यूनाधिक कार्मान से नाशवान्‌ पदार्थ कैसे बने ! अथवा जिये कार्यकारणभाव का 
स्पशे भी नहीं होता, उसी परबह्म के कार्यकारणरूप - जैसे मिद्दी और घड़ा- क्यों 
दिखाते देते हैं ? ऐसे ही और मी मनेक विषयों का उक्त छोटे से दो द्ा्दों में समावेश 
हुआ है। अथवा संक्षेप में कहा जाय, तो अब इस बात का.विचार करना है, कि 
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दक़ ही में अनेकता, नि्वन्द्र में नाना प्रकार की इन्द्रता, भद्गैत में दंत और निःसंग 
मैं संग कैसे हो गया। सांख्यों ने तो उस झगड़े से बचने के लिए. यह द्वैत कह्पित 
कर हिया है, कि निरण और नित्यपुरुष के साथ त्रिगुणात्मक यानी सगुण प्रकृति मी 
नित्य और स्वतन्त्र है। परन्तु जगत्‌ के मृल्तत्त्व को हूँढ़ निकालने की जो स्वामाविक 
अ्वत्ति है, उसका समाधान इस दैव से नहीं होता। इतना ही नहीं; किन्तु यह द्वैत 
आक्तिवाद के मी सामने ठहर नहीं पाता। इसलिए प्रकृति और पुरुष के भी परे जा कर 
उपनिपद्कारों ने यह सिद्धान्त स्थापित किया, कि सचिदानन्द अ्रक्ष से ओेष्ठ भेणी का 
+निगुण' ब्रह्म ही जगत्‌ का मूल है। परन्तु अब इसकी उपपत्ति देना चाहिये, कि 
, निर्गुण से सगुण कैसे हुआ.) क्योंकि सांख्य के समान वेदान्त का भी यह सिद्धान्त है, 
कि जो वस्तु नहीं है, वह हो ही नहीं सकती; और उससे, “जो वस्तु: है? उसकी 
कमी उत्पत्ति नहीं हों सकती | इस उिद्धान्त के अनुसार निगुुंण ( अथांत्‌ बिस में गुण 
नहीं उस ) ब्रह्म से सग्रुण सृष्टि के पदार्थ (कि बिन में गुण हैं ) उत्पन्र हो नहीं 
सकते | तो फिर सगृण आभाया कहों से ? यदि कहें कि सगुण कुछ नहीं है, तो वह 
'प्रत्यन्त दृष्टिगोचर है। भौर यदि निशुंग के समान सगुण को मी सत्य मारने; तो हम 
डेखते हैं, कि इन्द्रियगोचर होनेवाले शब्द, स्पर्श, रूप, रस आ्ि सब गुणों के स्वरूप 
आज एक हैं, तो कल दूधरे ही- भर्थात्‌ वे नित्य परिवर्तनशील होने के कारण 
नाशवान्‌, विंकारी और भशादइवत हैं। तब तो (ऐसी कल्पना करके, कि परमेश्वर 
पवेमाज्य हैं) यही कहना होगा, कि ऐसा सग्रुण परमेश्वर भी परिवर्तनशील एवं 
नाशवान्‌ है। परन्तु जो विमाज्य और नाशवान्‌ होकर स॒ष्टि के नियमों की पकड़ में 
गनेत्य परतन्त्र रहता है, उसे परमेश्वर ही कैसे कहें ! सारांश, चाहे यह मानो, कि 
इन्द्रियगोचर सारे सगुण पदार्थ पश्चमहाभूतों से निर्मित हुए हैं; अथवा सांख्यानुचार 
या आधिमीतिक दृष्टि से यह अनुमान कर लो, कि सारे पढाथों का निर्माण एक ही 
अव्यक्त सगुण मूलप्रकृति से हुआ है) किसी भी पक्ष की स्वीकार करो; यह बात 
'निर्विवाद छिड है, कि जब तक नाशवान्‌ गुण इस मूलप्रकृति से भी छूट नहीं गये 
है, तब तक पद्चमहाभूतों को या प्क्ृतिरूप इस सगुण मूल पदार्थ को जगत का 
अविनाशी, स्वतन्त्र और अमृत तत्व कह सकते। अतणएव जिसे प्रकृतिबाद का 
स्वीकार करना है, उसे उचित है, कि वह या तो यह कहना छोड़ ठे, कि परमेश्वर 
नित्य, स्वतन्त्र औौर अमृतरूप है; या इस बात की खोज़ करे, कि पद्चमहाभूतों के परे 
अथवा सगुण प्रकृति के भी परे और कौनसा तत्त्व है। इसके सिवा अन्य कोई मार्ग 
नहीं हैं | जिस प्रकार म्रगजल से प्यास नहीं बुझती, या वाल से तेछ नहीं निकलता, 
उसी प्रकार प्रत्यक्ष नाशवान वस्तु से अमृतत्व की प्राप्ति की आशा करना भी च्यये 
है। और इसीलिए याशवल्कय ने अपनी ज्री मैत्रेयी को स्पष्ट उपदेश किया है, कि 
चाहे जितनी संपत्ति क्‍यों न आस हो जावे; पर उससे अम्रतत्व की आशा करना 
व्यथ है- “ अमृतत्वस्य तु नाशास्ति वित्तेन! (बह, २. ४, २)। अच्छा; अब 
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यदि अमृतत्व फो मिथ्या कहें; तो मनुष्यों की यह खमाविक इच्छा दीख पड़ती है, 
कि वे फिसी राजा से मिलनेवाले पुरस्कार या पारितोषिक फा उपभोग न फेवल अपने 
लिए वरन्‌ अपने पुत्रपौन्रादि के लिए. मी - अर्थात्‌ चिरफाछ के लिए.- करना चाहते 
हैं। भथबा यह भी देखा जाता है, कि चिर्काल रहनेगली या शाश्वत कीर्ति का जब 
अवसर आता है, दब मनुष्य अपने जीवन की भी परवाह नहीं फरता। ऋछवबेद के 
समान अत्यन्त प्राचीन अर्न्यों में भी पूर्व-ऋषियों फी प्रार्थना है, कि “हे इन्द्र | तू 
हमें “अध्षित श्रव * अथौत्‌ अक्षय कीर्ति या घन दे” (%ऋ १. ९. ७ ); अथवा 
* है सोम! तू मुझे वैवस्वत (थम ) लोक में भमर कर दे” (ऋ, ९, ११३, ८) | 
भर, भर्वाचीन समय में इसी दृष्टि को स्वीकार कर के स्पन्सर, फोन्‍्ट प्रभ्नति केवल 
भाधिमौतिक पण्डित भी यही कहते हैं, कि “एस संसार में मनुष्यमात्र का नैतिक 
परम कर्तव्य यही है, कि वह किसी प्रकार के क्षणिक सुस्न में न फँस कर वर्तमान 
भौर भावी मनुष्यजाति के चिरकालिक सुख के लिए. उद्योग फेरे।” अपने जीवन के 
पश्चात्‌ के चिरकालिक कल्याण की अर्थात्‌ अम्ृतत्व की यह कब्पना भाई कहाँ से १ 
यदि कहें, कि यह स्वमावसिद्ध है; तो मानना पड़ेगा, कि इस नाशवान्‌ देह के सिदा 
और कोई अमृत वस्तु अवद्य है। और यहि कहें, कि ऐसी अमृत वस्तु फोई नहीं 
है; तो हमें जिस मनोडति की साक्षात्‌ प्रतीति होती है, उतका अन्य कोई कारण 
भी नहीं बतलाते वन पड़ता ! ऐसी कठिनाई भा पड़ने पर कुछ आधिभीतिक पण्डित 
यह उपंदेश करते हैं, कि इन प्रशों फा कमी समाधानकारक उत्तर नहीं मिल सकता। 
अतणएव इनका विचार न करके दृश्यसष्टि के पढार्थों के गुणधर्म के परे अपने मन की 
दौड़ कभी न जाने दो। यह उपदेश है तो सरल; परन्तु मनुष्य के मत में तत््वशन 
की जो स्वामाविक लछाल्‍ूसा होती है, उसका प्रतिरोध कौन और किस प्रकार से कर 
सकता है? और इस दुर्धर जिज्ञासा का यदि नाश फर डालें, तो फिर शान की इृद्धि 
हो कैसे ? जब से मनुष्य इस प्ृथ्वीतल पर उत्पन्न हुआ है, तभी से वह इस प्रश्न का 
विचार करता चला आया है, कि सारी दृध्य और नाशवान्‌ चृष्टि का मूलभूत 
अमृततत्व क्या है! ओर वह मुझे कैसे प्रात होगा१? आषिमीतिक शालों की 
चाहे जैसी उन्नति हो; तथापि मनुष्य की अमृततत््वसंबन्धी ज्ञान की स्वामाविक 
प्र्त्ति कमी कम होने की नहीं। भाधिमौतिक शाज्जों फी चाहे जैसी वृद्धि हो तो भी 
सारे आधिमौतिक सश्टिवेशन फो बगल में दबा कर आध्यात्मिक तत्त्वान सदा उसके 
भागे ही दौड़ता रहेगा! दो-चार हजार वर्ष के पहले यही दशा थी; और अब 
पश्चिमी देशों में भी वही वात दीख पड़ती है। भर तो क्‍या; मनुष्य की बुढ्धि की 
शानलालसा, जित दिन छूंदेगी, उस दिन उसके विपय.में यही कहना होगा, कि ' स वै 
मुक्तोडथवा पशुः । ? 
दिक्काछ से अमर्यादित, अमृत, अनाठि, स्वतन्त्र, एक, निरन्तर, स्वेब्यापीं 
ओर निगुण दत्व के अस्तित्व के विषय में, अथवा उस निर्गुण तत्व से समुण खष्ठि 
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की जप्पत्ति के विषय में जैसा व्याख्यान हमारे प्राचीन उपनिषदों में किया गया है, 
उससे अधिक सपयुक्तिक व्याख्यान अन्य देशों के तत्त्वशें ने भव तक नहीं फिया है। 
अवाचीन जमेन तत्त्ववेचा कान्‍्य ने इस बात का सूक्ष्म विचार किया है, कि मनुष्य 
को बाह्यरष्टि की विविधता या मभिन्नता का शान एकता से क्यों और फैसे होता 
है? और फिर उक्त उपपत्ति को ही उसने अचाोचीन शात्र की रीति से भधिक 
स्पष्ट कर दिया है। और हेकेल यद्यपि अपने विचार में कान्ट से कुछ आगे 
बढ़ा है, तथापि उसके भी सिद्धान्त वेदान्त के आगे बढ़े हैं। शोपेनहर फा भी 
यही हाल है। लैटिन माषा में उपनिषददों के मनुवाद का अध्ययन उसने किया था- 
और उसने यह बात भी लिख रखी है, कि “ संसार के साहित्य में अत्युत्तम ? 
इन ग्रन्थों से कुछ विचार मैंने अपने अन्थों में लिए हैं| इस छोदे-से अन्थ में इन सत्र 
बातों का विस्तारपूर्वक निरूपण करना संभव नहीं, कि उक्त गम्भीर विचारों और उनके 
साधक-बाघक प्रमार्णों में, अथवा वेदान्त के सिद्धान्तों और कान्ट प्रभृति पश्चिमी तत्वों 
के सिद्धान्तों में समानता कितनी है और अन्तर कितना हैं। इसी प्रकार इस बात की 
भी विस्तार से चर्चा नहीं कर सकते, कि उपनिषद्‌ और वेदान्त-सूत्र जैसे प्राचीन 
ग्रन्थों के वेदान्त में और तदुत्तरकाछीन ग्रन्थों के छोटे-मोंटे मेद कौन-कौनसे है | अतएव 
मगवद्गीता के अध्यात्म-सिद्धान्तों की सत्यता, महत्त्व और उपपत्ति समझा देंने के लिए, 
बिन जिन वातों की भावश्यकता है, सिफे उन्ही वार्तो का कहाँ दिग्दशंन किया गया 
है; और इस चर्चा के लिए उपनिषद्‌, बेदान्त-सूत्र और उसके शाझ्लुरमाष्य का आधार 
प्रधान रूपसे लिया गया है। प्रकृति-पुरुपरूपी सांख्योक्त द्वेत के परे क्‍या है - इसका 
निर्णय करने के लिए. केवल द्रश और दृदय सृष्टि के द्वैतमेद पर ही ठहर जाना डचित 
नहीं | किन्तु इस बात का मी सृक्ष्म विचार करना चाहिये, कि द्रष्टा परुष को बाह्य सृष्टि 
का जो शान होता है, उसका स्वरूप क्‍या हैं! वह शान किससे होता है १ बाह्य सृष्टि 
के पदार्थ मनुष्य को नेत्रो से जैसे दिखाई देते हैं, वैसे तो वे गुण पशुभोकी मी दिखाई 
देते है। परन्तु मनुष्य में यह विशेषता है, कि आंख, कान इत्यादि शानेन्द्रियों से 
उसके मन पर जो संस्कार हुआ करते हैं, उनका एकीकरण करने की शक्ति उसमें है, 
और इसी लिए बाह्य सृष्टि के पदार्थमात्र का शान उसको हुआ करता है। पहले क्षेत्र 

क्षेत्ररविचार में बतल्ा चुके हैं, कि जिस एकीकरणशक्ति का फल उपर्युक्त विशेषता है, 
वह शक्ति मन और बुद्धि के भी परे है - भर्थात्‌ वह भात्मा कि शक्ति है। यह वात 
नहीं, कि किसी एक ही पदार्थ का ज्ञान उक्त रीति से होता हो; किन्द सष्टि के मिन्न 
मित्र पदार्थों में कार्यकारणभाव आदि जो अनेक संबन्ध हैं - जिन्हें हम सृष्टि के नियम 
कहते हूँ -उनका ज्ञान भी इसी प्रकार हुआ करता हैं। इसका कारण यह है, कि 
यद्यपि हम मिन्न मिन्नपदार्थों को दृष्टि से देखते हैं, तथापि उनका कार्यकारणसंबन्ध - 
पत्यक्ष दृष्टिगोचर नहीं होता; किन्ठु इम अपने मानसिक व्यापारों से निश्चित किया 
करते है। उदाहरणार्थ, जब कोई एक पदार्थ हमरे नेत्रों के सामने आता है, तब 
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उसका रूप और उठकी गति देख कर हम निश्चय करते हैं, कि यह एक ' फौजी 
सिपाही * है; और यही संस्कार मन में बना रहता है। इसके बाद जब कोई दूसरा 
पदार्थ उसी रूप और गति में दृष्टि के सामने भाता है, तव वही मानसिक क्रिया 
फिए झ॒रू हो जाती है; और हमारी बुद्धि का निश्चय हो जाता है, कि वह मी एक 
फौजी सिपाही है। इस प्रकार भिन्न मिन्न समय में ( एक के बाद दूसरे ) जो अनेक 
संस्कार हमारे मन पर होते रहते हैं, उन्हें हम अपनी स्मरणझक्ति से याद कर एकन 
रखते हैं; और जब वह पदार्थंममूह हमारी दृष्टि के सामने भा जाता है, तब उन 
सच् मिन्न भिन्न संस्कारें। का शान एकता के रूप में होकर हम कहने लगते हैं, कि 
हमारे सामने से 'फौज” जा रही है! इस सेना के पीछे जानिवाले पदार्थ का रूप देख 
कर हम निश्चय करते हैं, कि चह 'राज' है। और 'फौज-संबन्धी पहले संस्कार को 
तथा 'राजा संबन्धी इस नूतन संस्कार को एकत्र कर हम कह सकते हैं, कि यह 
“राजा की सवारी जा रही है?। इसलिए कहना पड़ता है, कि सृष्टिज्ञान केवल 
इन्द्रियों से प्रत्यक्ष दिखाई देनेबाला जड़ पदार्थ नहीं है; किन्तु इन्द्रियों के द्वारा मन 
पर होनेवाले भनेक संस्कारों या परिणार्मों का जो 'एक्रीकरण' “ द्रष्टा भाव्मा 
किया करता है, उसी एकीकरण का फल शान है। इसीलिए मगवद्गीता में भी शान 
का लक्षण इस प्रकार कहा है- “अविमक्तं विभक्तेषु ? अर्थात्‌ शान वही है, कि निससे 
विभक्त या निरालेपन में अविमक्तता या एकता का बोध हो# (गी, १८. २० )। 
परन्तु इस बिपय का यदि सूक्ष्म विचार किया जाएँ, कि इन्द्रियों के द्वारा सन पर जो 
जान पड़ेगा कि यद्यपि आँख, कान, नाक इत्यादि इन्द्रियों से पढायथे के रूप, शब्द, 
ग्न्ध आादि गुर्णों का ज्ञान हमें होता है। तयापिं जिस पदार्थ में ये बाह्मशण हैं| 
उसके आ्तरिक स्वरूप के विषय में हमारी इन्द्रियों हमें कुछ भी नहीं चतला सकती | « 
हम यह देखते है सही, कि ' गीली मिट्टी ? का घड़ा बनता है; परन्तु यह नहीं जान 
सकते, कि जिसे हम ' गोली मिट्टी ” कहते हैं उस पदार्थ का यथार्थ तात्तिक स्वरूप 
क्या है। चिकनाई, गीलापन, मेला रंग या गोलाकार (रूप ) इत्यादि गुण जब 
इन्द्रियों के द्वारा मन की पृथक्‌ पथ मादूम हो जाते हैं, तब उन संस्कारों का एकीकरण 
करके 'द्रष्ट! आत्मा कद्दता है कि * यह गीली मिट्टी है !; और भागे इसी द्रष्ट की 
( क्योंकि यह मानने के लिए कोई कारण नहीं, कि द्रव्य का तत्तविक रूप बद्छ यया ) 
गोल तथा पोछी आकृति या रूप, ठन ठन आावाब और सूल्ापान इत्यादि गुण जब 
इच्द्रियों के द्वारा मन को मालूम हो जाते है, तत्र आत्मा उनका एकीकरण करके उसे 
बड़ा कहता है। सारांश, सारा भेद *रूप या आकार ? में ही होता रहता है। 
और जब इन्हीं गुणों के संस्कारों को (जो मन पर हुआ करते हैं) 'द्रश! आत्मा 

+ (६. ५ ग0एएश९०86 5 गिर ए000०806 एप 08 8ज़ातीएश$ ए जवां 
35 ग्राद्ाआ000, ? ए्‌ 8705 0चेएकुए ० एए/8 7१९६४६00, 2. 64, /ै०७४-४णीश 5 
हि एशाए870, 20 ए0. 
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शकत्र कर लेता है, तत्र एक ही तात्विक पदार्थ को अनेक नाम प्रास हो जाते हैं। इसका 
सब्र से सरुछ उदाहरण समुद्र और तरंग का या सोना और अलंकार का है। क्योंकि 
इन दोनों उठहरणों में रड्ग, गाढापन-पतलापन, बजन आदि शुण एक ही से रहते हैं, 
और केवल रूप (भाकार ) तथा नाम ये ही दो गुण बदलते रहते हैं। इसी लिए, 
चेदान्त में ये सरल उदाहरण हमेशा पाये जाते हैं। सोना तो. एक पदार्थ हैं; परन्तु 
पमिन्न मिन्न समय पर बदलनेवाले उसके आकार के जो संस्कार इन्द्रियों के द्वारा मत 
पर होते हैं, उन्हें एकत्र करके 'द्रष्टा! उस सोने को हीं -कि जो तात्विक दृष्टि से हा 
मूल पदार्थ है- कभी 'कड़ा?, कमी 'लँगूठी? या कभी पँंचलड़ी”, पहुँची! और 
+कड्टन? इत्यादि मिन्न मिन्न नाम टिया करता है। भिन्न भिन्न समय पर पदाथों को 
जो इस प्रकार नाम विये जाते हैं, उन नामों को (तया पढाथों की लिन मिन्न मिन्न 
आहीतियों के कारण वे नाम बदलते रहते हैं, उन आकृतियों को ) उपनिपर्दों में 
'नामरूप' कहते हैं; और इन्हीं में अन्य सन्न गुणों का भी समावेश कर दिया जाता 
है (छा. ६. ३ और ४; व. १. ४. ७) | और इस प्रकार समावेश होना ठीक भी 
है। क्योंकि कोई भी गण लीजिये; उसका कुछ न कुछ नाम या रूप अवश्य होगा । 
यद्यपि इन नामरूपों में प्रतिक्षण परिवर्तन होता रहे, तथापि कहना पड़ता है, कि - 
इन नामरूपों के मूल में आधारभूत कोई तत्त्व या द्रव्य है, जो इन नामरूपों से मित्र 
है; पर कभी वदछता नहीं - निस प्रकार पानी पर तरञ्ल होती हैं, उसी प्रकार ये सब 
नामरूप किसी एक मूलढ्त्य पर तरज्जों के समान हैं। यह धच है, कि हमारी 
इन्द्रियों नामरूप के अतिरिक्त और कुछ भी पहचान नहीं सकतीं | भतएज़ इन इन्द्रियों 
को उस पूलद्रब्य का ज्ञान होना संभव नहीं, कि जो नामरूप से मित्र हो, परन्तु 
» उसका आाधारमृत है। परन्तु सारे संसार का आधारभूत यह तत्त्व भले ही अन्यक्त 
हो; अथौत्‌ इन्द्रियों से न जाना जा सकें; तथापि हमको अपनी बुद्धि से यही निश्चित 
अनुमान करना पड़ता है, कि वह सत्‌ है - अर्थात्‌ वह सचमुच सर्वे काल सब नाम- 
रूपों के मूल में तथा नामरूपों में भी निवास करता है; और उसका कमी नाश नहीं 
होता | क्योंकि यदि इन्द्रियगोचर नामरूपों के अतिरिक्त मूल्तत्त्व को कुछ मानें ही 
नहीं, तो फिर 'कडा?, 'कज्न! भाडि भिन्न मित्र पदाये हो जाएँगे | एवं इस समय 
हमें जो यह ज्ञान हुआ करता है, कि ' वे सब्र एक ही धातु के ( सेने के ) बने हैं ?, 
उस ज्ञान के लिए कुछ भी आधार नहीं रह जायेगा। ऐसी अवस्था में केवछ इतना 
ही कहते बनेगा, कि कड़ा? है; यह 'कड्ञन” है। यह कदापि न कह सर्केगे, कि कड़ा 
सेने का है; और कट्डन भी सोने का है। अतएव न्यायतः यह सिद्ध होता है, कि 
“कह सोने का है ?, 'कह्न सोने का है ?, इत्यादि वाक्यों में है! शब्द से जिस 
सोने के साथ नामरूपात्मक कड़े! और 'कद्दन! का संवन्ध जोड़ा गया है, वह सोना 
केबल शश्श्वेगवत्‌ अभावरूप नहीं है| किन्तु वह उस द्॒व्यांश का ही बोधक है, कि 
जो सारे आभृषणों का आधार है| इसी का उपयोग सृष्टि के सारे पदार्थों में करें, तो 


श्श्८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशासत्र 


यह सिद्धान्त निकलता है, कि पत्थर, मिद्ठी, 'वॉदी, लोहा, लकड़ी इत्यादि अनेक 
नामखूपात्मक पद्र्थ, जो नज़र आते हैं, सब किसी एक ही द्रव्य पर भिन्न मिन्न नाम- 
रूपों का मुल्म्मा या गिलट कर उत्पन्न हुए हैं; अर्थात्‌ सारा भेढ केवछ नामरूपों का 
है, मूलद्रब्य का नहीं। मित्र मिन्न नामरूपों फी जड़ में एक ही द्रव्य नित्य निवास 
करता है। “सब पदार्थों में इस प्रकार से नित्य रूप से सेव रहना? - संस्कृत मैं 
सत्तासामान्यत्व” कहल्ता है | 

वेदान्तशासत्र के उक्त छिद्धान्त का ही कान्‍्ट आदि अर्वाचीन पश्चिमी तत्त्वशानियों 
ने भी स्वीकार किया है | नामरूपात्मक जगत्‌ की जड़ में नामरूपों से मिन्न, जो कुछ 
अभदच्य नित्य द्रव्य है, उसे .कान्ट ने अपने ग्न्थ में “बस्तुतत््व” कहा है; और नेत्र 
भादि इन्द्रियों को गोचर होनेवाले नामरूप को “बाहरी उश्य ” कहा है ।# परन्तु 
वेबन्तशास्र में नित्य बढल्नेवाके नामरूपात्मक दृश्य जगत्‌ को “मिथ्यार या 'नाशवान? 
भौर मूलद्वव्य को सत्य! या “भगत” कहते हैं| छामान्य लोग रुत्य की व्याख्या यों 
करते हैं, कि “चक्षुवैं सत्य? अर्थात्‌ जो ऑर्खों से दीख पड़े वही सत्य है; और 
व्यवहार में मी देखते हैं, कि किसी ने रवप्त में छाख रुपया प्रा लिया भथवा छाख 
रुपया मिलने की बात कान से सुन ली, तो इस स्वम की वात में और सम्बमुच छाख 
रुपये की रकम के मिल जाने में बड़ा भारी अन्तर रहता है| इस कारण एक दूसरे से 
सुनी हुईं और आँखों से प्रत्यक्ष देखी हुई -इन दोनों बातों में किए पर अधिक 
विश्वास करें ! आँखों पर या कानों पर १ इसी दुविधा को मेटने के लिए, बृहृदारण्यक 
उपनिषद्‌ (५. १४. ४) में यह  चक्लुर्व सत्य ? वाक्य भागा है। किन्त जिस शात्र 
में रुपये खोटे दोने का निश्चिय 'रुपये? की गोलमोल सूरत और उसके प्रचलित नाम से 
करना है, वहों सत्य की इस सापेक्ष व्याख्या का क्‍या उपयोग होगा हम व्यवहार 
में देखते हैं, कि यदि किसी की बातचीत का ठिकाना नहीं है; और यदि धण्टे घण्टे 
में अपनी बात बदलने लगा, तो लोग उसे झठा कहते हैं। फिर इसी न्याय से “रुपये! 
के नामरूप को ( भीठरी द्रच्य को नहीं) खोटा अथवा झुठा कहने में क्या हानि है ! 
क्योंकि रुपये का जो नामरूप आज इस घड़ी है, उसे दूर करके, उसके बदले 'करघनी' 
या किटेरे! का नामरूप उसे दूसरे ही दिन दिया जा सकता हैं; अर्थात्‌ हमः 
भपनी आँखों से देखते हैं, कि यह नामरूप हमेशा बदलता रहता है- नित्यता 
कहूँ है! अब यदि कहें, कि जो आँखों से दीख पड़ता है, उसके सिवा अन्य कुछ 
सत्य नहीं है; तो एकीकरण की जिस मानसिक क्रिया में सथ्टिशन होता है, वह भी 


+ कान्‍्ट ने अपने (४77५४८ ० ?एप्रा७ र६४६४०॥ नामक अन्थ में यह चिचार किया 
है। नामरूपात्मक स॑त्तार की जड़ में जो दव्य है, उत्ते उसने “हिंग आन्‌ जिश्‌? (जिएड था 
भंणा-779ए8 म॥ 75०) कहा है, और हमने उसी का भावान्तर वस्तुतत्त्व किया दैं। 
नामरूपों के बाहरी इश्य को कान्‍्ट ने एरशायजुंग? ( सिडणीशंत्रपपर&-277880००8॥ ); 
कहा है। कान्‍्ट कईता है, के वस्तुतत्त्व अज्ञेय है। 
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तो आँखों से नहीं दीख पड़ठती। अतण्व उसे भी झठ कहना पड़ेगा | इस कारण 
हमें जो कुछ ज्ञान होता है, उसे मी असत्य, झठ कहना पडेगा। इन पर (और 
ऐसी ही दूसरी कठिनाइयों पर ) ध्यान दे कर “ चक्षुव सत्यं ! जैसे सत्य के लौकिक 
ओर सापेक्ष लक्षण को ठीक नहीं माना है! किन्तु सर्वोपनिषद्‌ में सत्य की यही 
च्याख्या की है, कि सत्य वही है जिसका अन्य वार्तों के नाश हो जाने पर भी कमी 
नाश अं होता | भौर इसी प्रकार महाभारत में भी सत्य का यही' लक्षण बतलाया 
गया हैं - 
सत्य नामाउन्यय नितद्ममाविकारि तमैव च ४ 


भर्थात्‌ ' सत्य वही है कि जो अब्यय है अर्थात्‌ जिंसका कभी नाश नहीं होता; 
जो नित्य है अर्थात्‌ सदासर्वदा बना रहता है; और अविकारी है अर्थात्‌ जिसका 
स्वरूप कमी बदुछता नहीं ? ( म. भा. शां. १६२. १० )| अभी कुछ और थोड़ी ढेर 
में कुछ करनेवाले मनुष्य को झठा कहने का कारण यद्दी है कि वह अपनी वात पर 
स्थिर नहीं रहता - इधर उधर डगमगता रहता है, सत्य के इस निरपेण लक्षण 
को स्वीकार कर लेने पर कहना पड़ता हैं की ओँखों से दीख पड़नेबाछा, पर दरघड़ी 
में चबलनेवाला नामरूप मिथ्या है। उस नामरूप से ढेंका हुआ और उसी के मूल 
में सद्रैव एक ही सा स्थित रहनेवाला अमृत वस्तुतत््व ही- वह आँखों से मे 
ही न दीख पड़े - ठीक ठीक सत्य है| मगवद्गीता में ब्रक्ष का वर्णन इसी नीति से 
किया गया है, ' यः स सर्वेषु भूतेयू नश्यत्सु न विनक्यति ? (गीता ८. २०; ११. २७) 
- अक्षर ब्रह्म वही है, कि जो सब्र पढायथे अर्थात्‌ सभी पदार्थों के नामरूपात्मक 
शरीर न रहनेपर भी नष्ट नहीं होता | महाभारत में नारायणीय अथवा भागवतघमे 
के निरूपण में यही 'छोक पाठमेद से फिर “यः स सर्वेषु भूतेपु के स्थान में 
'भूत्आमशरीरेपु' होकर भाया है (म., भा-शां. रे३९ २३) ) ऐसे ही गीता के 
दूसरे अध्याय के सोलहवें और सन्रहवें 'छो्कों का तात्पय मी वही है। वेदान्त मे 
जब आभूषण को 'मिथ्या? और सुबर्ण को 'सत्य' कहते हैं, तथ उसका यह मतलब 
नहीं है, कि वह जेवर निरुपयोगी या बिलकुल खोदा है - अथौत्‌ आँखों से दिखाई 
नहीं पड़ता, वा मिट्टी पर पन्नी चिपका कर बनाया गया है -अर्थात्‌ वह अस्तित्व में 
है ही नहीं | यहाँ 'मिथ्या? शब्द का प्रयोग पदार्थ के रंग, रूप आदि गुणों के लिए 
भर भाइति के लिए अर्थात्‌ ऊपरी दृश्य के लिए. किया गया है। भीतरी द्वध्य से 
उसका प्रयोजन नहीं है| स्मरण रहे, कि ताक्षिक द्रव्य तो सदैव सत्य” है| वेदान्ती 
यही देखता है, कि पदार्थमात्र के नामरूपात्मक आच्छादुन के नीचे मूल कौन-सा 





#ग्रीन ने ग८2। (सत्‌ (या सत्य) की व्याख्या बताते समय “ ेकरद/ध्एश 
शाशाड़ 38 7699 व 45 प्रगाशाशिव्वणए ? कह्दा है (270०2०ण7९॥३ (0 ४07० 8 
25) | बनि की यह व्याख्या और महाभारत की उक्त व्याख्या दानों तत््वत एक ही है। 
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तच है; और तत््वनान का सच्चा विषय हैं भी यही | व्यवहार में यह अत्यक्ष दा 
चाता है, कि गहना गदवाने में चाहे जितना मेहनताना देना पड़ा हो; पर आपत्ति 
>> प्र ये ऊँ जले न 

के समय जब उसे बेचने के लिए. सराफ की दृकान पर छे जाते हैँ, वह साफ 
साफ कह देता है, कि 'में नहीं जानना चाहता, कि गहना गदवाने में तोले पीछे 
क्‍या उजुरत देनी पड़ी है, यदि सोने के चछत्‌ भाव में वेचना चाहो, तो हम छे 
छगे!? बेदान्त की परिमापा में इसी विचार के इस देँग से व्यक्त करेंगे-सराफ 
के गहना मिय्या और उनका सोना भर सत्य दीख पड़ता हैं। इसी प्रकार यदि 
किसी नये मकान को चेंचे, तो उसकी सुन्दर बनावट (रूप) ओर गुबद्य की 
ज़गह (भाकृति ) बनाने में जे खर्च छूगा होगा, उसकी भर खरीब्दार जरा भी 
ध्यान नहीं देता | वह कहता है, कि ईट-चुना, लकंड्री-पत्थर और मजदूरी की लागत 
में यादें बेचना चाहो, तो वेच डालो। इन इश्टान्तों से वेदान्तियों के इस कथन की 
पाठक मली मॉति समझ जाएँगे, कि नामरूपात्मक जगत्‌ मिथ्या है; और ब्रह्म सत्य 
“है। इच्य जगत्‌ मिथ्या है! इसका अर्थ यह नहीं, कि वह मोँखों से दीख ही 
-नहीं पढ़ता। किन्तु इसका ठीक ठीक अर्थ यही है, कि वह आँखों से तो दीख 
पड़ता है; पर एक ही द्रव्य के नामरूप-मेद के कारण जगत्‌ के चहुंतेरे लो व्यलक्ृत 
अथवा कालकृत ध्क्य हैं, वे नाशवान हैं; और इसी से मिथ्या हैं। इन सत्र नाम- 
-रुपात्मक इच्यों के ग्राच्छादन में छिपा हुआ रुदैव वर्तमान, जे मविनादी और 
अविकारी द्रव्य है, वही नित्य और सत्य हैं। सराफ्‌ को कड़े, कंगन, गुंज और 
ऑगूठियाँ खोटी जेंचती हैँ। उसे सिर्फ उनका सोना सचा जैंचता है। परन्त सृष्टि 
अनार के कारखाने में मूल में ऐसा एक द्रव्य है, कि जिसके मिन्न मित्र नामरूप दे 
कर सोना, चॉदी, छोहा, पत्थर, ठकड़ी, हवा-पानी आदि उांरे गहने गदवाये जाते 
है। इसलिए सराफ़ की अपेक्षा वेदान्ती कुछ और आगे बढ़कर सोना, चौंदी या 
पत्थर प्रभ्ृति नामरूपों को जेवर के ही समान मिथ्या समझ कर उिद्धान्त करता 
हैं, कि इन सब पदार्थों के मूल में जो द्रव्य अर्थात्‌ 'बस्त॒तत््व मौजूद हैं, वही उच्चा 
सर्थात्‌ अविकारी नत्य हैं। इस वस्ठतत््व में नामरूप आदि कोई मी गुण नहीं हें । 
इस कारण इसे नेत्र आदि इद्रियों कमी नहीं जान सकतीं। परन्तु भेखी से न ठीख 
पड़ने, नाक से न सँब्रे जाने अथवा हाथ से न ट्येले जाने पर मी धुद्धि से निश्चय- 
पूवक अनुमान किया जाता है, कि अव्यक्त रूप से वह होंगा अवश्य ही। न 
केबल इतना ही; बल्कि यह मी निश्चय करना पड़ता है, कि इस जगत्‌ में कमी 
भी न बब्लनेवाले, "लो कुछ” हैं, वह यही सत्य वस्त॒तत््व हैं। जगत्‌ का मूछ 
सत्य इसी को कहते हैं। परन्तु लो नाउमझ - विदेशी और कुछ स्वदेशी पण्डित- 
मन्य भी (सत्य और मिथ्या शब्दों के वेदान्तझान्रवाले पारिमापिक अर्थ को न तो 
सोचते-समझते हैं; और न यह देखने का ही कष्ट उठाते हैं, कि सत्य शब्द का जो 
अर्थ हमें युञ्जता हैं, उसकी अपेक्षा इसका अर्थ कुछ और भी हो सकेगा या नहीं, वे ) 
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यह कह कर अद्वैत वेदान्त का उपहास किया करते हैं, कि “हमें लो जगत्‌ आँखों” 
से प्रत्यक्ष टीख पड़ता है, उसे भी वेदान्ती लोग मिथ्या कहते हैं। मला यह कोई 
वान है?! परन्तु यार के शब्दों में कह सकते हैं, कि यदि अन्थे को खंगो नहीं” 
समझता, तो इसका दोपी कुछ खम्मा नहीं है! छान्दोग्य (६. १; और ७. १), 
बृहदारण्य ( १. ६. ३. ), मुण्डक ( ३. २. ८ ) और प्रश्न (६. ५ ) आदि उपनिपर्दों 
में वारचार बृतलाया गया है, कि नित्य चंटलते रहनेवाले अर्थात्‌ नाशवान नामरूप 
सत्य नहीं है। जिसे सत्य अर्थात्‌ नित्य स्थिर तत्त्व देखना हो, उसे अपनी दृष्टि को 
इन नामरूपों से बहुत आगे पहुँचना चाहिये। इसी नामरूप को कठ (२. ५) और 
मुण्डक ( १. २. ९) भादि उपनिषदों में “भविद्या? तथा ख्ेताश्वतर उपनिषद्‌ (४. १०) 
मैं माया कहा है। भगवद्ीता में 'माया?, मोह! और “अज्ञान! शब्दों से बही अर्थ 
विवक्षित है! जगत्‌ के भारंम में कुछ था। वह बिना नामरूप का था - भर्थात्‌ 
निर्गुण और अव्यक्त था। फिर आगे चल कर नामरूप मिल जाने से वही व्यक्त और 
सगुण वन जाता है ( ढृ, १. ४, ७; छां. ६, १. २. ३. )। अतणएव विकारवान्‌ अथवा 
नाशवान नामरूप को ही 'माया? नाम टे कर कहते है, कि यह सग्ुण अथवा दृच्य' 
सृष्टि एक मुलद्॒व्य अर्थात्‌ ईश्वर की माया का खेल या लीला हैं। अथ इस दृष्टि से 
देखें तो सांख्यों की प्रकृति अव्यक्त भी बनी रहेः पर वह सच््तरजतम-गुणमयी है, 
अतः नामरुप से यक्त माया ही है। इस प्रकृति से विश्व की जो उत्पत्ति या फैलाव 
होता है ( जिसका बर्णन आये प्रकरण में किया है), वह भी तो उस माया का 
सगुण नामरूपात्मक विकार है। क्योंकि कोई मी गुण हो; वह इन्द्रियों को गोचर 
होनेवाला और इसी से नामरूपात्मक ही रहेगा। सारे भाधिमौतिक शास्त्र भी इसी- 
प्रकार माया के वर्ग में भा जाते हैं। इतिहास, भूगर्मशाज््र विद्युल्छात्न, रसायनशाल्, 
पदार्थविज्ञान आदि कोई मी शास्त्र लीनिये; उसमें सब्र नामरूप का ही तो विवेन 
रहता है - अर्थात्‌ यही वर्णन होता है, कि किसी पदार्थ का नामरूप चला जा 
कर उसे दूसरा नामरूप कैसे मिलता है। उठाहरणार्थ, नामरूप के भेद का ही विचार 
इस शात््र में इध प्रकार रहता है - जैसे पानी जिसका नाम है, उसको भाफु नाम 
कम और कैसे मिलता है, अथवा काले-फलटे तारकोल से लाल-हरे, नीले-पीछे रेंगने के 
रद्े (रूप) क्योंकर बनते हैं, इत्यादिं। अतणव नामरूप में ही उल्के हुए. इन 
शाझ्ओं के अभ्यास से उस सत्य वस्तु का बोध नहीं हो सकता, कि जो भामरूप से 
परे है। प्रकट है, कि जिसे सचे व्रह्मस्वरूप का पता छग़ाना हो, उसको भपनी दंष्टि 
इन सच्च आधिमौतिक अर्थात्‌ नामरूपात्मक शास्त्रों से पहुँचानी चाहिये। और 
यही अर्थ छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ में सातवें अध्याम के भारंम की कथा में व्यक्त 
किया गया है। कथा का आरंम इस प्रकार है ः- नारद ऋषि सनत्कुमार अर्थात्‌ 
स्कन्द के यहाँ जा कर कहने लगे, कि ' मुझे आत्मशान बतलछाओ ? तनब्र सनत्कुमार 
बोले, कि * पहले बतलाओो, तुमने क्‍या सीखा है, फिर मैं वतलाता हूँ |! इस परु 
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नारद ने कह्दा, कि ' मैंने इतिहास-पुराणरूपी पॉँचर्वे वेद्सहित ऋग्वेद प्रभति समग्र 
चेट, व्याकरण, गणित, त्कशास्त्र, कालशासत्र, सभी बेदांग, धर्मशास्र, भृतविद्या, कषेत्र- 
विद्या, नक्षत्रविया, और सर्पदेवजनविद्या-प्रभति सब कुछ पढ़ा है। परन्तु जब इससे 
सात्मशन नहीं हुआ, तब अब तुम्हांरे यहाँ आया हूँ ।” इसको सनत्कुमार मे यह 
उत्तर दिया, कि तूने जो कुछ सीखा है, वह तो सारा नामरूपात्मक है। सच्चा ब्रह्म इस 
नामब्रह्म से चहुत भागे है; ” और फिर नारद को क्रमशः इस अकार पहचान करा दी, 
कि इस नामरूप के अथात्‌ सांख्यों की अच्यक्त प्रकृति से अथवा वाणी, आशा, 
संकल्प, मन, बुद्धि ( शान ) और प्राण से भी परे एवं उनसे बद-चढ़ कर जो है, वही 
परमात्मारूपी अमृततत्त्व है। 

यहाँ तक जो विवेचन किया गया, उसका तात्पय यह है कि यद्यपि मनुष्य 
की इन्द्रियों को नामरूप के अतिरिक्त और किसी का भी पत्यक्ष शान नहीं होता है, 
तो भी इस भनित्य नामरूप के आाच्छादन से ढँका हुआ लेकिन आँखों से न दीख 
पड़नेवाला अथोत््‌ कुछ-न-कुछ अव्यक्त नित्य द्रव्य रहना ही चाहिये; और इसी 
कारण सारी सृष्टि का शान”हमें एकता से होता रहता है। जो कुछ शान होता है, सो 
आत्मा का ही होता है। इस लिए. भात्मा ही शाता यानी जाननेवाल हुआ। भीर 
इस ज्ञाता को नामरूपात्मक सृष्टि का ही शान होता है। अतः नामरूपात्मक वाह्मदृष्ट 
जात हुई (म. भा. शां. ३०६. ४० ) और इस नामरूपात्मक सृष्टि के मूछ में जो 
कुछ वतुतत््व है, वही शेय है। इसी वर्गीकरण को मान कर मगवद्गीता ने शाता को 
क्षेत्र भाव्मा और शैय फो इन्द्रियातीत नित्य परत्रद्ष कहा है (गी, १३, १९-१७ )। 
आर फिर भागे शान के तीन भेद करके कहा है, कि मित्रता या नानात्व से जो सष्टि- 
ज्ञान होता है, तथा इस नावात्व का जो ज्ञान एकत्वरूप से होता है, वह सात्विक 
ज्ञान है (गी. १८, २०-२१ )। इस पर कुछ लोग कहते हैं, कि इस प्रकार शाता, 
शान और शेय का तीसरा भेद करना ठीक नहीं है। एवं यह मानने के लिए हमारे 
पास कुछ भी प्रमाण नहीं है, कि हमें जो कुछ ज्ञान होता है, उसकी अपेक्षा जगत्‌ 
में और भी कुछ है। गाय, घोड़े प्रति जो बाह्म वस्तुएँ हमें दीख पड़ती हैं, बह तो 
शान ही है; जो कि हमें होता है। और यश्पि यह शान सत्य है, तो मी यह बतलाने 
के लिए (कि वह शान है फांहे का) हमारे पास ज्ञान फो छोड और कोई मार्ग « 
दी नहीं रह जाता। अतएव यह नहीं कहा जा सकता, कि इस शान के अतिरिक्त 
चाह्म पदार्थ के नाते कुछ स्व॒तन्त्र बस्तुएँ हैं; अथवा इन वाह्य बस्तुर्भों के मृछ में 
और कोई स्वतन्त्र है। क्योंकि जब ज्ञाता ही न रहा, तब जगत्‌ कहां से 
रहे! इस दृष्टि से बिचार करने पर उक्त तीसरें वर्गीकरण में - अर्थात्‌ श्ञाता, शान 
भौर शैय में-शेय नहीं रह पाता। ज्ञाता और उसको दोनेवाल शान, यही दें 
बच जाते हैं; भौर इसी युक्ति को और जरा-सा आगे ले चलें, तो शाता' या 
द्रए्! भी तो एक प्रकार का ह्ञान ही है। इसलिए, अन्त में शान के सिवा दूसरी 


अध्यात्म २२३२ 


पु 


वत्तु ही नहीं रहती। इसी को “विज्ञानवाद कहते हैं; और योगाचार पन्य के, 
बीद्धों ने इसे ही प्रमाण माना हैं। इस पन्थ के विद्वानों ने प्रतिपादन किया है, 
कि श्ञाता के ज्ञान के अतिरिक्त इस जगत्‌ में भौर कुछ मी स्वतन्त्र नहीं है। और 
तो क्या! दुनिया ही नहीं हैं। जो कुछ है, मनुष्य का ज्ञान ही ज्ञान है। अंग्रेज 
अन्यकारों में मी हयम जैसे पण्डित इस ढेँग के मत के पुरस्कर्ता हैं। परन्तु 
वेझन्तियों को यह मत मान्य नहीं है। वेंदान्तसूत्रों (२. २. २८-३२) में 
आचार्य बावरायण ने और इन्हीं सूत्रों के भाष्य में श्रीमच्छंकपचाये ने इस 
मत का खण्डन किया है| यह कुछ झट नहीं, कि मनुष्य के मन पर जो संस्कार 
होते है, अन्त में वे ही उसे विदित रहते है; और इसी को हम ज्ञान कहते हैं। 
परन्तु अब प्रश्न होता हैं, कि यदि इस ज्ञान के अतिरिक्त, और कुछ है ही नहीं; तो 
“गाय”-संचन्‍्धी ज्ञान चुग है, 'घोडा'-संबन्धी ज्ञान जुद है, और “में-विपयक ज्ञान 
जुद्य है - इस प्रकार ज्ञान-शान में ही जो भिन्नता हमारी बुद्धि को जेंचती है, उसका 
कारण क्या है! माना कि, ज्ञान होने की मानसिक क्रिया सर्वत्र एक ही है। परन्तु 
यदि कहा चाय, कि इधके सिवा और कुछ है ही नहीं; तो गाय, घोड़ा, इत्यादि मित्र 
मिन्न भेद भा गये कहो से १ यदि कोई कहे, कि स्वप्न की सृष्टि के समान मन भाप 
ही अपनी मर्जी से ज्ञान के ये मेद बनाया करता हैं; तो स्वप्त की सृष्टि के प्रथक 
जागत अवस्था के ज्ञान में जो एक अ्रकार का ठीक ठीक सिलसिला मिलता है, उसका 
कारण बतलछाते नहीं चनता (वे. सू, शां. भा, २. २. २९; ३. २. ४ )। अच्छा; यदि 
कहें कि ज्ञान फो छोड़ दूसरी कोई भी वस्तु नहीं है; और 'हठरष्ट! का मन ही सारे 
मिन्न भिन्न पदार्थों को निर्मित करता है; तो अत्येक द्रश को “अहंपूर्वक' यह सारा 
शान होना चाहिये, कि मेरा मन यानी में ही सम्मा हूँ; ' अथवा में द्वी गाय 
हूँ? | परन्तु ऐसा होता कद्दों है! इसी से शंकराचार्य ने सिद्धान्त किया है, कि जब 
सभी की यह अ्रतीति होती है, कि में अलग हूँ; और मुझ से खम्मा ओर गाय 
प्रभृति पठाये भी अछग हैं; तब द्रष्ट के मन में समूचा ज्ञान होने के लिए, इस 
आधघारमृत्त वाह्म सृष्टि में कुछ-न-कुछ स्वतन्त्र वस्तु अवश्य होनी चाहिये (वे, स्‌, 
थां, भा, २, २. २८ )। कान्‍्ट का मत भी इसी अकार का है| उसने स्पष्ट कह टिया 
है, कि यष्टि का शान होने के लिए यद्यपि मनुष्य की तुद्धि का एकीकरण आवव्यक 
है, तथापि बुद्धि इस ज्ञान को सर्वेथा अपनी ही गाँठ से - अर्थात्‌ निराधार या 
बिलकुल नया नहीं उत्पन्न कर ढेती। उसे सृष्टि की वाह्य वस्तुओं की संदेव अपेक्षा 
रहती ३ | यहाँ कोई प्रश्न करे, कि  क्‍्योंजी ! शंकराचार्य एक़ वार वाह्मसृष्टि को 
मिथ्या कहते हैं; ओर फिर दूसरी बार बौद्धों का खण्डन करने में उसी वाह्मसृष्टि के 
भखित्व को ्रष्टा! के अस्तित्व समान ही सत्य प्रतिपादन करते हैं। इन चे-मेल 
बातों का मिलान होगा कैसे १? पर इस प्रश्न का उत्तर पहले ही बतला चुके हैं। 
आचार्य जन वाह्ममुष्टि को मिथ्या या असत्य कहते है, तब उसका इतना ही अर्थ 
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समझना चाहिये, कि वाह्मसृष्टि का दृदय नामरूप असत्य अर्थात्‌ विनाशवान्‌ है। 
नामरूपात्मक बाह्य हश्य मिथ्या चना रहे; पर उससे इस सिद्धान्त में रत्ती मर भी 
ओऑच नहीं छगती, कि उस बाह्मयृष्टि के मूल में कुछ-न-कुछ इन्द्रियातीत सत्य वस्तु 
है। क्षेत्र-क्षेत्रर-विष्वार में जिस प्रकार यह सिद्धान्त किया है; कि देहेन्द्रिय आदि 
विनाशवान्‌ नामरूपों के मूछ में कोई नित्य आात्मतत्त्व है; उसी प्रकार फहना पड़ता 
है, कि नामस्वरूपात्मक बाह्यत॒ष्टि के मूल में भी कुछ-न-कुछ नित्य आत्मतत्तन है।' 
क्षतण्व वेदान्तशासत्र ने निश्चित किया हैं, कि देहेन्द्रियों और वाह्मयचष्टि के निशिटिनि 
बब्लनेवाले अथोंत्‌ मिथ्या दृश्यों के मूल में - होनों ही ओर - कोई नित्य भर्थात्‌ 
सत्य द्र्य छिपा हुआ है। इसके आगे भव प्रश्न होता है, कि दोनों भोर जो ये नित्य 
तच्च हैं, वे अलग अछग हैं या एकरूपी हैं ! परन्तु इसका विधार फिर करेंगे। इस 
मत पर मौकें-चेमीकें इसकी अभर्वाचीनता के संबन्ध में जो आक्षिप हुआ करता है, 
उसीका थोड़ा-सा विचार करते हैं । 

कुछ लेग कहते हैं, कि बौद्धों का विज्ञानवाद यदि चेदान्तशास्त्र को संमत नहीं 
है, तो श्रीशंकराचार्य के मायावाद का भी प्राचीन उपनिपकों में वर्णन नहीं है; इसलिए 
उसे भी वेदान्तशास्ष का मूलभाग नहीं मान सकते। भ्रीशंकराचार्य का मत - बिे 
मायावाद कहते हैं - यह है, कि वाह्मरष्टि का भाखों से दीख पड़नेवाल्ा मामरूपात्मक 
स्वरूप भिथ्या है। उसके मूल में जो अव्यय और नित्यद्रव्य है, वही सत्य है। परल्तु 
उपनिषदों का मन छगा कर अध्ययन करने से कोई भी सहज ही जान जाएगा, फि 
यह आशक्षेप निराधार है। यह पहले ही बतला चुके हैं, कि 'सत्य' शब्द का उपयोग 
साधारण व्यवहार में आँखों से प्रत्यक्ष दीख पड़नेबाली वस्तु के लिए, किया जाता है। 
अतः 'सत्य' शब्द के इसी प्रचलित अर्थ को छे कर उपनिपर्दों में कुछ स्थानों पर 
आँखों से दीख पढनेवाले नामरूपात्मक बाह्य पदार्थों को सत्य” और इन नामरूपों से 
आच्छादित द्रव्य की 'भमृृतः नाम दिया गया है। उदाहरण लीजिये। बृहदारण्यक 
उपनिषद्‌ ( १.०६, रे ) में 'तंदेतदसत सत्येन च्छन्न !-वह अमृत सत्य से 
आच्छादित है- कह कर फिर अमृत और सत्य शब्दों की यह व्याख्या की हैं, 
कि 'प्राणो वा अमृत नामरूपे सत्यं ताम्यामय प्रच्छन्नः? भर्थात्‌ प्राण अमृत है; 
और नामरूप सत्य हैं। एवं इस नामरूप सत्य से ग्राण देंका हुआ है। यहाँ प्राण 
का अर्थ प्राणस्वरूपी परत्रह्म है। इससे प्रकट है, कि आगे के उपनिषद्दों में जिसे 
“मिथ्या” और सत्य” कहा है, पहले उसी के नाम क्रम से 'सत्य' और “अमृत” थे | 
अनेक स्थानों पर इसी अमृत को ' सत्यस्य सत्य? - भँखों से दील पड़नेवाले सत्य 
के भीतर का अन्तिम सत्य (बृ. २. ३, ६ ) - कहा है। किन्द उक्त भाक्षेप इतने ही 
से सिद्ध नहीं हो जाता, कि उपनिषदों में कुछ स्थानों पर भखों से दीख पड़नेबाली 
सुष्टि को ही सत्य कहा है। क्योंकि वृहदारण्यक में ही अन्त में यह सिद्धान्त किया है, 
कि भात्मरूप परब्रह्म को छोड़ और सब "भातंम! भर्थात्‌ विनाशवान्‌ हैं (बू- ३. 
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७. २३ ) | जत्र पहले पहले जगत्‌ के मूल्वत्व की खोज होने ढगी, तब झोधक लोग 
ऑर्जों से दीख पड़नेवाले जगत्‌ को पहले से ही सत्य मान कर ढूँदने लगे, कि उसके 
पेट में और कौन-सा सक्ष्म सत्य छिपा हुआ हैं। किन्तु फिर ज्ञात हुआ, कि दिस 
दृश्य सृष्टि के रूप को हम ठत्य मानते हैं, वह तो असल में विनाशवान्‌ हैं; और 
उसके मीतर कोई अविनाशी या अमृततत्त्व मौजूद है। दोनों के बीच के इस भेद 
को जैसे जैसे अधिक व्यक्त करने की आावव्यकता होने लगी, वैसे वैसे 'सत्यः और 
“अमृत! छब्दों के स्थान में “भविद्या? और “विद्या? एवं अन्त में “ माया और सत्य ? 
अयवा  मिथ्या और सत्य ? इन पारिमाषिक झर्व्दों का अ्रचार होता गया | क्योंकि 
सत्य! का घात्वर्थ 'संदेव रहनेवाला ! है | इस कारण नित्य बदलनेवाले और नाशवान्‌ 
नामरूप को सत्य कहना उत्तरोत्तर और मी अनुचित जँचने ल्या | परन्तु इस रीति से 
“माया भथवा मिथ्या ? शब्दों का प्रचार पीछे भले ही हुआ हो; तो मी वे विचार 
बहुत पुराने ज़माने से चले भा रहे हैँ, कि जगत्‌ की वस्तुओं का वह दृथ्य, जो नजर 
से दीख पड़ता है, विनाशी और अस्त्य है। एवं उसका आधारभूत ' तात्विक द्रव्य ? 
ही सत्‌ या सत्य है। प्रत्यक्ष ऋग्वेद में मी कहां कि ' एक सद्विया वहुघा वदन्ति? 
(१, १६४. ४६. ५६ और १०. ११४, ५ )-मृल में जो एक और नित्य (सत्‌) हैं, 
उती को विग्र ( ज्ञाता ) मिन्न मिन्न नाम देंते हैं - अर्थात्‌ एक ही सत्य वस्तु नामहूप 
से भिन्न मिन्न दीख पड़ती हें। “ एकु रूप अनेक रूप टिखलानें? के भर्थ में, यह 
कराया? शब्द ऋगंेद में भी प्रयुक्त है; और वहाँ यह वर्णन है, कि “ इन्द्रों मायामिः 
पुरुरूपः ईयते ?-इन्द्र अपनी माया से अनेक रूप घारण करता है (ऋ., ६.४७. १८)। 
तेत्तिरीय संहिता (३. १. ११) में एक स्थान पर “माया? शब्द का इसी अथ में 
प्रयोग किया गया है; और श्रेताश्वतर उपनिपद्‌ में इस 'माया? शब्द का नामरूप के 
लिए उपयोग हुआ है जो हो, नामरूप के लिए. 'माया? शब्द के प्रयोग किये जानें 
की रीति श्रेत्ताश्वतर उपनिषद्‌ के समय में मछे ही चल निकली हो; पर इतना तो 
निर्विवाद है, कि नामरूप के अनित्य अथवा अंसत्य होंनें की कल्पना इससे पहले की 
है। 'माया? शब्द का विपरीत अर्थ करके श्रीशंकराचार्य ने यह कव्पना नई नहीं 
चला दी है। नामरूपात्मक सृष्टि के खरूप कों जो श्रीशंकराचार्य के समान वेवडक 
“मिय्या? कह देंने की हिंमत न कर सर्के; अथवा जैसा गीता में मगवान्‌ ने उसी अर्थ 
में माया? शब्द का उपयोग किया है; वैसा करने से जो हिचकते द्ों; वे चाहें तो 
खुशी से बृहदारण्यक उपनिपद्‌ के सत्य” और “अमृत” शब्दों का उपयोग करें। 
कुछ भी क्यों न कहा जाएँ; पर इस सिद्धान्त में जरा-सी चोट मी नहीं छगती, कि 
नामरूप “विनाशवान! है; और जो तत्त्व उससे आच्छाटित है, बह “अमृत! या 
“अविनाशी' ह | एवं यह मेंद्र आचीन वैदिक काल से चल्य आ रहा है। 

अपने आत्मा को नामरूपात्मक बाह्य सृष्टि के सारे पढायों का ज्ञान होने के 
हिंए। बदन के एक़ ऐसा नित्य मूल द्रव्य होना चाहिये, कि जो आत्मा का 
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आधारभूत हो; और उसीके मेल का हो | एवं बाह्य सृष्टि के नाना पढाथों की जड़ में 
चर्तमान रहता हो; नहीं तो यह शान ही न द्वोगा | किन्तु इतना ही निश्चय कर देने 
से अध्यात्मशात्र का काम समाप्त नहीं हो जाता। वाह्य सृष्टि के मूल में वर्तमान इस 
नित्य हन्य को ही वेदान्ती छोग श्रक्ा” कहते हैं; भौर अब हो सके ठो इस ब्रह्म के 
स्वरूप का निर्णय करना मी आवश्यक है। सारे नामरूपात्मक पदार्थों के मूल में 
चतेमान यह नित्य तत्त्व है अव्यक्त | इसलिए प्रकट ही है, फि इसका स्वरूप नामरूपा- 
स्मक पढाथों के समान व्यक्त और स्थूल ( जड़ ) नहीं रह सकता | परन्तु यदि ब्यक्त 
और स्थूल पदार्थों को छोड़ दें, तो मन, स्थृति, वासना, आण ओर शान अमृति 
चहुत से अव्यक्त पदाथ हैं; कि जो स्थूछ नहीं हैं। एवं यह भसंभव नहीं, कि 
परब्रह्म इनमें से किसी भी एक आधघ के स्वरूप का हो। कुछ लोग कहते है, कि प्राण 
का और परत्रह्म का स्वरूप एक ही है। जर्मन पण्डित शोपिनहर ने परतह्म को 
चासनात्मक निश्चित किया है; और वासना मन फा घमे है | अतः इस मत के अनुसार 
अद्य मनोमन ही कहा जाएगा (तै. ३, ८ )। परन्तु, अब तक जो विवेग्चन हुआ है, 
डससे तो यही कहा जाएग़ा कि-' अज्ञानं ब्रह्म ” (ऐ, ३, ३) अथवा ' विज्ञान ब्रह्म! 
( तै. ३. ५ )-जडसष्टि के नानात्व का जो शान एकस्बरूप से हमें ज्ञात होता है, वही 
अह्य का रव॒रूप होगा। हेकेल का सिद्धान्त इसी दंग का है। परन्तु उपनिपदों में 
चिटूपी ज्ञान के साथ सत्‌ ( अर्थात्‌ जयत्‌ की सारी वस्तुओं के अत्िस्व के 
सामान्य धर्म या सत्तासमानता) का और आनन्द का भी ब्रह्स्वरूप में ही 
अन्तर्भाव करके ब्रह्म को सच्चिदानन्दरूपी माना है। इसके अतिरिक्त दूसरा ब्रह्मस्वरूप 
ऋहमा हो, तो वह 3“कार है। इसकी उपपत्ति इस प्रकार है- पहले समस्त 
अनादि 3“कार से उपले हैं; और वेदों के निकल चुफने पर उनके नित्य शब्दों से ही 
चल कर ब्रह्मा ने जब सारी सृष्टि का निर्माण किया है (गी. १७, २३. म. भा, थां. 
२३१, ५६-५८ ), तब मूल आरंभ में 3>कार को छोड़ और कुछ न था। इससे 
सिद्ध होता है, कि 3“कार ही सच्चा ' ब्र्मस्वरूप है ( माण्ड्य, १; तैत्ति, १.८ )। 
परन्तु केवल भध्यात्मशासत्र की दृष्टि से विचार किया जाय, तो पर्रक्ष के ये सभी 
स्वरूप थोडेबहुत नाभरूपात्मक ही हैं। क्योंकि इन सभी स्वरूपों फ़ो मनुष्य अपनी 
इन्द्रियों से जान सकता है; और मनुष्य को इस रीति से जो कुछ ज्ञात हुआ करता 
है, वह नामरूप की ही श्रेणी में है। फिर इस नामरूप के मूल में जो अनादडि, 
मीतरबाहर सर्वत्र एक सा मरा हुआ, एक ही नित्य और अमृत तत्त्व है (गी. १३. 
१२-१७ ), उसके वास्तविक स्वरूप का निर्णय ही तो क्‍्योंकर हो? कितने ही 
अध्यात्मशाल्री पण्डित कहते हैं, कि कुछ भी हो; यह तत्त हमारी इन्द्रियों को भजेय 
ही रहेगा; और कान्ट ने तो इस पश्न पर विचार करना ही छोड दिया है | इसी प्रकार 
डपनिषद्ों में भी परत्रह्म के अशेय सखरूप की वर्णन इस प्रकार हैं - “नेति नेति? 
अर्थात्‌ वह नहीं है, कि जिसके बिपय में कुछ कहा जा सकता है; ब्रह्म इससे परे हैं; 
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चह ओर्खों से दीख नहीं पड़ता; वह वाणी को और मन को भी अगोचर है - 
*यते वाचो निवतेन्ते अग्राप्य मनसा सह |? फिर मी अध्यात्मशात्र ने निश्चय 
किया है, कि इन अगम्य स्थिति में मी मनुष्य अपनी बुद्धि से ब्रह्म के स्वरूप का 
एक प्रकार से निर्णय कर सकता है। ऊपर जो वासना, स्मृति, घृति, आशा, प्राण 
और शान प्रभ्नति अव्यक्त पदार्थ बतलछाये गये हैं, उनमें से जो सब से अतिशय 
व्यापक अथवा सत्र से श्रेष्ठ निर्णित हो, उसी को परत्ह्म का स्वरूप मानना चाहिये। 
क्योंकि यह तो निर्विवाद ही है, कि सब अव्यक्त पदार्थों में परत्रह्म श्रेष्ठ है। अब इस 
इृष्टि से साशा, स्मृति, वासना और धृत्ति आदि का विचार करें, तो ये सव मन के 
धर्म हैं। अतण्ब इनकी अपेक्षा मन श्रेष्ठ हुआ] मन से ज्ञान भेष्ठ है; और ज्ञान है 
चुद्धि का धर्म । अतः शान से बुद्धि श्रेष्ठ हुईं। और अन्त में यह बुद्धि भी जिसकी 
नौकर है, वह आत्मा ही सब से श्रेष्ठ है (गी. २. ४२ )। 'क्षेत्र-क्षेत्रज-प्रकरण? में 
ड्सका विचार किया गया है। अब वासना और मन आदि अव्यक्त पदार्थों से यदि 
सात्मा भेष्ठ है, तो भाप ही सिद्ध हो गया, कि परत्रझ् का स्वरूप भी वही भात्मा 
होगा। छान्दोग्य उपनिषद्‌ के सातवें अध्याय में इसी युक्ति से काम लिया गया है। 
झौर सनत्कुमार ने नारद से कहा है, कि वाणी की अपेक्षा मन भधिक योग्यता का 
<भूयत्‌ ) है। मन से ज्ञान, शान से चल और इसी प्रकार चढ़ते चढ़ते जन कि 
आत्मा सब से श्रेष्ठ ( भूमन्‌ ) है, तब भात्मा ही को परब्रह्म का सच्चा स्वरूप कहना 
चाहिये | अंग्रेज अन्यकारों में ग्रीन ने इसी सिद्धान्त को माना है; किन्तु उसकी 
युक्तियोँ कुछ कुछ मिन्न हैं। इसलिए यहाँ उन्हें संक्षेप से बेदान्त की परिमाषा में 
चतलाते हैं| ग्रीन का कथन है, कि हमारे मन पर इन्द्रियों के द्वारा बाह्य मामरूप के जो 
संस्कार हुआ करते हैं, उनके एकीकरण से आत्मा को शान होता है। उस ज्ञान के मेल 
के लिए बाह्मसृष्टि के मिन्न मिन्न नामरूपों के मूल में मी एकता से रहनेवाडी फोई न 
कोई वस्तु होनी चाहिये। नहीं तो*आत्मा के एकीकरण से जो ज्ञान उत्पन्न होता*है, 
चह स्वकपोलकल्पित और निराधार हो कर विज्ञानवादंक समान असत्य प्रामाणिक 
हो जाएगा | इस ' कोई न कोई ? वस्तु को हम ब्रह्म कहते हैं। भेद इतना ही है, कि 
कान्ट की परिभाषा को मान कर औन उसको वस्त॒तत््व कहता है। कुछ भी कहो; 
अन्त में वस्तुतत््व ( ब्रह्म ) भर आत्मा ये ही दो पदार्थ रह जाते हैं, कि जो परस्पर 
के मेल के हैं। इन में से 'भात्माः मन और चुद्धि से परे अ्थांत्‌ इन्द्रियातीत है| 
तथापि अपने विश्वास के प्रमाण पर हम माना करते हैं, कि भात्मा जड़ नहीं है। 
वह या तो चिद्रपी हैं या चैतन्यरूपी है। इस अकार आत्मा के स्वरूप का निश्चय 
करके देखना है, कि वाह्मसष्टि के अह्म का स्वरूप क्या है। इस विषय में यहोँ दो ही 
पक्ष हो सकते है; यह ब्रह्म या वस्द॒तत्व (१) आत्मा के स्वरूप का होगा या 
(२) आत्मा से मिन्न स्वरूप का ! क्‍योंकि, ब्रह्म और आत्मा के सिवा अब तीसरी 
चस्तु ही नहीं रह जाती। परन्त' सभी का अनुभव यह है, कि यदि कोई मी दो 
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पदार्थ स्वरूप से भिन्न हों, तो उनके परिणाम अथवा कार्य भी मिन्न मिन्न होने - 
चाहिये। अतएव हम लोग पदार्थों के मिन्न अथवा एकरूप होने का निर्णय उन 
पदढाथों के परिणामों से ही किसी भी शाम में किया करते हैं। एक उठाहरण 
लीजिये; दो बक्षों के फछ, फूल, पत्ते, छिलके और जड़ के देख फर हम तिश्चय करते 
हैं, कि थे दोनों अलग अलग हैं या एक ही है। यदि इसी रीति का अवलंबन 
करके यहों विचार करें, ते। दीस पहला हैं, कि भात्मा भौर ब्रह्म एक ही स्वरूप के 
होंगे। क्योंकि ऊपर कहा जा चुका है, कि सृष्टि के मिन्न मिन्न पद्मथों के जो संस्कार 
मन पर होते है, उनका आत्मा की क्रिया से एकीकरण होता हैं। इस एकीकरण के 
साथ उस एकीकरण का मेल होना चाहिये, फि जिसे मिन्न भिन्न वाह्य पढायों के मूल 
में रहनेवाला बस्तुतत्तत अरथात्‌ ब्रह्म इन पढाथों की अनेकता को मेंट कर निप्पल 
करता है। यदि इस प्रकार इन दोनों में मेल न होगा, तो समृचा शान निराधार 
और असत्य हो जाएगा। एक ही नमूने के भौर पिलकुलू एक दूसरे की जोड़ के 
एकीकरण करनेवाले ये तत्त्व वो स्थानों पर भले ही हों; परन्तु वे परस्पर मिन्न मिन्न 
नहीं रह सकते। अतएव यह भाष ही सिद्ध होता है, कि इनमें से आत्मा का जो 
रूप होगा, वही रूप ब्रह्म का मी होना चाहिये | सारांश, किसी भी रीति से विचार 
क्यों न किया जाय; विद्ध यही होगा, कि वाह्मवृष्टि के नाम और रूप से आच्छांदित 
ब्ह्तत्व, नामरूपात्मक अ्रकृति के समान चड़ ते है ही नहीं; किन्तु वासनात्मक 
ब्रह्म, मनोमय ब्रह्म, शानमथ ब्रह्म, प्राणबक्ष अथवा डे“काररूपी शब्दब्ह - ये ब्रह्म 
के रूप भी निम्न शेणी के हैं; और ब्रह्म का वास्तविक स्वरूप इनसे परे हैं; एवं 
इनसे अधिक योग्यता का भर्थात्‌ शुद्ध आत्मस्वरूपी है। और इस विपय का गीता 
में अनेक स्थानों पर नो उछेख है, उससे स्पष्ट होता है, कि गीता का ठिद्धान्त भी 
यही है (देखो गी. २. २०; ७. ५ ८०४; १३, ३१; १५. ७, ८)! फिर भी यह 
न समझ लेना चाहिये, कि ब्र्म और आत्मा के एकस्वरूप रहने के सिद्धान्त कोः 
हमारे ऋषियों ने ऐसी युक्ति-युक्तियों से ही पहले खोजा था। इसका कारण इसी 
प्रकण के आरंभ में बतला सुके है, कि अध्यात्मश्ात्र में अंकेडी बुद्धि की ही 
सहायता से कोई भी एक ही अनुमान निश्चित नहीं किया जाता हैं। उसे संदेव 
आत्मप्रतीति का सहारा चाहिये। उसके अतिरिक्त सबंदा देखा जाता हैं, कि आधि- 
भौतिक झाद्र में मी अनुभव पहले होता हैः और उसकी उपपत्ति या तो पीछे से 
माद्म हो जाती है, या इंढ़ छी जाती हैं। इसी न्याय से उक्त ब्रह्मात्मैक्य की 
बुद्धिगम्य उपपत्ति निकलने के सैकड़ों बपे पहले हमारे प्राचीन ऋषियों ने निर्णय 
कर दिया था, कि 'नेह नानाइस्ति किचन! (व, ४.४. १९; कह. ४. १६ )+ 
सृष्टि में दीख पड़ुनेवाली अनेकता सच नहीं है। उसके मूल में चारों भोर एक ही 
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अमृत, अन्यय और नित्य तत्त्व है (गी. १८, २० )। और फिर उन्होंने अपनी 
अन्तर्ष्टि से यह सिद्धान्त ढूँढ निकाला, कि वाह्मएष्टि के नामरूप से आाच्छादित 
अविनाशी तत्त्व और अपने शरीर का वह अत्मतत्त्व - कि जो बुद्धि से परे है -ये 
दोनों एक ही अमर और अव्यय है; अथवा जो तत्त्व ब्रह्माण्ड में है, वही पिण्ड में 
यानी मनुष्य की देह में वास करता हैं। एवं वृहदारण्यक उपनिषद्‌ में याशवल्क्य ने 
जऔैजषेयी को गार्गी-वारुणि प्रभ्तति को और जनक को (ब्. ३. ५-८; ४. २-४ ) पूरे 
जेद्ान्त का यही रहस्य वतलाया है। इसी उपनिषद्‌ में पहले कहा गया है, कि जिसने 
जान लिया, कि भह ब्रह्मारिम ? - मैं ही परत्रह्म हूँ - उसने सब कुछ जान लिया 
( वू, १. ४- १० ); और छान्दोग्य उपनिषद्‌ के छंटे अध्याय में श्वेतकेद को उसके 
पपिठा ने भद्दैत वेदान्त का यही तत्त्व अनेक रीतियों से समझा दिया है| जब्र अध्याय 
के भारंम में श्ेतकेत ने अपने पित। से पूछा, निम्न प्रकार मिट्टी के एक 
लॉंढे का भेद जान लेने से मिट्टी के नामरूपात्मक सभी विकार जाने जाते हैं, उसी 
प्रकार बिस एक ही वस्तु का ज्ञान हो जाने से सब कुछ समझ में भा जावे। वही 
एक वस्तु मुझे बतलाओो, मुझे उसका ज्ञान नहीं । ” उब पिता ने नदी, समुद्र, पानी 
ओऔर नमक प्रभति अनेक दृष्टान्त ठे कर समझाया, कि बाह्य सृष्टि के मूल में जो द्रव्य 
है, बह (तत्‌) और तू ( त्वम्‌ ) अर्थात्‌ तेरी देह की आत्मा दोनों एक ही हैं।- 
“तत्त्वमसिः; एवं ज्योही तनें अपने आत्मा फो पहचाना, त्योंही ठुझे आप ही माद्म 
हो जाएगा कि समस्त जगत्‌ के मूल में क्या है। इस प्रकार पिता ने श्रेतकेठ को 
मित्र भिन्न नौ दृष्टान्तों से .उपदेश किया है; और प्रति बार “तत््वमसि? - वही 
चू है- इस सूत्र की पुनाराजृत्ति की है (छां. ६, ८-१६ )। यह 'तत्त्वमसिः अद्वेत 
बेदान्त के महावाक्यों में मुख्य वाक्य है। 

इस प्रकार निणेय हो गया, कि ब्रह्म आत्मस्वरूपी है। परन्तु आत्मा चिद्रपी 
है। इसलिए संमव है, कि कुछ लोग ब्रह्म को मी चिद्रपी समझें। अतएव यहाँ ब्रह्म 
के और उसके साथ ही साथ आत्मा के सच्चे स्वरूप का थोडासा खुलासा कर 
देना आवश्यक है। आत्मा के साब्रिध्य से जड़ात्मक बुद्धि में उत्पन्न होनेवाले 
धर्म को चित्‌ अयांत्‌ ज्ञान कहते हैं। परन्तु जब कि बुद्धि के इस घमम को आत्मा 
पर लाठना उचित नहीं है, तब तात्तिक दृष्टि से आत्मा के मूलस्वरूप को भी निर्गुण 
ओर भज्ञेय ही मानना चाहिये। अतएव कई-एको का मत है, कि यदि ब्रह्म 
आत्मास्वरूपी है, तो इन दोनों को या इनमें से किसी भी एक फो चिद्र॒पी कहना कुछ 
भंद्यों में गीण ही है। यह आशक्षेप अकेले चिद्रपी पर ही नहीं है। किन्तु यह आप-ही- 
आप सिद्ध होता है, कि परत्रह्म के लिए. 'सत्‌? विशेषण का प्रयोग करना उचित 
नहीं है। क्योंकि सत्‌ और असत्‌ ये दोनों घमे परस्परविरुद्ध और सदैव परस्पर- 
साक्षेप हैं| अर्थात्‌ मिन्न मिन्न दो बस्तुका निर्देश करने के लिए कहे जाते हैं। 
उनिसते कभी उलेला न देखा हो, वह अधिरे की कल्पना नहीं कर सकता। यही नहीं; 
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किन्त डजेला? और अदधेरा इन शब्दों की यह जोडी ही उसको चूझ न पड़ेगी | सत्‌ 
और असत्‌ शब्दों की जोड़ी (इन्द्र ) के लिए. यही न्याय उपयोगी है। जब हम 
देखते हैं, कि कुछ वस्तुओं का नाश होता है, तब हम सब वस्तुओं के असत्त्‌ 
(नाश होनेबचाली ) और सत्‌ (नाश न होनेवाली ), ये दो भेद करने छगते हैं 

अथवा सत्‌ और असत्‌ शब्द सूझ पड़ने के लिए मनुष्य की दृष्टि के भागे दो प्रकार 
के विरुद्ध धर्मों की आवश्यकता होती है। अच्छा; यदि आरंभ में एक ही वस्तु थी, 
तो द्वैत के उत्पन्न होने पर दो बस्तुओं के उद्देश्य से जिन सापेक्ष सत्‌ और असत्‌ 
शर्ब्दों का प्रचार हुआ है, उनका प्रयोग इस मुलवस्तु के लिए. फैसे किया जाएगा? 
क्योंकि, यदि इसे सत्त्‌ कहते हैं, तो शेका होती है, कि क्य। उस समय उसकी जोड़ 
का कुछ असत्‌ भी था! यही कारण है, जो ऋग्वेद के नासदीय सूक्त (१०. १२९ ) 
में परत्र्ष फोई भी विशेषण ने दे कर सृष्टि के मुल्भत का वर्णन इस प्रकार किया है 

कि जगत्‌ के भारंभ में न तो सत्‌ था; और न अस्त्‌ ही था। जो कुछ था वह 
एक ही था।? इन सत्‌ और असत्‌ शब्दों की जोड़ियाँ ( अथवा इन्द्र ) तो पीछे 
से निकाली हैं; और गीता (७, २८; २. ४५ ) में कहा है, कि सत्‌ और असत्‌ , 
शीत भौर उष्ण इन्द्रों से जितकी बुद्धि मुक्त हो जाय, वह इन सब इन्द्रों से परे 
अर्थात्‌ निह॑न्द्र ब्रक्षपद को पहुँच जाता है। इससे दीख पड़ेगा, कि अध्यात्मशात्र के 
विष्वार कितने गहन और सूक्ष्म हैं | केवल तर्वदृष्टि से विचार करें, तो परत्रक्ष का अथवा 
आत्मा का भी अशेयत्व स्वीकार किये बिना गति ही नहीं रहती। परन्तु ब्रह्म इस 
प्रकार अज्षेय और निर्युंण अतएव इन्द्रियातीत हो; तो मी यह प्रतीति हो सकती है, 
कि परत्रह्ष का भी वही खरूप है; जो कि हमारे निरुण तथा अनिवांच्य आत्मा का 
है; और जिसे हम साक्षात्कार से पहचानते हैं! इसका कारण यह है, कि प्रत्येक 
मनुष्य को अपने आत्मा की साक्षात्‌ प्रतीति होती ही है। भतएव भब यह 
सिद्धान्त निरथेक नहीं हो सकता, कि ब्रह्य और आत्मा एकत्वरूपी है। इस दृष्टि से 
देखें, तो त्रह्मस्वरूप विषय में इसकी अपेक्षा कुछ भधिक नहीं कद्दा जा सकता, कि 
ब्रह्म आभात्मस्वरूपी है। शेष वातों के संबन्ध में अपने अनुमव की ही पूरा प्रमाण 
मानना पड़ता है। किन्तु बुद्धिगम्य शास्त्रीय प्रतिपादन में जितना शब्दों से हो सकता 
है, उतना खुलासा कर देना आवश्यक है। इसलिए यद्यपि ब्रह्म सर्वत्र एक-सा व्याप्त, 
अजशेय और अनिवांन्य है, तो भी जड़ सृष्टि का और आत्मस्वरूपी अद्मतत्त्व का भेद 
व्यक्त करने के लिए, आत्मा के सान्निध्य से जड़ प्रकृति में चैतन्यरूपी जो गुण हमें 
हग्गोचर होता है, उसी फो आत्मा का प्रधान लक्षण मान कर भध्यात्मशा्त्न में: 
आत्मा और ब्रह्म दोनों को चिट्रपी या चैतन्यरूपी कहते हैं। क्योंकि यदि ऐसा' न करें. 

वो भात्मा और ब्रह्म दोनों ही निर्शुण, निरंजन एवं अनिवांच्य होने के कारण उनके. 
रूप का वर्णन करने में या तो चुप्पी साथ जाना पड़ता है या झर्ष्दों' में किसी ने 
कुछ वर्णन किया, तो ' नहीं नहीं? का यह मन्त्र रव्ना पड़ता, है,. कि ' नेति नेति 
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एतस्मावन्यत्परमस्ति |? - यह नहीं है, यह (ब्रह्म ) नहीं हैं (यह तो नामरूप हो 
गया )| चच्चा ब्रह्म इससे परे और ही हैं। इस नकारात्मक पाठ का आवर्तन करने. 
के अतिरिक्त और दूसरा मार्ग ही नहीं रह जाता (बृ. २, ३. ६.) | यही कारणः 
है, जो सामान्य रीति से ब्रह्म के स्वरूप के लक्षण चित्‌ ( शान ), उत्‌ ( सचामाजत्क 
भयथवा भस्तित्व ) और भानन्द बतलछाये जाते हैं। इसमें कोई सन्देंह नहीं, कि ये 
लक्षण भन्‍्य सभी छक्षणों की अपेक्षा श्रेष्ठ हैँ। फिर भी स्मरण रहे, कि शब्दों से 
ब्रह्मखरूप की जितनी पहचान हो सकती है, उतनी करा देने के लिए ये लक्षण भी 
कहे गये हैं। वाल्तविक श्रह्मखरूप निर्ुण ही है। उसका शान होने के लिए उसका 
अपरोक्षानुभव ही होना चाहिये। यह भअनुमव कैसे हों सकता हैं! - इन्द्रियातीत 
होने के फारण अनिर्वोच्य ब्रह्म के स्वरूप का अनुमव अक्निष्ठ पुरुष को कब और कैसे 
होता है ! - इस विपय में हमारे शार्रकारों ने जो विवेचन किया है, उसे यहाँ संक्षेप 
में बतलाये हैं। 

ब्रत्च और भात्मा की एकता के उक्त समीकरण को सरल मापा में इस प्रकार 
व्यक्त कर सकते है, कि ' जो पिण्ड में है, वही ब्रह्माण्ड में है? | जन इस यकार ब्ह्मा- 
त्मैक्य का अनुभव हो जाए, तन यह भेदमाव नहीं रह सकता, कि ज्ञाता अथांत्‌ रपट 
मिन्न वस्तु है; और शेय अर्थात्‌ देखने की वस्त भल्ग है| किन्दु इस विपय में शंका 
हो सकती है, कि मनुष्य जब तक जीवित है, तब तक उसकी नेत्र आडि इन्द्रियों यदि 
छूट नहीं जाती हैं; तो इन्ह्रियों एथक्‌ हुई और उनको गोचर होनेवाले विषय प्रथक 
हुए - यह भेद इूटेगा तो कैसे ! और यदि यह मेद नहीं छूटठा, तो त्रह्मात्मैक्य का 
अनुभव कैसे होगा? तव यदि इन्ठियदृष्टि से ही विचार करें, तो यह शंका एकाएक 
अनुचित भी नहीं जान पड़ती । परन्तु हो, गंमीर विचार करने छंगे, तो जान पड़ेगा, 
कि इन्द्रियों बाह्य विषयों को देखने का काम खुद मुख्तारी से - अपनी ही मर्जी से - 
नहीं किया करती हैं। पहले बतला दिया है, कि ' चल्षु पच्यति रूपाणि मनता न 
हु चक्षुपा ! (म. भा. शां. ३११, १७ ) - किसी मी वस्तु को देखने के लिए. ( और 
छनने आदि के लिए भी ) नेत्रों को ( ऐसे ही कान अभृति को भी ) मन की सहायता 
भावध्यक है। थदि मन थूत्य हो, किसी और विचार में ड्वा हो, तो आंखों के 
भागे घरी हुई वस्तु भी नहीं सूझती ! व्यवहार में होनेवाले इस अनुभव पर ध्यान 
देने से सहज ही अनुमान होता है, कि नेत्र भावि इन्द्रियों के अक्षुण्ण रहते हुए भी 
मन को यदि उनमें से निकाल ढें, तो इन्द्रियों के इन्द्र बाह्मयृष्टि में वर्तमान होने पर 
मी अपने लिए न होने के समान रहेंगे। फिर परिणाम यह होगा, कि मन केबल 
आत्मा में अर्थात्‌ आत्मस्वरूपी ब्रह्म में ही रत रहेगा। इससे हमें अ््मात्मेक्य का 
साक्षात्कार होने लंगेगा। ध्यान से, समाधि से, एकान्त उपासना से अथवा अत्यन्त 
ब्रह्मविचार करने से, अन्त में यह मानसिक स्थिति जिसको ग्राप्त हो जाती है, फिर 
उसकी नजुर के आंगे दृश्य सृष्टि के इन्द्र या भेद नाचते मले रहा करें; पर वह उनसे 
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लापरबाह है - उसे वे दील ही नहीं पड़ते; और उसको भद्दित ब्रह्मस्वरूप का भ 

ही-आप पूर्ण साक्षात्कार होंता जाता है। पूर्ण ब्रह्मशन से अन्त में परमावधि की जो 
यह स्थिति प्राप्त होती है, उसमें ज्ञाता, शेय और ज्ञान का त्तीसरा भेद अर्थात्‌ त्रिपुटी 
नहीं रहती; अथवा उपास्थ और उपासक फा द्वेतमाव भी नहीं बचने पाता। अतएव 
यह अवस्या और किसी दूसरे को वतलाई नहीं जा सकती। क्योंकि ज्योहि दूसरे! 
शब्द का उच्चारण किया, त्योही अवस्था बिगड़ी; और फिर प्रकट ही है, कि मनुष्य 
अद्दैत ते द्वैत में भा जाता है। और तो क्या १ यह कहना भी मुदिकल है, कि मुझे 
इस अवस्था का ज्ञान हो गया। क्योंकि 'में' कहते ही भौरों से मिन्न होने की 
भावना मन में भा जाती है; और ब्रह्मात्मैक्य होने में यद्द भावना पूरी वाधक 
है। इसी कारण से याशवल्कय ने बृहदारण्यक (४. ५. १५, ४, ३. २७ ) में 
इस परमावधि की स्थिति का वर्णन यों किया है-'*यत्र हि द्वैतमिव मवतिं 
तदितर इतरं पद्यति ... जिभति ... श्णीति ... विज्ञानाति | ... यत्र॒त्वस्य 
सर्वमात्मैवाभूतू तत्केन के पश्येत्‌ ... जिम्ेत्‌ ... छणुयात्‌ ... विजानीयात्‌। ... 
विज्ञातारमरें केन विजानीयात्‌। एतावदरे खल अम्ृतत्वमिति |! इसका भावार्थ 
यह है, कि 'टेखने वाले (द्रश ) और देखने का पदार्थ जब तक घना हुआ 
था, तब तक एक पूसरे को देखता था, सँघता था, सुनता था और जानता 
था। परन्तु जब समी आत्ममेव हो गया (अर्थात्‌ अपना और पराया भेद ही न 
रहा ) तब कौन किसको दे देगा, झँघेगा, सुनेगा और जनिगा ! अरे | जो स्वयं शाता 
अर्थात्‌ जाननेवाला है, उसी को जाननेबाला और दूसरा कहाँ से लाओंगे १! इस 
प्रकार सभी आत्मभूत था अह्ममूत हो जाने पर वहों मीति, शोक भथवा सुखदुःख 
आदि इन्द्व मी रह कहाँ सकते हैं (इश, ७ )१ क्योंकि, जिससे ढरना है या जिसका 
शोक करना है, वह तो भपने से - हम से - जुदा होना चाहिये; और अद्यात्मैक्य का 
अनुमव हो जाने पर इस प्रकार की किसी भी मिन्नता को अवकाश ही नहीं मिल्ता। 
इसी दुः्खशोकविरदित अवस्था को “आनन्व्मय! नाम दे कर तैत्तिरीय उपनिषद्‌ 
(२. ८; ३, ६ ) में कंहा है, कि यह आनन्द ही अहम है। किन्त यह वर्णन मी गौण 
ही है। क्योंकि भानन्द का अनुमव करनेवाला अच रह ही कहां जाता है? भतएव 
बृह॒दारण्यक उपनिषद्‌ (४. ३. ३२) में कद्दा है, कि लौकिक आनन्द की अपेक्षा 
आत्मानन्द कुछ विलक्षण होता है | ब्रह्म के वर्णन में आननन्‍्दों शब्द आया करता है| 
उसकी गौणता पर ध्यान दे कर अन्य स्थानों में ब्रह्मबेत्ता पुछण का अन्तिम वर्णन 
( आनन्द! शब्द को बाहर निकालकर ) इतना ही किया जाता है, ' ब्रह्म मवति य 
एवं वेइ? (व, ४. ४. २५० ) | अथवा “ ब्रह्म वेद ब्क्षैव मंवति ? (मुं, रे. २. ९ )- 
लिसने ब्रह्म] को जान लिया, वह ब्रह्म ही हो गया। उपनिषयें (व, २. ४. १२; 
छा. ६. १३) में इस स्थिति के लिए यह दृष्टान्त दिया गया है, कि नमक की डली 
जन पांनी में घु जाती है, तत्र जिस प्रकार यह भेद नहीं रहता कि इतना मांग खारे 
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यानी का है और इतना भाग मामूली पानी का हैं - उसी प्रकार ब्रह्मात्मैक्य का शान 
हो जाने पर सब ब्रह्ममथ हो जाता हैं| किन्तु उन श्री त॒ुकाराम महाराज ने (कि 
( जिनकी कहे नित्य वेदान्त वाणी ? ) इस खारे पानी के दृष्टान्त के बदले गुड़ का यह 
मीठा इृशन्त दे कर अपने अनुभव का वर्णन किया है - 


: गूंगे का गुंड़ ' है सगवान्‌, बाहर भीतर एक समान। 
किसका ध्यान करूँ सविवेक ? जरू-तरंग से हैँ हम एक ॥ 


इसी लिए कहा जाता है, कि परत्रह्म इन्द्रियों को अगोचर और मन को भी अगम्य 
होने पर भी स्वानुभवगम्य है, अर्थात्‌ अपने अपने अनुभव से जाना जाता है। परत्रह्म 
की जिस अज्ञेयता का वर्णन किया जाता है, वह ' ज्ञाता और ज्ञेय *-वाछी द्वैदी स्थिति 
की है; और 'अद्दैत-साक्षात्कारः-बाली स्थिति नहीं | जब तक यह बुद्धि बनी है, कि में 
अब हूँ और दुनिया अछूग है, तब्र॒ तक कुछ भी क्‍यों न किया जाय, ब्रक्मात्मैक्य 
का पूरा ज्ञान होना संभव नहीं१ किन्तु नदी यदि समुद्र को निगल नहीं सकती - 
उसको अपने में छीन नहीं कर सकती - तो जिस प्रकार समुद्र में गिर कर नदी तद्गप 
हो जाती है, उसी प्रकार परत्रह्म में निमम होने से मनुष्य को उसका अनुभव हो 
चाया करता है; और उसकी परब्नह्म स्थिति हो जाती है, कि ' सर्वभूतस्थमात्मानं 
अर्वमृतानि चात्मनि ? ( भी. ६. २९ ) - सब प्राणी मुझमें हैं; और मैं सब्र में हूँ। 
'केन, उपनिषद्‌ में बड़ी खुबी के साथ परअक्म के स्वरूप का विरोधभासात्मक वर्णन इस 
अर्थ को व्यक्त करने के लिए, किया गया है, कि पूर्ण परत्रह्म का शान केबल अपने 
अनुमव पर ही निर्भर है। वह वर्णन इस प्रकार है -“ अविशार्त विजानतां विशानम- 
विजानताम्‌ ! (केन, २. ३ )-जो कहदत है, कि हमें परत्रक्म का शान हो गया उन्हें 
उसका ज्ञान नहीं हुआ है; और जिन्हें जान ही नहीं पड़ता कि हमने उसको जान 
पहिया; उन्हें ही वह ज्ञान हुआ है। क्योंकि जब कोई कहता है, कि मैने परमेश्वर 
को जान लिया, तब उसके मन में बह द्वैतबुद्धि उत्पन्न हो जाती है, कि मैं ( ज्ञाता ) 
जुदा हूँ; और मैंने जान 'लिया, वह (शेय ) ब्रह्म अलग है। अतएव उसका 
अक्षास्मैक्यरूपी अद्बैती अनुमव उस समय उतना ही कच्चा और पूर्ण होता हैं। 
फछतः उसी के मुँह से ऐसी भाषा का निकछना ही संभव नहीं रहता, कि मैने उसे 
( अर्थात्‌ अपने से मिन्न और कुछ ) जान लिया! | अतएब इस स्थिति में, अर्थात्‌ 
जब कोई कोई शानी पुरुष यह बतलाने में असमर्थ होता है, कि में ब्रह्म को जान 
गया; तब कहना पड़ता है, कि उसे ब्रह्म का शान हो गया । इस प्रकार द्वेत का बिल- 
कुल लोप हो कर परब्नह्म में ज्ञाता का सर्वेथा रँग जाना, लय पा छेना, बिलकुल घुल 
जाना, अथवा एकजी हें। जाना सामान्य रूप में दीख तो दुष्कर पड़ता है; परन्तु 
हमारे शास्कारों ने अनुभव से निश्चय किया है, कि एकाएक दुर्घण मतीत होनेवाली 
“निवांण' स्थिति अम्यास और वैराग्य से अन्त में मनुष्य को साध्य हो सकती है। 
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'में-पनतारूपी द्वैतमाव इस स्थिति में डब जाता हैं, नष्ट हों नाता है। अतएव कुछ 
लोग शंका किया करते हैं, कि यह तो फिर आत्मनाथ का ही एक तरीका है] किन्तु 
ज्योंही समझ में भाया, कि यद्यपि इस स्थिति का अनुभव करते समय इसका वर्णन 
करते नहीं बनता है, परन्तु पीछे उसका स्मरण हों सकता हैं, त्योँंही उक्त बंका निमृल 
हो जाती है |# इसकी अपेक्षा और भी अधिक प्रचुछ ग्रमाण साधघुसन्तों का अनुमव 
हैं। चहुत प्राचीन सिद्ध पुरुषों के अनुमव की बातें पुरानी हैं। उन्हें जाने दीजिये। 
बिलकुल अभी के प्रसिद्ध भगवद्धक्त तुकाराम महाराज ने मी इस परमावधि की 
स्थिति का वर्णन आलंकारिक भाषा में वड़ी खब्ी से धन्यतापूर्वक इस प्रकार 
किया हैं, कि “हमने अपनी मृत्यु अपनी आँखों से देख री; यह मी एक उत्सव. 
हो गया।! व्यक्त अथवा अव्यक्त सगुण ब्रह्म की उपासना से ध्यान के द्वारा धीरे 
धीरे बढ़ता हुआ उपासक अन्त में “भहं ब्रह्मास्मि! (बृ, १,४. १० )- मैं ही 
ब्रह्म हूँ - की स्थिति में जा पहुँचता है; और अद्ञात्मैक्यस्थिति का उसे साक्षात्कार 
होने व्माता है। फिर उसमें इतना मम्म हो जाता है, कि इस वात की भोर उसका 
ध्यान भी नहीं जाता, कि में किस स्थिति में हूं; अथवा किधका अनुमब कर रहा हैँ। 
इसमें जागृति बनी रहती हैं। अतः इस अवस्था को न तो स्वप्त कह सकते हैं; और 
न सुपुप्ति। यदि जात कहें तो इसमें वे सत्र व्यवहार रुक जांते हैं, कि जो चागत 
अवसखा में सामान्य रीति से हुआ करते हैं। इसलिए स्वप्न, सुपुत्ति (नीन्द) अथवा 
जायति - इन तीनों व्यावहारिक अवस्थार्भों से विल्कुल भिन्न इसे चौथी अथवा 
ठुरीय अवस्था शा्त्रों न कही हैं। इस स्थिति को प्राप्त करने के लिए; पातन्नलल्योग 
की दृष्टि से मुख्य साधन निर्विकल्प समाधियोग ल्गाना है, कि बिसमें दैत का दुरा-सा 
भी छवलेश नहीं रहता। और यही कारण हैं जो गीता (६, २०-२३ ) में कहा 
है, कि इस निर्विकल्प समाधियोंग को अम्यास से प्राप्त कर छेने में मनुष्य को 
उकताना नहीं चाहिये। यही त्रह्मात्मैक्य स्थिति ज्ञान की पूर्णावसा है। क्‍योंकि उतर 
संपूर्ण जगत्‌ अह्मरूप अर्थात्‌ एक ही हो चुका, तब गीता के ज्ञानक्रियावाले इस 
लक्षण की पूर्णता हो जाती है, कि “ अविमक्त विमक्तेपु ः अनेकत्व की एकता करनी 
चाहिये - भौर फिर इसके आगे किसी को भी अधिक ज्ञान हो नहीं सकता। इसी 
प्रकार नामरूप से परे इस अमृतत्व का जहाँ मनुष्य को अभनुमव हुआ, कि जन्ममरण 





* ध्यान से और समाधि से प्राप्त हेनिवाली अद्वेत की अथवा अमेदमाव की यह 
अवस्था 7४075-07906 825 नामक एक प्रकार की राज्तायनिक वाद को ऊँधने से 
प्राप्त हो जाया करती है। इच्ती वाद्य को “ छाफिग गेस ? मी कहते ह। #7॥ 70 22/672 
बा 0087 55479 7 ?2क॒घाँवा 27/०5०ाफ, 77 शावत्रा उधार, एए 
294--298, परन्तु यह्ट नकली अवस्था है। समाधि से जो अवस्था प्राप्त दोती है; वह सच्ची 
असली -हं। यही इन दोने। में महत्त्व का भेद है। फिर भी यहाँ उसका उल्लेख हमने इसः 
लिए किया हैं, कि इस कृत्रिम अवस्था के अस्तित्व के विषय में ऋूछ भी बाद नहीं रह जाता 
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का चक्कर भी आप ही से छूट जाता है। क्योंकि जन्ममरण तो नामरूप में ही है; 
ओर यह मनुष्य पहुँच जाता है उन नामरूपों से परे (गी. ८, २१)| इसी से 
महात्माओं ने इस स्थिति का नाम ' मरण का मरण ? रख छोडा है। और इसी 
कारण से याशवलक्य इस स्थिति को अम्ृतत्व की सीमा या पराकाष्ठा कहते हैं। यही 
जीवन्मुक्तावस्था है। पातल्ललयोगयूत्र और अन्य स्थानों में भी वर्णन है, कि इस 
अवस्था में आकाशगमन आदि की कुछ अपूर्व अलोकिक सिद्धियाँ प्राप्त हो जाती 
हैं (पातझ्लल्यूत़् ३. १६-५५ ); और इन्हीं को पाने के लिए कितने ही मनुष्य 
योगाभ्यास की घुन में लग जाते हैं। परन्तु योगवासिष्ठप्रणेता कहते हैं, कि आकाश- 
गमन ग्रभ्नत्ति तिद्धियों न तो ब्रह्मनिष्ठस्थितिका साध्य है और न उसका कोई भाग 
ही। भतः जीवन्म॒क्त॑ पुरुष इन सिद्धियों को पा लेने का उद्योग नहीं करता; और 
चहुधा उसमें ये देखी भी नहीं जातीं (देखो यो, ५. ८९ ) | इसी कारण इन सिद्धियों 
का उल्लेख न तो योगवासिष्ठ में ही और न गीता में ही कहीं है। वसिष्ठ ने राम से 
स्पष्ट कह दिया है, कि ये चमत्कार तो माया के खेल है; कुछ ब्रह्मविद्या नहीं है।ः 
कठाचित्‌ ये सच्चे हों। हम यह नहीं कहते, कि ये होंगे ही नहीं ! जो हो; इतना तो 
निर्विवाद है, कि यह त्रह्मविद्या का विषय नहीं हैं। मतण्व (ये सिद्धियों मिर्ले तो 
भर न मिलें तो ) इनकी परवाह न करनी चाहिये । ब्रह्मविद्याशात्र का कथन है, कि 
इनकी इच्छा अथवा भाशा मी न करके मनुष्य को वही प्रयत्न करते रहना चाहिये, 
कि जिससे प्राणिमान्र में ' एक आात्मा ?-वाली परमावधि की त्रह्मनिष्ठ स्थिति प्रात हो 
जाए। ब्रह्मशान आत्मा की शुद्ध अवस्था है| वह कुछ जादू, करामत या तिल्स्माती 
लटका नहीं हैं। इस कारण इन सिद्धियों से - इन चमत्कारों से - ब्रह्मत्ञान के गौरव 
का बढ़ना तो दूर, किन्तु उसके गौरव के - उसकी महत्ता के-यें चमत्कार प्रमाण 
भी नहीं हो सकते | पक्षी तो पहले मी उड़ते ये; पर भब विमानोंवाले छोग मी भाकाश 
में उड़ने लगे हैं। किन्तु सिर्फ इसी गुण के होने से कोई इनकी गिनती ब्रह्मवेत्ताओों में 
नहीं करता। और तो क्या; जिन पुरुषों को ये भाकाशगमन भादि सिद्धियों प्राप्त हो 
जाती हैं, वे 'माल्ती-माधव” नाटकवाले अघोरधण्ट के समान क्लूर और घातकी भी 
हो सकते हैं। 

ब्रह्मातमैक्यरूप आननन्‍्दमय स्थिति का अनिवोच्य अनुभव और फिसी दूसरें 
को पूर्णतया चतछाया नहीं जा सकता। क्योंकि जब उसे दूसरे को बतलाने लगेंगे,. 
तब भैं-तूर-बाली दवेत की ही भाषा से काम लेना पड़ेगा; और इस द्वैती भाषा में 
अद्वैत का समस्त अनुभव व्यक्त करते नहीं बनता | अतएव उपनिषददों में इस परमा- 
वधि की स्थिति के जो वर्णन हैं; उन्हें मी अधूरे गौण समझना चाहिये। और जन 
ये वर्णन गौण हैं, तव सृष्टि की उत्पत्ति एवं रचना समझने के लिए अनेक स्थानों पर 
उपनिपदों में जो निरे देती वर्णन पाये जाते हैं, उन्हें भी गौंण ही मानना चाहिये | 
उद्दाहरण लीजिए; उपनिषदों में दृश्य सृष्टि की उत्पत्ति के विषय में ऐसे चर्णन हैं, कि 
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आत्मस्वरूपी, शुद्ध, 'नित्य, सर्वव्यापी और अविकारी ब्रह्म ही से आंगे चल कर 
हिरण्यगर्भ नामक सगुण पुरुष या भाप (पानी ) प्रभ्नति यष्टि के व्यक्त पदार्थ ऋमशः 
निर्मित हुए; अथवा परमेश्वर ने इन नामरूपों फी रचना करके फिर जीवरूप से उनमें 
अवैद्य किया (ते, २. ६; छां. ६. २, ३; व्‌. १. ४. ७ ), ऐसे सत्र द्वैतपूर्ण वर्णन 
भद्वेतवृष्टि से यथार्थ नहीं हो सकते। क्योंकि शानग्म्य, निर्गुण परमेश्वर ही लत 
चारों ओर भरा हुआ है, तब तात्तिक दृष्टि से यह कहना ही निर्मूल हो जाता है, 
कि एक ने दूसरे को पेद् किया। परन्तु साधारण मनुष्यों फो सृष्टि की रचना 
समझा देने के लिए व्यावहारिक अर्थात्‌ ठ्वत की मापा ही तो एक साधन है। 
इस कारण व्यक्तसष्टि की अर्थात्‌ नामरूप की उत्पत्ति के वर्णन उपनिपतें में उसी 
डँग के मिलते हैं, जैसा कि ऊपर एक उदाहरण दिया गया है। तो भी उसमें 
अद्दैत का तत्व बना ही है; और अनेक स्थानों में कह दिया है, कि इस प्रकार 
दैती ध्यावहारिक भाषा वर्तने पर भी मूल में भद्वैत ही है। देखिये, भव निश्चय 
हो चुका है, कि सूर्य घृमता नहीं है, स्थिर है, फिर ब्ोल्चाल में लिस प्रकार यही 
कह्दा जाता है, कि सूर्य निकल भाया अथवा डूब गया | उसी पकार यद्यपि एक ही 
आात्मस्वरूपी परबक्ष चारों ओर अखण्ड भरा हुआ हैं; और वह भविकार्य है; 
तथापि उपनिषददों में मी ऐसी द्वी माया के प्रयोग मिलते हैं, कि 'परह्म से व्यक्त 
जगत्‌ की उत्पत्ति होती है।? इसी प्रकार गीता में भी यद्यपि यह कहा गया है, कि 
+ मेरा सच्चा स्वरूप अव्यक्त और अज है? (गी, ७, २५); तथापि भगवान्‌ ने 
फहा है, कि "मैं सारे जगत्‌ को उत्पन्न करता हूँ? (४.६ )। परन्तु इन वणनों 
के भर्म को बिना समझे-चृझे कुछ पण्डित लोग इनको शब्दशः सच्चा मान छेते हैं; 
और फिर इन्हें ही मुख्य समझ कर यह सिद्धान्त किया करते हैं, कि द्वैत अथवा 
चिशिशद्वैत मठ का डपनिपरों में प्रतिपादन है। वे कहते हैं; कि यदि यह मान 
लिया जाय, कि एक ही निर्गुण ब्रह्म सर्वत्र व्यात्त हो रहा है; तो फिए इसकी 
उपपात्ति नहीं लगती, कि इस अधिकारी ब्रह्म से विफाररद्दित नाशवान्‌ सगरुण 
पदार्थ कैसे निर्मित हो गये। क्योकि नामल्‍्पात्मक सांटे को यदि माया? फहें 
तो निगुण ब्रह्म से सगुणमाया का उत्पन्न होना ही तर्कदश्या शक्य नहीं है। 
इससे अड्वैतवाद ढेंगड़ा हो जाता है। इससे तो कहीं अच्छा यद्द होगा नहीं, कि 
चसांख्यशासत्र के मतानुखार आकृति के सदश नामरूपात्मक ब्यक्तर्ाष्टिं के किसी 
सगुंग परन्तु व्यक्त रूप को नित्य मान लिया जाए; और उस व्यक्त रूप के 
अम्यन्तर में परत्रह्म कोई दूसरा नित्यतत्व ऐसा ओतग्रोत मरा हुआ रखा नाएँ, 
जैसा कि पुँच की नली में माफ रहती है (ड. ३. ७ )॥ एवं उन ठोनों में बैसी 
ही एकता मानी जाए, जैसी कि दाड़िम या अनार के फल मीतरी दोनों के साथ 
रहती हैं। परन्तु हमारे मत में उपनिपदों के तातर्य का णेसा बिचार करना 
योग्य नहीं है। 'उपनिषदों मे कहीं कहीं देती और कहीं कहीं भद्वैदी वर्णन एाये 
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जाते है। तो इन दोनों की कुछ-न-कुछ एकवाक्यता करना तो ठीक हैं; परन्तु 
अद्वैतवाद को मुख्य समझने और यह मान लेने से, कि जबः निर्गुण ब्रह्म सगुण 
होने लगता है, तच्र उतने ही समय के लिए मायिक द्वैत की स्थिति प्रात ही हो 
जाती है। सब वचनों की जैसी व्यवस्था लगती है, बैसी व्यवस्था ठैत पक्ष को 
प्रधान मानने से छगती नहीं हैं। उदाहरण लीजिये; इस “ तत्‌ त्वमसि ? वाक्य के 
पद्‌ का अन्वय द्वैठी मतानुसार कभी भी ठीक नहीं रूगठा। तो क्या इस अड्चन 
को द्वैतमतवालों ने समझ दी नहीं पाया ! नहीं, समझा जरूर है। तभी ते वे इस 
महावाक्य का जैसा-तैसा अर्थ छगा कर अपने मन को समझा लेते हैं। “तत्त्वमति* 
को दैतवाले इस प्रकार उल्झाते हैं - तत्त्वम्‌ - तस्य त्वम्‌- अर्थात्‌ उसका तू है, कि 
जो कोई तुमसे मिन्न है; तू वही नहीं है। परन्तु जिसको संस्कृत का थोड़ा-सा मी 
शान है; और जिसकी बुद्धि क्ात्रह मैं चेंघ नहीं गई है वह तुरन्त ताड लेगा, कि यह 
खींचातानी को अर्थ ठीक नहीं है| कैवल्य उपनिषद्‌ ( १. १६ ) में तो “ स त्वमे 
त्वमेव तत्‌ ? इस प्रकार 'तत? और 'त््वम! को उलठ-पालट कर लक्त महावाक्य के 
अद्वैतप्रधान होने का ही सिद्धान्त दर्शाया है। अब और क्या बतलावे १ समस्त 
उपनिषर्दों का बहुतसा भाग निकाल डाले बिना अथवा जान-बूझ कर उस पर इुलक्ष 
किये बिना, उपनिपच्छाल्न में अद्वैत को छोड़ और कोई पूसरा रहस्य वतला देना 
संमब ही नहीं है। परन्तु ये वाद तो ऐसे है, कि जिनका कोई ओर-छोर ही नहीं; 
तो फिर यहाँ हम इनकी विशेष चर्चा क्‍यों करें? जिन्हें अद्वेत के अतिरिक्त अन्य 
मत रुचते हों, वे खुशी से उन्हें स्वीकार कर लें। उन्हें रोकता कौन है| जिन उदार 
महात्माओं ने उपनिषदों में अपना यह स्पष्ट विश्वास बतलाया है, ' नेह नानास्ति 
किश्वन” (वू. ४. ४. १९; कठ, ४. ११) - इस सृष्टि में किसी प्रकार की अने- 
फठता नहीं है, जो जो कुछ है, वह मूल में सत्र 'एकमेबाद्चितीयम! (छा. ६- २. २. ) 
है; और निन्होंने आंगे यह 'वर्णन किया है, कि ' मृत्यों; स मृत्युमाप्रोति य इह 
नानेष पद्यति ?-- जिसे इस जगत्‌ में नानात्व दीख पड़ता है, वह जन्मसरण के 
चक्कर में फेंसता है - हम नहीं समझते, कि उन महात्माओं का आशय अंद्वैत फो 
छोड़ और भी किसी प्रकार हो सकेगा। परन्तु अनेक वैदिक शाखाओं के अनेक 
उपनिषद्‌ होने के कारण जैंसे इस शंका को थोडी-सी गुंजाइश मिल जाती है, कि 
कुल उपनिषदों का तात्पय क्‍या एक ही है! वैसा हा गीता का नहीं है। जब गीता 
एक ही अन्ध है, तब प्रकट ही है, कि उसमें एक ही प्रकार के वेदान्त का प्रतिपादन 
होना चाहिये। और जे विचार करने लगे, कि वह कौन-सा वेदान्त है ! तो यह अश्वैत 
प्रधान सिद्धान्त करना पड़ता है, कि ' सत्र भूतो का नाश हो जाने पर भी जो एक 
ही स्थिर रहता है? (गी. ८. २० ) वही यथार्थ में सत्य हैं। एवं देह और विश्व 
में मिल कर सर्वत्र वही व्याप्त ही रद्या है (गीता १३. ३१)। और तो क्‍या! 
आत्मौपम्यबुद्धि का जो नीतितत््व गीता में वतलाया गया हैं, उसकी पूरी पूरी 
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उपपत्ति मी अद्वैत को छोड़ और दूसरे प्रकार की वेदान्तसष्टि से नहीं रूगती है। 
इससे कोई हमारा यह आशय न समझ छें, कि श्रीशंकराचार्य के समय में अथवा 
उनके पश्चात्‌ अद्वैतमत को पोपण फरनेवाली जितनी युक्तियोँ निकली हैं; अथवा 
प्रमाण निकले हैं, वे सभी यच्चयावत्‌ गीता में प्रतिपादित हैं। यह तो हम भी मानते 
है, कि दवैत, अद्देत और विशिष्टद्वैत प्रशृति संप्रदायों की उत्पत्ति होने से पहले ही 
गीता बन चुकी हैं; और इसी कारण से गीता में किसी भी विश्ञेष संप्रदाय की 
युक्तियों का समावेश होना संभव नहीं है। किन्तु इस संमति से यह कहने में कोई 
भी बाघा नहीं आभाती, कि गीता का वेदान्त मामूली तौर पर शांकरसंप्रदाय के शाना- 
नुसार अद्दैती है - दैती नहीं | इस प्रकार गीता और शांकरउंप्रदाय में तत्त्वज्ञान की 
दृष्टि से सामान्य मेल है सही; पर हमारा मत हैं, कि आचारदएष्टि से गीता कर्मसंन्यास 
की अपेक्षा कर्मयोग को अधिक महत्त्व देती है। इस कारण गीताधर्म शॉंकरसंप्रदाय 
से मित्र हो गया है। इसका विचार भागे किया जाएगा। प्रस्तुत विषय तत्त्वज्ञान- 
संचनन्‍्धी है। इसलिए यहाँ इतना ही कहना है, कि गीता और शांकरसंप्रदय में - 
दोनों में - यह तत्वज्ञान एक ही प्रकार का है, भर्थात्‌ भद्वैती है। अन्य सांप्रदायिक 
आष्यों की अपेक्षा गीता के झांकरमाष्य को जो अधिक महत्त्व हो गया है उतका 
कारण भी यही है। ह 

ज्ञानदृष्टि से सारे नामरूपों का एक ओर निकाल देने पर एक ही अधिकारी 
भर निगुण तत्व स्थिर रह जाता है। अतणव पूर्ण और सूक्ष्म विचार करने पर 
भद्दैत सिद्धान्त को ही स्वीकार करना पड़ता है। जब इतना सिद्ध हो चुका तब अ्ठैत 
चेदान्त की दृष्टि से यह विवेचन करना आवश्यक है, कि इस एक निर्गुण अन्यक्त 
द्रब्य से नाना प्रकार की व्यक्त सशुण सुष्टि क्योंकर उपजी १ पहले बतल्ा आये है, कि 
सांख्यों ने तो निर्गुण पुरुष के साथ ही लिगुणात्मक भर्थात्‌ सगुण प्रकृति को भनादि 
और स्वत्तन्त्र मान कर, इस अ्श्न को हल कर लिया है। किन्तु यदि इस प्रकार सरुण 
प्रकृति को ख़तन्‍्ल्र मान लें, ते। जगत्‌ के मूलतत्त्व दो हुए जाते हैं। और ऐसा करने 
से उस अद्वित्त मत में चाधा भाती है, कि जिसका ऊपर अनेक कारणों के द्वारा पूर्णतया 
निश्चय कर लिया गया है) यदि सगुण प्रकृति को खतन्‍्ल नहीं मानते हैं, तो यह 
चतलाते नहीं बनता, कि एक मूल निगुण द्रच्य से मानाविध सगुण सृष्टि कैसे उत्पन्न 
हो गईं। क्योंकि सत्कार्यवाद का सिद्धान्त यह है, कि निर्गुण से सगरुण - जो कुछ मी 
नहीं है, उससे और कुछ -का उपजना शक्य नहीं हैं; और यह तिद्धान्त अंद्वैत- 
वादियों को भी मान्य हो चुका है। इसलिए दोनों ही ओर अड़चन है। फिर यह 
उलझन सुल्झे कैसे ! बिना अद्दैत को छोड़े ही, निर्ुण से सगुण की उत्पत्ति होने का 
मार्ग बतलाना है; और सत्कार्यवाद की दृष्टि से बह तो रुका हुआ-सा ही है। सच्चा 
पंच है - ऐसीवैसी उलझन नहीं है। और तो क्‍या १ कुछ छोगों की समझ में अद्वैव 
हैद्धान्त के मानने में यही ऐसी अड़चन है, जो सब मुख्य, पेचीदा और कठिन हे | 
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इसी अड़चन से छड्क कर वे द्वैत को अंगीकार कर लिया करते है। किन्तु अहैैती 
'पण्डितों ने अपनी बुद्धि के द्वारा इस बिकट अड़चन के फन्‍्दे से छूटनेके लिए. भी 
एक युक्तिसंगत बेजोड़ मार्ग हूँढ लिया है। वे कहते है, कि सत्कार्यवाद अथवा 
श॒णपॉरिणामवाद के सिद्धान्त का उपयोग तब होता है, जब काये और कारण, दोनों 
छक ही भ्ेणी के अथवा एक ही वर्ग के होते हैं; और इस कारण अपद्वैती वेदान्ती 
भी इसे स्वीकार कर हेंगे, कि सत्य और निर्शुण ब्रह्म से सत्य भौर सगुण माया का 
उत्पन्न होना शक्य नहीं है। परन्तु यह स्वीकृति उस समय की है, जब कि दोनों 
पदार्थ सत्य हों, जहाँ एक पढार्थ सत्य है; पर दूसरा उसका सिर्फ दृश्य है, वहें 
सत्कार्यवाद का उपयोग नहीं होंता | साख्यमतवाले “ पुरुष के समान ही प्रकृति ? को 
स्वतन्त्र और सत्य पदार्थ मानते है। यही कारण है, जो वे निर्ुण पुरुष से सग्रुण 
अक्ृति की उत्पत्ति का बिवेचन सत्कार्यवाद के अनुसार कर नहीं सकते। किन्तु अक्वैत्त 
चेान्त का सिद्धान्त यह है, कि माया अनादि बनी रहे; फिर भी बह सत्य और 
स्वतन्त्र नही है | वह तो गीता के कथनानुसार 'मोह?, 'अज्ञान! अथवा ' इन्द्रियों को 
दिखाई देनेवाले दृश्य ! है| इसलिए सत्कायंबाद से जो आक्षिप निष्पन्न हुआ था, 
उसका उपयोग अद्वैत सिद्धान्त के लिए किया ही नहीं जा सकता। बाप से लड़का 
पैदा हो, तो कहेंगे, कि चह इसके गुणपरिणाम से हुआ है। परन्तु पिता एक व्यक्ति 
है; भौर जब कभी वह बच्चे का, कम्मी जवान का और कमी बुहढ़े का स्वॉग बनाये 
झुए, दीख पड़ता है, तब हम सदैव देखा करते हैं, कि इस व्यक्ति में और इसके अनेक 
स्वॉ्गों में गुणपरिणामरूपी कार्यकारणभाव नहीं रहता। ऐसे ही जब निश्चित हो 
जाता है, कि सूर्य एक ही है; तब पानी में ओखों को दिखाई देनेवाले उसके प्रतिबिंब 
को हम भ्रम कह हेते हैं, और उसे गुणपरिणाम से उपजा हुआ दूसरा सूर्य नहीं 
मानते । इसी प्रकार दूरबीन से किसी अह के यथार्थ स्वरूप का निश्चय हो जाने पर 
ज्योतिःशास्त्र स्पष्ट कह देता है, कि उस ग्रह का जो स्वरूप निरी भाँखों से टीख 
पड़ता है, वह दृष्टि की फमजोरी और उसके अत्यन्त दूरी पर रहने के कारण निरा 
डश्य उत्पन्न हो गया है | इससे प्रकट हो गया, कि कोई भी बात नेत्र आदि इन्द्रियों 
को प्रत्मल्ष गोचर हो जाने से ही स्वतन्त्र और सत्य वस्तु मानी नहीं जा सकती। 
फिर इसी न्याग्र का अध्यात्मशास््र में उपयोग करके यदि यह कहे तो क्या ह्वानि है, 
कि ज्ञानचक्षुरूप दूरबीन से जिसका निश्चय कर लिया गया है, वह निर्गुण परब्रह्म 
सत्य है। और शानहीन चर्मचक्षुओं को जो नामरूप गोचर होता है, वह इस परब्रह्म 
का कार्य नहीं है - वह तो इन्द्रियों की दुचनछत्ता से उपजा हुआ निरा भ्रम अथौत्‌ 
मोद्वात्मक दृश्य है। यहों पर यह आक्षिप ही नहीं फबता, कि निर्गुण से सग॒ुण 
उत्पन्न नहीं हो सकता | क्योंकि दोनें। वस्तुएँ एक ही शेणी की नहीं हैं। इनमें 
एक ते सत्य है; और दूसरी है सिर्फ दृश्य। एवं अनुमव यह हैं, कि मूल में एक 
ही वस्तु रहने पर भी देखनेवाले पुरुष के दृष्टिमेद से अज्ञान से अथवा नजूरबन्दी 
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से उस एक ही वस्तु के दृद्य वदलते रहते हैं। उदाहरणार्थ, कानों को सुनाई 
टेनेवाले शब्द और ओॉखों से दिखाई देनेवाले रंग - इन्हीं. दो ग्रु्णों को छीलिये!।' 
इनमें से कानों को जो शब्द या भावाज़ सुनाई देती हे, उनकी सश््मता से जॉच 
करके आधिमीतिकशाद्रियों ने पूर्णतया सिद्ध कर दिया है, कि शब्द! या तो वायु 
की लहर है या गति। और अब सूश्ष्म छोंध करने से निश्चय दो गया है, कि 
आखों से दीख पडनेवाले छाल, हरे, पीछे, भादि रंग भी मूल में एक हीं 
स्यप्रकादश के विकार हैं; और सूर्यप्रकाश ख्यं एक प्रकार की गति ही है। जब कि 
धाति! मूल में एक ही है, पर कान उसे शब्द और आँखें उसे रंग त्रतलछाती ह, तत्र 
यदि इसी न्याय का उपयोग कुछ अधिक व्यापक रीति से सारी इन्द्रियों के लिए 
किया जाएँ, तो समी नामरूपों की उत्पत्ति के सत्रन्ध में सत्कायंवाद की सहायता के. 
बिना ठीक उप॑पत्ति इस प्रकार लगाई जा सकती है, कि किठी भी एक़ अविकार्य वस्तु 
पर मनुष्य की मिन्न मिन्न इन्द्रियों अपनी अपनी ओर से शब्दरूप भादि अनेक नाम 
रूपात्मक गुणों का “अध्यारोप” करके नाना प्रकार के हृदय उपजाया करती हैं। परन्तु 
कोई आवश्यकता नहीं है, कि मूल की एक ही वस्तु में ये इश्य, ये गुण अथवा ये 
नामरूप होवें ही। और इसी अर्थ को सिद्ध करने के लिए रस्सी में सप॑ का अथवा 
सीप में चाँदी का श्रम होना, या आँख में उंगली डालने से एक के दो पदार्थ दीख 
पड़ना आदि अनेक रंगो के खष्में लगाने पर एक पढार्थ का रंगर-तरिरंग टीख पड़ना' 
भाददि अनेक दृष्टन्त वेदान्तश्यात्र में दिये जाते हैं| मनुण्य की इन्द्रियाँ उसे कमी 
छूट नहीं जाती हैं। इस कारण जगत्‌ के नामरूप अथवा गुण उससे नयनपथ में 
गोचर तो अवश्य होंगे; परन्तु यह नहीं कहा जा सकता, फि इन्द्रियवान्‌ मनुष्य की 
दृष्टि से जगत्‌ का जो साक्षेप स्वरूप ठीख पड़ता है, वही इस जगत्‌ के मूल का अर्थात्‌ 
निरपेक्ष और नित्य स्वरूप है। मनुष्य की वर्तमान इन्द्रियों की अपेक्षा यटि उसे 
न्यून्याधिक इन्ध्रियों प्रास हों जाएँ, तो यह स॒ष्टि उसे जैसी भाजकाल दीख पहती है,, 
चैसी ही न टीखती रहेगी। और यदि यह ठीक है, तो जब कोई पूछे; कि द्रष्ठ फी - 
देखनेवाले मनुष्य की - इन्द्रियों की अपेक्षा न करके बतछाओ, कि सृष्टि के मूल में जो 
तंत््व है, उसका नित्य और सत्य स्वरूप क्या है? तब यददी उचर देना पड़ता हैं, कि 
वह मृलतच्व है तो नि्गुण; परन्तु मनुष्य को सगुण दिखलाई ढेता है - यहद्ट मनुष्य 
की इन्द्रियों का धर्म हैं; न कि मूलवस्तु का ग्रुण। आधिमीतिकश्ाज्र में उन्हीं बातों 
की जाँच होती है, कि जो इन्द्रियों को गोचर हुआ करती हैं; और यही कारण, है, 
कि वहों इस देंग के प्रश्न होते ही नहीं। परन्तु मनुष्य और उसकी इन्ठियों के 
नष्प्राय हो जाने से यह नहीं कह सकते, की ईश्वर भी सफाया हो जाता है; अथवा 
मनुष्य को वह अमुक प्रकार का दीख पड़ता हैं। इसलिए उसका त्रिकाल्चाधित, नि 
भौर निरपेक्ष स्वरूप भी बही होना चाहिये। अतएव जिंत अध्यात्मशात्न में यह 
विचार करना होता है, कि जगत्‌ के मुर में वतंमान सत्य का मूल्स्वरूप क्या हैं| 
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उसमें मानवी इन्द्रियों की सापेक्षदृष्टि छोड़ देनी पड़ती है; और जितना हो सके, 
उतना बुद्धि से ही अन्तिम विचार करना पड़ता है। ऐसा करने से इन्द्रियों को गोचर 
होनेवाले सभी शुण आप ही भाप छूट जाते हैं। ओर यह सिद्ध हो जाता है, कि 
ब्रह्म का नित्य स्वरूप इन्द्रियातीत भथांत्‌ निगुंण एवं सब में भ्रेष्ठ है। परन्तु अब पतश्ष 
होता है, कि जो निर्गुण है, उसका वर्णन करेगा ही कौन १ और किस प्रकार करेगा १ 
इसीलिए, अद्वैत वेदान्त में यद्द तिद्धान्त किया गया है, कि पत्रह्म का अन्तिम भर्थात्‌ 
निरपक्ष और नित्य स्वरूप निर्गुण तो ही, पर अनिवांच्य भी है; और इसी निगुण 
स्वरूप में मनुष्य को अपनी इन्द्रियों के योग सगुण दृश्य की झलक दीख पड़ती है। 
अब यहां प्रश्न होता है, कि निर्युण को सशुण करने की यह शक्ति इन्द्रियों ने पा कहाँ 
से ली! इस पर अ्षद्वैतवेदन्तक्ासत्र का यह उत्तर है कि मानवी ज्ञान की गति यहीं तक 
हैं। इसके भांगे उसकी गुजर नहीं | इसलिए यह इन्द्रियों का भज्ञान है; और निगुण 
परब्रह्म में सगुण जगत्‌ का दृश्य देखना यह उसी अज्ञान का परिणाम है। अथवा 
यहाँ इतना ही निश्चित अनुमान करके निश्चित हो जाना पड़ता है, कि इन्द्रियों भी 
परमेश्वर की सृष्टि की ही हैं| इस कारण यह सगुण सृष्टि ( प्रकृति ) निर्गुण परमेश्वर 
की ही एक ' देवी माया ? है (गी. ७. १४ )| पाठकों की समझ में भत्र गीता के इस 
वर्णन का तत्व आ जाएगा, कि केवल इन्द्रियों से देखनेवाले अप्रचुद्ध छोगों को 
परमेश्वर व्यक्त और सगुण दीख पड़े सही; पर उसका सच्चा और ओएछ स्वरूप निर्गुण 
है। ठसको ज्ञानदृष्टि से देखने में ही शान की परमावधि हैं (गी. ७, १४. २४. २५ )] 
इस प्रकार निर्णय तो कर विया, कि परमेश्वर मूल में निर्मुण है, और मनुष्य की 
इन्द्रियों को उसी में सगुण सृष्टि का विविध इदृच्य दीख पड़ता है। फिर भी इस वात 
का योड़ा-सा खुलासा कर देना आवश्यक है, कि उक्त विद्धान्त में निर्गुण शब्द का अर्थ 
क्या समझ। जावे। यह सच है, कि हवा की लहरों पर शब्दरूप आदि गुणों का 
अथवा सीप पर 'वोंदी का जब हमारी इन्द्रियोँ अध्यारोंप करती हैं, तब हवा की 
लहरों में झब्द-रूप आदि के अथवा सीप में चोंदी के गुण नहीं होते। परन्तु यद्यपि 
उनमें अध्यारोपित गुण न हों; तथापि यह नहीं कहा जा सकता कि उनसे भिन्न गुण, 
मूल पदार्थों में होंगे ही नहीं। क्योंकि हम प्रत्यक्ष देखते हैँ, कि यद्यपि सीप में चोटी 
के गुण नहीं हेँं। तो भी चौंदी के गुणों के अतिरिक्त और दूसरे गुण उसमें रहते ही 
हैँ। इसी से अब यहाँ एक और इहांका होती हे-यददि कहें, कि इन्द्रियों ने अपने 
अज्ञान से मूलब्रह्म पर जिन गशुर्णों का अध्यारोप किया था, वे गुण ब्रह्म में नहीं हैं, 
तो क्या और दूसरे गुण परब्रह्म में न होंगे ! यदि मान ले, कि हैं, तो फिर वह नि्ुण 
कहा रहा ! किन्तु कुछ और अधिक सृक्ष्म विचार करने से श्ञात होगा, कि यदि मूल- 
ब्रह्म में इन्द्रियों के द्वारा अध्यारोपित किये गये गुणों के अतिरिक्त और दूसरे गुण हो 
भी तो हम उन्हें माल्म ही कैसे कर सकेंगे ! क्योंकि गुणों को मनुष्य अपनी इन्द्रियों 
। है| तो जानता है; और जो शुण इन्द्रियों को अगोंचर हैं, वे जाने नहीं जाते। 
«»र, रद 
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साराश, इन्द्रियों के द्वारा अध्यारीपित गुणों के अतिरिक्त परब्रह्म में यदि और कुछ 
दूसरे गुण हों, तो उनको जान लेना हमारे सामर्थ्य के वाहर है; और जिन गुणों को 
जान लेना हमारे काबू में नहीं, उनको परत्रह्म में मानना भी न्यायशासत्र की दृष्टि से 
योग्य नहीं है। अतएव गुण शब्द का ' मनुष्य को ज्ञात होनेवाले गण ? अर्थ करके 
वेदान्ती छोग सिद्धाब्त किया करते हैं, कि ब्रक्ष 'निगुंण” है। न तो अद्वैत वेद्ान्त ही 
यह कहता हैं; और न कोई दूसरा भी कह सकेगा, कि मूल परब्रह्मस्वरूप में ऐसा 
गुण या ऐसी शक्ति भरी होगी, कि जो मनुष्य के लिए. अतर्क्य है। किंवहुना, यह 
तो पहले ही बतला दिया हे, कि वेदान्ती लोग भी इन्द्रियों के उक्त अज्ञान अथवा 
माया को उसी मूल परत्रह्म की एक अतर्क्य शक्ति कहा करते हैं। 

त्रियुणात्मक माया अथवा प्रकृति कोई दूसरी स्वतन्त्र वस्ठ नहीं है, किन्तु एक 
ही निर्गुण ब्रह्म पर मनुष्य की इच्द्रियाँ भज्ञान से सग्रुण हृडयों का अध्यारोप किया 
करती हूँ । इसी मत को 'विवर्तवाद” कहते हैं। अद्वैत वेदान्त के अनुसार यह उपपत्ति 
इस बात की हुईं, कि जब निर्गुण ब्रह्म एक मृलतत्त्व है, तव नाना प्रकार का का सग्रुण 
जगत्‌ पहले दिखाई फैंसे देने लगा? कणादप्रणीत न्यायशात्र में भर्तख्य परमाणु 
जगत्‌ के मूलकारण माने गये हैं, और नैयायिक इन परमाणु को सत्य मानते हैं! 
इसलिए, उन्होने निश्चय किया है, कि जहाँ इन असंख्य परंमाणुओों का संयोग होने 
डुगा, बहों सृष्टि के अनेक पदाथे बनने लगते हैं। परमाणुओं के संयोग का भारंभ 
होने पर इस मत से सृष्टि का निर्माण होता है| इसलिए इसको “आरंमवाद! कहते 
है। परन्तु नैयायिर्कों के अर्ख्य परमाणु के मत को सांख्यमागवाले नहीं मानते। 
बे कहते हैं, कि जडसष्टि का मुलकारण ' एक, सत्य त्रिगुणात्मक ग्रकृति ? ही है। एवं 
इस त्रिग्ुणात्मक प्रकृति के गुणों के विकास से अथवा परिणाम से व्यक्त सष्टि बनती 
है। इस मत को 'गुणपरिणामवाद? कहते हैं। क्योंकि इसमें यह प्रतिपादन किया जाता 
है, कि एक मूल सगुण प्रकृति के गुणविकास से ही साटी व्यक्त सृष्टि पैदा हुईं है। किन्तु 
इन दोनों वादों को अद्वैती वेगान्ती स्वीकार नहीं करते | परमाणु असंख्य हैं; इसलिए 
अट्वैत मत के अनुसार वे जगत्‌ का मूल हो नहीं सकते; और रह गई प्रकृति। सो 
यद्यपि वह एक हो, तो भी उसके पुरुष से भिन्न और रवतन्त्र होने के कारण अद्वैत 
सिद्धान्त से यह द्वैत भी विरुद्ध है। परन्तु इस प्रकार इन दोनों वादों को त्याग देने से 
और कोई न कोई उपपत्ति इस बात की देनी होगी, कि एक निर्गुण से सगुण ब्रह्म से सगुण 
सृष्टि कैसे उपजी है। क्योंकि, सत्कायेबाद के अनुसार निगुण से सगुण हो नहीं सकता । 
इस पर वेदान्ती कहते हैं, कि सत्कार्यवाद के इस सिद्धान्त का उपयोग वहीं होता है। 
जहाँ कार्य और फारण दोनों वस्तुएँ सत्य हों, परन्त जहाँ मूलवस्तु एक ही है, और 
जहाँ उसके भिन्न मिन्न दृद्य ही पल्य्ते हैं, वहाँ इस न्याय फा उपयोग नहीं होता! 
क्योंकि हम सटैव देखते हैं, कि एक ही वस्तु के मित्र मिन्न दृश्यों का ठीख पड़ना 
उस वस्तु का धर्म नहीं; किन्तु द्रष्टा -देखनेवाले युरुष - के दृष्टिभेद के कारण ये मिन्न 
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पमिन्न दृश्य उत्पन्न हो सकते हैं ।# इस न्याय का उपयोग निर्गुण ब्रह्म और उगुण 
जगत्‌ के लिए, करने पर कहेंगे, कि अह्म तो निर्गुण है; पर मनुष्य के इन्द्रियधर्म के 
कारण उसी में सगुणत्व की झलक उत्पन्न हो जाती है। यह बिवत्तवाद है। विवर्तवाद 
में यह मानते हैं, कि एक ही मूल रुत्य द्रव्य पर अनेक असत्य अर्थात्‌ सदर बदलते 
रहनेवाले दृश्यों का अध्यारोप होता हैं; भौर गुणपरिणामवाद में पहले से ही दो 
सत्य द्रन्य मान लिए जाते हैं, बिनमें से एक एक में गुणों का विकास हो कर बगत्‌ 
की नाना गुणयुक्त अन्यान्य वस्तुएं उपजती रहती है। रस्सी में सर्प का मास होना 
विवर्त है; और दूध से दही वन जाना शुणपरिणाम है। इस, कारण 'वेंदान्तसारः 
नामक ग्रन्थ की एक प्रति में इन दोनों वादों के लक्षण इस ग्रकार तंतछाये गये है - 

यस्तात्तविको5न्यथाभावः परिणाम उदीरितः। 

अतात्तविको5न्यथामावों विवर्तः स उदीरितः ॥ 


“किसी मूलवस्तु से जब तात्त्विक आर्यात्‌ रुचमुच ही दूसरे प्रकार की वस्तु बनती 
है, 'तत्र उसको (गुण ) परिणाम कहते हैं। और जब ऐसा न हो कर मूलवस्त ही 
कुछ-की-कुछ (अतात्त्विक) मासने लगती है, तव उसे विवत कहते हैं ! (वे. सा. 
२१ )। आरंमवाद नैयायिकों का है, गुणपरिणामवाद साख्यों का है, और विवतत- 
चाद भट्ठैती वेदान्तियों का है। अद्वैती वेदान्ती परमाणु या प्रकृति इन ढोनों सगुण 
चस्तुओं को .निर्गुण ब्रह्म से मिन्न और स्वतन्त्र नहीं मानते, परन्तु फिर यह आशक्षिप 
होता है, कि सत्कार्यवाद के अनुसार निग्ुण से सगुण की उत्पचि होना असंमव हैं। 
डसे दूर करने के लिए ही विवरतंबाद निक्य है। परन्तु इसी से कुछ छोग जो यह 
समझ बैठे हैँ, कि वेदान्ती ल्लेग गुणपरिणामवाद को कमी कमी स्वीकार नहीं करते हैं; 
अथवा आगे कमी न करेंगे, वह उनकी भूल हैं। अद्वैंतमत पर सांख्यमतवार्लों का 
अथवा अन्यान्य द्वैतमतवालों का मी जो यह मुख्य आक्षेप रहता है, कि निर्गुण ब्रह्म 
से सगुण प्रकृति का अर्थात्‌ माया का उद्गम हो नहीं सकता; सो वह आक्षेप कुछ 
अपरिहाय॑ नहीं है। विवर्तंवाद का मुख्य उद्देश्य इतना ही दिखला देना है, कि एक 
डी निगुण ब्रक्ष में माया के दृर्यों का हमारी इन्द्रियों को दीख पड़ना संमव 
है। वह उद्देश्य सफल हो जाने पर - भर्यांत्‌ जहाँ विवर्तवाद से यह सिद्ध हुआ, 
कि एक निर्गुण परत्रह्म में ही भिगुणात्मक सगुण प्रकृति के दृध्य का दीख पड़ना 
शक्य दे। वहों-वेदान्तशात्र को यह स्वीकार करने में कोई भी द्वानि नहीं, 
कि इस भ्रकृति का अगला विस्तार गुणपरिणाम से हुआ है। भद्दैत वेदान्त 
का मुख्य कथन यही है, कि स्वयं मूलप्रकतति एक इृत््य है-सत्य नहीं है। 





# अन्येजी में इसी अर्थ को व्यक्त करना हो, तो यों कहेंगे :-- 8ए०0८श/806५. 876 
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जहाँ प्रकृति का दृश्य एक बार दिखाई देने लगा, वहाँ फिर इन इृथ्यों से भागे, 
चलकर निकल्नेवाले दूसरे दृश्यों को स्वतन्‍न न मान कर अद्वैत वेदान्त को यह मान 
लेने में कुछ मी भापत्ति नहीं है कि एक दृज्य के गुणों से दूसरे दृष्य के एक और 
दूसरे से तीसरे भादि के इस प्रकार नानागुणात्मक दृच्य उत््न्न होते हँँ। अतएदः 
यद्यपि गीता में भगवान्‌ ने बतछाया है, कि “यह प्रकृति मेरी ही माया है 
(गी. ३. १४; ४. ६ ), फिर भी गीता में ही यह कह दिया है, कि ईश्वर के द्वारा 
अधिष्ठित (गी. ९. १० ) इस प्रकृति का अगला विस्तार इस “ गुणा गुणेपु वर्तन्ते ? 
(गी. ३, २८; १४. २३ ) के न्याय से ही होता रहता हैं। इससे ज्ञात द्वोता है, 
कि विचतंचाद के अनुसार मूलनिर्शुणपरव्रह्म में एक बार माया का दृष्य उत्पन्न हो 
खुकने पर इस मायिक दृश्य की अर्थात्‌ प्रकृति के अगले विस्तार की - उपपत्ति के 
लिए गुणोत्कर्प का तत्त्व गीता को मी मान्य हो चुका है। जब समूचे दृष्य जगत्‌ को 
ही एक बार मायात्मक दृश्य कह दिया, तव यह कहने की कोई आवश्यकता नहीं, 
है, कि इन दृश्यों के अन्यान्य रूपों के लिए गुणोत्कर्प के ऐसे कुछ नियम होने ही 
चाहिये | बेदान्तियों को यह अस्वीकार नहीं है, कि मायात्मक धच्य का विस्तार भी 
नियमबद्ध ही रहता हैं। उनका ते इतना ही कहना है, कि मृल्प्रकरति के समान ये 
नियम भी मायिक ही हैं; और परमेश्वर इन सब मायिक नियर्मो का अधिपति है। 
वह इनसे परे है; भौर उसकी सुचा से ही इन नियमों को नियमत्व भर्थात्‌ नित्य 
प्राप्त हो गई हैं। दृश्यरूपी सगुण अतएव विनाशी विक्षति में जैसे नियम ग्ना देने 
का सामथ्य नहीं रह सकता, कि जो त्रिकाल में भी अवाधित रहे । 

यहाँ तक जे। विवेचन किया गया है, उससे ज्ञात होगा, कि जगत्‌, जीव और 
परमेश्वर - अथवा अध्यात्मशात्र की परिमापा के अनुसार माया (भर्थात्‌ माया से 
उत्पन्न किया हुआ जगत्‌ ), आत्मा और परब्रह्म -का स्वरूप क्या है? एवं 
इनका परस्पर क्या संबन्ध है? अध्यात्मदष्टि से जगत की सभी वस्तुओं के दो वर्ग 
होते हैं। 'नामरूप” और नामरूप से आच्छावित “ नित्य तत्त्व” इनमें से नामरूपों 
को द्वी सगुण माया अथवा प्रकृति कहते हे । परन्तु नामरूपों को निकाल डालने पर 
जो ' नित्य ढ्रव्य! क्‍्च रहता है, वह नि्गुण ही रहना चाहिये। क्योंकि कोई मी 
गुण बिना नामरूप के रह नहीं सकता। यह नित्य और अव्यक्त तत्त्व ही परब्रह्म है; 
और मनुष्य की दुबेल इन्द्रियों की इस निर्गुण परव्रह्म में ही सगुण माया उपजी 
हुई दील् पड़ती है। यह माया सत्य पदार्थ नहीं है। परत्रह्म ही सत्य अर्थात्‌ 
जिकाल में मी अज्ञधित और कभी मी न पलटनेवाली वस्त है। दृश्यसृष्टि के नामरूप 
भौर उनसे आच्छादित परअ्म के स्वरूपसंवन्धी ये सिद्धान्त हुए: अत्र इसी न्याय 
से मनुष्य का विचार करें, तो सिद्ध होता है, कि मनुष्य की देह और इन्ठियाँं 
इच्यसुष्टि के अन्यान्य पदार्थों के समान नामरूपात्मक अर्थात्‌ अनित्य माया के वर्ग 
में हैँ; और इन देहेन्द्रियों से ढैंका हुमा आत्मा नित्यस्वरूपी परबह्म की श्रेणी का. 
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हैं; अथवा ब्रह्म भौर आत्मा एक ही हैं। ऐसे अर्थ से बाह्य को स्वतन्त्र, सत्य पढार्य 
न माननेवालें अद्दैतसिद्धान्त का और वौद्धतिद्धान्त का मेंद अब पाठकों के ध्यान में 
भा ही गया होगा। दिशानवादी बौद्ध कहते है, कि वाह्मसृष्टि नहीं है। वे अकेले 
ज्ञान को ही सत्य मानते हैं | और वेद्न्तशाज्नी वाह्मदृष्टि के नित्य बदलते रहनेवाले 
नामरूप को ही अस्त्य मान कर यह सिद्धान्त करते है कि इस नामरूप के मूल में 
और मनुष्य की देह में - दोनों मे - एक ही आत्मरूपी, नित्य द्रव्य मरा हुआ है। 
णब॑ यह एक आत्मतत्व ही अन्तिम सत्य है। सांख्यमतवालों ने ' अविमरक्त 
विमक्तेपु ? के न्याय से सृष्ट पढाथों की अनेकता के एकीकरण को जड़ प्रकृति मर के 
लिए ही स्वीकार कर लिया है। परन्तु वेदान्तियो ने सत्कार्यवाद की वाघा को दूर 
करके निश्चय किया है, कि जो “पिण्ड में है वही ब्रह्माण्ड में है।” इस कारण अब 
सांख्यों के असंख्य पुरा का और प्रकृति का एक ही परमात्मा में भद्गैत से या 
अविमाग से समावेश हो गया है। शद्ध भाधिमौतिक पण्डित हेंकेल भद्दैत्ती है सही- 
पर वह अकेली जड़ पक्ृति में ही चेतन्य का भी संग्रह करता है। ओर वेदान्त, जड़ 
को प्रधानता न दे कर यह सिद्धान्त रिथर कस्ता है, कि दिक्कालों से अमर्यादित, 
अमृत और स्वतन्त्र चिद्रपी परअक्ष ही सारी सृष्टि का मूल है। हेकेल के जड़ अद्वैत 
में और अध्यात्मशास््र के अद्भैत में यह अत्यन्त महत्त्वपूर्ण भेद है । अद्वैत वेदान्त 
का यही सिद्धान्त गीता में है; और एक पुराने कवि ने समग्र अद्वैत वेदान्त के सार 
का वर्णन यो किया है - 
श्ोकार्थन प्रवक्ष्यामि यदुकक मन्यकोटिमि:। 
ब्रह्म सत्य जगन्मिथ्या जीचो त्रह्मैव नापरः ॥ 


करोड़ो अन्यो का सार आधे छोक में वतछाता हूँ: (१) ब्रह्म सत्य है, (२) 
*जगत्‌ अर्थात्‌ जगत्‌ के सभी नामरूप मिथ्या अथवा नाशवान्‌ हैं; और (३) मन॒ष्य 
की भषात्मा एवं ब्रह्म मूल में एक ही है -ठो नहीं |? उस कछोक का 'मिथ्या? झब्द 
थहि किसी के फानों में खुझता हो, तो वह बृहव्रण्यक उपनिपद्‌ के अनुसार इसके 
सीसरे चरण का “ ब्रह्ममृतं जंगत्तत्यम्‌ ” पाठान्तर खुशी से कर लें; परन्तु पहले ही 
बतला चुके हैं, कि इसमें भावार्थ नहीं बढछता है। फिर कुछ वेदान्ती इस वात को 
लेकर फिल्लल झगह़ते रहते हैं, कि समूचे दृश्य जगत्‌ के अदृष्य किन्तु नित्य 
परत्रह्मरूपी मूल्तत््व को सत्‌ (सत्य ) कहें या असत्‌ ( असत्य अबृत )। अतण्व 
इसका यहेँ। थोड़ा-सा खुलासा किये देते हैं; कि इस बात का ठीक ठीक बीज 
क्या है। इस एक़ ही सत्‌ या सत्य शब्द के दो भिन्न मिन्न अर्थ होते हैं। 
इसी कारण यह झगड़ा मचा हुआ है। और यदि ध्यान से देखा जाएँ, कि 
अत्येक पुरुष इस 'सत? झब्द का किस आर्थ में उपयोग करता है, तो कुछ भी 
गड़बड़ नहीं रह जाती। क्योंकि यह मेंद्‌ तो सभी की एक-सा मंजर है, कि ब्रह्म 


'श्ए६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


अहदृश्य होने पर भी नित्य है; और नामरूपात्मक जगत्‌ दृश्य होने पर भी पल पलछ 
में बदलनेवाल्ा है। इस सत्‌ या सत्य शब्द का व्यावहारिक अर्थ है; (१) आाँखों 
के भागे अभी प्रत्यक्ष दीख पड़नेवाला - भर्थात्‌ व्यक्त (फिर कल उसका दृश्य 
स्वरूप चाहे बदले, चाहे न बदले ); और दूसरा अर्थ हैः (२) वह भअव्यक्त स्वरूप 
कि जो संदेव एक-सा रहता है। आंखों से भले ही न दीख पड़े; पर जो कभी ने 
बदले | इनमें से पहला अर्थ जिनको संमत है, वे ओखों से दिखाई देनेवाले नाम- 
रूपात्मक जगत्‌ को सत्य कहते हैं; और परत्रह्म को इसके विरुद्ध अर्थात्‌ आँखों से 
न दीख पड़नेबाछा अतएव असत्‌ अथवा असत्य कहते हैँ। उदाहरणार्थ, तैत्तिरीय' 
उपनिषद्‌ में दृस्य सृष्टि के लिए. 'सत्‌' और जो दृश्य सृष्टि से परे है, उसके लिए 
व्यत्‌ः ( अर्थात्‌ जो कि परे है ) अथवा 'भद्॒त! (भॉख़ों को न दीख पड़नेवाला ) 
शब्दों का उपयोग करके ब्रह्म का वर्णन इस प्रकार किया है, कि जो कुछ मूल में या 
आरंभ में था, वही द्रव्य “सच्च त्यचाभवत्‌। निरुक्त ववानिरुक्ते व। निलयनं 
चालियनन च। विशान चाविशान व। सत्य चादतं च।? (तै. २.६)- सत्‌ 
(आँखों से दीख पड़नेवाला ) भौर वह (जो परे है ), वाच्य और अनिर्वाच्य 
साधार और निराधार, शात और भविज्ञात ( अशैय ), सत्य और भन्त-इस 
प्रकार द्विधा बना हुआ है। परल्तु इस प्रकार ब्रह्म को 'भत्त' कहने से अन्त का 
अर्थ शृठ या असत्य नहीं है। क्योंकि आगे चल कर तैत्तितीय उपनिषद्‌ में ही कहा 
है, कि 'यह अभद्त त्रह्म जगत्‌ की प्रतिष्ठा] अथवा आधार है] इसे और दूसरे 
आधार की अपेक्षा नहीं है। एवं जिसने इसको जान लिया, वह अभय हो गया।? 
इस वर्णन से स्पष्ट हो जाता है, कि शब्दमेद के कारण मावार्थ में छुछ अन्तर नहीं 
होता है। ऐसे ही अन्त में कहा है, कि “ असद्वा इदमग्र आसीत्‌ ? - यह सारा 
जगत्‌ (ब्रह्म ) था; और ऋग्वेद के (१०. १२९. ४ ) वर्णन के अनुसार भागे चल 
कर उसी से सत्‌ यानी नामरूपात्मक व्यक्त जगत्‌ निकला है (ते. २. ७ )। इससे 
मी स्पष्ट ही हो जाता है, कि यहाँ पर “अभसत्‌? शब्द का प्रयोग “ अव्यक्त अथोौत्‌ 
आंखों से न दीख पड़नेवाले ? के अर्थ में ही हुआ है; और वेदन्तयूत्रों (२, १. १७) 
में बादरायणाचार्य ने उक्त वचनों का ऐसा ही अर्थ किया है। किन्तु बिन लोगों 
को 'सत्‌? अथवा सत्य” शब्द का यह अर्थ (ऊपर बतछाये हुए भर्थों में से 
दूसरा अर्थ ) संमत है - आँखों से न दीख पड़ने पर भी सदेव रहनेवाले अथवा 
टिकाऊ-वें उस अहृद्य पख्ह्म को ही सत्‌ या सत्य कहते हैं, कि जो कभी 
नहीं बदलता; और नामरूपात्मक माया को असत्‌ यानी असत्य अर्थात्‌ बिनाशी 
कहते हैं। उदाहरणा्थ, छान्दोग्य में वर्णन किया गया है, कि * सदेव सौम्येट्मग्र 
आसीत्‌ कथमसतः सजायेत ?- पहले यह सारा जगत्‌ सत्‌ (ब्रह्म) था, जो 
असत्‌ है यानी नहीं, उससे सत्‌ यानी जो विद्यमान है- मौजूद है-कैसे उत्पन्न 
होगा (छां, ६. २. १, २9१ फिर भी छादोग्य उपनिपद्‌ में ही इस परत्रह्म के लिए. 
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एक स्थान पर अव्यक्त अर्थ में * असत्‌ शब्द प्रयुक्त हुमा है (छां. ३. १९, १)# 
एक ही परब्रझ को मित्र मिन्न समयें। और अथों में एक वार 'सत्‌?, तो एक चार 
असत्‌ यों परस्परविरुद्ध नाम देने की यह गड़बड़ - अर्थात्‌ वाच्य अर्थ के एक 
ही होने पर भी निरा शब्ठवाद मचवाने में सहायक - ग्रगाढी भागे चल कर रुक 
गई। और अन्त में इतनी ही एक परिमाषा स्थिर हो गई है, कि ब्रह्म सत्‌ या सत्य 
यानी सदैव स्थिर रहनेवालछा है; और दृर्य सृष्टि असत्‌ अयांत्‌ नाशवान है। 
भगवद्गीता में यही अन्तिम परिमाषा मानी गई है; और इसी के अनुसार दूसरे 
अध्याय ( २. १६. १८. ) में कह विया है कि परजह्म सत्‌ और अविनाशी है। एवं 
नामरूप असत्‌ भर्थात्‌ नाशवान्‌ है; और वेदान्तसूत्रों का भी ऐसा ही मत है। फिर 
भी दृश्यसृष्टि को 'सत्‌” कह कर परव्रक्ष को “असत्‌? या 'त्यत'ं (वह - परे का ) 
कहने की तैत्तिरीयोपनिपद्वाली उस पुरानी परिभाषा का नामोनिशों अब भी बिलकुछ 
जाता नहीं रहा है। पुरानी परिमाषा से इसका मली मोति खुलासा हो जाता है, कि 
गीता के इस ९ 3» तत्‌ सत्‌ ? अह्मनिर्देश ( गी. १७. २३ ) का मूल भथे क्‍या रहा 
होगा। यह “3 गृढाक्षरूपी वैदिक मन्त्र है। उपनिषदों में इसका अनेक रीतियों 
से व्याख्यान किया गया है (मे. ५; मां. ८-१२; छां, १. १. )। 'तत्‌” यानी वह 
अथवा दृश्य सृष्टि से परे दूर रहनेवाला अनिर्वाच्य तत्त्व है; और “सत्‌! का अर्थ है 
ऑंखों के सामनेवाढी दृश्य सुष्टि। इस सड्कलप का अर्थ यह है, कि ये तीनों मिल 
कर सब ब्रह्म ही हैं! और इसी भर्थ में भगवान्‌ ने गीता में कहा है, कि 'सद- 
सद्चाहम्जुन! ( गी. ९. १९) - सत्‌ यानी परत्रह्च और असत्‌ अर्थात्‌ व्यय सुष्टि, 
दोनों मैं ही हूँ। तथापि जब कि गीता में कमयोग ही प्रतिपाद्य है, तत्र सचहवें भध्याय 
के अन्त में प्रतिपादन किया है, कि इस ब्क्षनिर्देश से भी कर्मयोग का पूर्ण समर्थन 
होता है। ' 3» तत्सत्‌ ! के 'सत्‌? शब्द का अर्थ लौकिक दृष्टि से भला अर्थात्‌ सद्‌- 
बुद्धि से किया हुआ अथवा वह कर्म है, कि जिसका अच्छा फल मिलता है; और तत्‌ 
का अर्थ परे का या फलाशा छोड़ कर किया हुआ कर्म है। संकल्प में जिसे 'सत्‌? 
कहा है, वह सृष्टि यानी कर्म ही है ( भगला प्रकरण देखो ) | भतः इस ब्रह्मनिर्देश 
का यह कर्मप्रधान अर्थ मूछ अथें से सहज ही निष्पन्न होता है। 3“ तत्सत्‌, नेंति 
नेति, सच्चिदानन्द और ' सत्यस्य सत्यं ? के अतिरिक्त और मी कुछ ब्रह्मनिर्देश उप- 
निषदों में हैं; परन्तु उनको यहाँ इसलिए नहीं वतलाया, कि गीता का अर्थ समझने 
में उनका उपयोग नहीं हैं। 


# अध्यात्मशासत्रवाले अन्येजु यन्धकारों में भी इस विपय में मतभेद है, कि 7९४] भर्थात्‌ 
तत््‌ शब्द जगत्‌ के ट्ृश्य ( माया ) के छिए उपग्॒क्त हों; अथवा वस्तुतत््व (अह्म ) के लिए। 
कान्ट दुश्य को सत््‌ समझ कर (7898] ) बस्तुतच्च को अविनाशी मानता है; पर हेकेल भौर 
गनिप्रभूति इश्य को अचत्‌ ( णा०&३॥] ) समझ कर चस्तुतत््व को (769] ) कहते है। 
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जगत्‌, जीव और परमेश्वर (परमात्मा ) के परस्पर संबन्ध का इस प्रकार 
निर्णय हो जाने पर गीता में भगवान्‌ ने जो कहा है, कि “जीव मेरा ही “अंश है? 
(गीता १५, ७) और 'में ही एक “मंशा! से सारे अगत्‌ में व्याप्त हूँ? (गीता 
१०, ४२ ) - एवं कादरायणाचार्य ने भी वेदान्त ( २, २. ४२; ४. ४- १९ ) में यही 
जात कही हैं - अथवा पुरुपयूक्त में जो “पादोस्य विश्वा सूतानि त्रिपादस्याम्रतं टिवि 
यह वर्णन हे, उसके 'पाढ” या अंश” झब्द के अर्थ का निर्णय भी सहज ही हो 
जाता है। परमेश्वर या परमात्मा यद्यपि सर्वव्यापी है, तथापि वह निरवयव और 
नामरूपरहित है| अतणव उसे काट नहीं सकते ( अच्छैद् ); और उसमें विकार मी 
नहीं होता ( अविकाय ); और इसलिए, उसके अलग अलग विभाग या छुकड़े नहीं 
हो सकते (गी, २, २५ )। अतएव जो परत्रह्म सघनता से भकेला ही चारों ओर 
व्याप्त है उसका और मनुष्य के शरीर में निवास करनेवाले आत्मा का भेद बतलाने 
के लिए यद्यपि व्यवहार में ऐसा कहना पड़ता है, कि ' शारीर आात्मा ? परह्म का 
ही अंश! है; तथापि 'संद्र! या 'माग? शब्द का अर्थ ' काट कर अल्ग किया हुआ 
टुकड़ा ? या “अनार के अनेक दानों में से एक दाना ? नहीं हैं| किन्तु तात्विक दृष्टि 
से उसका भर्थ यह समझना चाहिये, कि जैसे घर के भीतर का आकाश ओर घड़े 
का आकाश ( मठाकाश और घटाकाश ) एक ही सर्वव्यापी आभाकाश का “भंश! या 
भाग है, उसी प्रकार 'शारीर आत्मा! भी परब्रह्म का अंश है ( अमृतबिन्दूपनिपद्‌ 
१३ टेखो ) | साख्यवादियों की प्रकृति और हेंकेल के जड॒द्गैत में माना गया एफ 
वस्त॒तत्तत, ये भी इसी प्रकार सत्य निर्गुण अर्थात्‌ मर्यादित भंश हैं। अधिक क्या 
कहें ? भाधिमौतिक ञ्ात्र की प्रणाली से तो यही माव्म होता है, कि जो कुछ व्यक्त 
या अव्यक्त मृल्तत््व है (फिर चाहे वह आकाशवत्‌ कितना भी व्यापक हो ), वह 
सच्न स्थल और काल से बद्ध से केवल नामरूप अतण्व मर्यादित और नाशवान्‌ है। 
यह बात सच है, कि उन तत्वों की व्यापकता मर के लिए, उतना ही परव्रक्ष उनसे 
आच्छादित है। परन्तु परत्रह्म उन तत्त्वों से म्योद्ति न हो कर उन सब में ओतग्रोत 
भरा हुआ है; और इसके अतिरिक्त न जाने वह कितना बाहर है, कि जिसका कुछ 
पता नहीं | परमेश्वर की व्यापकता दृश्य सृष्टि के बाहर कितनी हैं, यह वतलने के 
लिए यद्मपि “त्रिपाद! शब्द का उपयोग छुरुपसृक्त में किया गया है, तथापि उसका 
अर्थ अनन्त! ही इष्ट है। वस्तुतः देखा जाय, तो देश और काठ, माप और तोछ 
या संख्या इत्यादि सब्र नामरूप के ही प्रकार हैं; और यह चतला चुके हैं, कि परत्रक्म 
इन सब नामरूपों के परे हैं। इसीलिए उपनिपद्ञों में अद्मस्वरूप के ऐसे वर्णन पाये 
जाते हैं, कि जिम्त नामरूपात्मक काल! से सब ग्रसित है, उस 'काल? को मी गसने- 
वाह्म या पचा जानेवाला जो तत्त्व है, वही परत्रह्म हैं (मे. ६. १५)। और “न 
तद्‌ भासयते यूर्सों न शशाकी न पावकः ? - परमेश्वर को प्रकाशित करनेवाल। संथ; 
चन्द्र, अग्नि इत्याडिकों के समान कोई पकाशक साधन नहीं है; किन्त चह स्वर्य॑ 
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अकाशित हैं - इत्यादि के जो वर्णन उपनिपर्दों में और गीता में है, उनका भी अर्थ 
चही है (गी. १५. ६; कठ ५, १०; श्े, ६, १४ )। सूर्य चन्द्र-तारागण ससी नाम- 
रुपात्मक विनाशी पदार्थ है। जिसे “ज्योतिपां ज्योतिःः (गी. १३. १७; बृह, ४. 
४. १६ ) कहते ६, वह स्वयंप्रकाश और ज्ञानमय ब्रह्म इन सब के परे अनन्त मरा 
हुआ है। उसे दूसरे प्रकाशक पदायों की अपेक्षा नहीं है; भौर उपनिषते में तो स्पष्ट 
कहा है, कि यूय-चन्द्र आटि झो जो प्रकाश प्राप्त है, वह भी उसी स्वयंग्रकाश ब्रह्म 
से ही मिलता है (मु. २. २. १०)। आधिमीतिक शात्नों की युक्तियों से इब्दिय- 
गोचर होनेवाले भतिवध्म या अत्यन्त दूर का कोई पढाथ लीजिये -ये सब्र पदायथे 
रिफाल आदि नियमो की कद में चेंघे ह। अतएव उनका समावेश “जगत? ही में 
होता हैं। सच्चा परमेश्वर उन सब्र पदाथों में रह कर भी उनसे निराला और उनसे 
कहीं अधिक व्यापक तथा नामरूपो के जाल से स्वतन्त्र है। अतएव केवल नामरूर्पो 
का ही विचार करनेवाले आधिभौतिक शार््रों की युक्तियाँ या साधन वर्तमान दशा से 
चाहे सौगुने अधिक सृद््म और प्रगल्म हो जाएँ; तथापि सृष्टि के मूल 'अमृततत्त्व 
का उनसे पता लगना संमव नहीं। उस अविनाशी, अविकार्य आर अमृत तत्त्व को 
केबल अध्यात्मगान के झानमाग से ही हंदूना व्वाहिये | 

यहाँ तक अभध्यात्मझान्त्र के जो मुख्य मुख्य सिद्धान्त बतलाये गये और 
शान्गय रीति से उनकी जो संलिप्त उपपति वतझाई गई, उनसे इन बातों का स्पष्टी- 
करण हो जाएगा, कि परमेश्वर के सारे नामरूपात्मक व्यक्त स्वरूप केंवछ मायिक और 
लनिव्य है; तथा उनकी अपेक्षा उनका अ्यक्त स्वरूप श्रेष्ठ है। उसमें भी जो निर्मुण 
अर्थात्‌ नामरूपरद्धित है, वही सब्र से श्रे'्ठह। और गीता में बतल्ाया गया हैं, कि 
अज्ञान से निर्गुण ही सगुण-सा माढूम होता हे | परन्तु इन सिद्धान्तो की केवल शब्दों 
में अथित करने का कार्य कोई भी मनुष्य कर सकेगा, जिसे सुदेव से हमारे समान 
चार कक्षरों का कुछ ज्ञान हो गया ह-इसगे कुछ विशेषता नहीं है। विशेषता 
तो इस बात में है, कि ये सारे सिद्धान्त बुद्धि में भा जावे, मन में प्रतित्रिम्बित 
हो जावे, छदय में जम जायें; और नस नस में समा जावें। इतना होने 
पर परमेश्वर के स्वरूप की दस प्रकार पूरी पहचान हो जावे कि एक ही परत्रह्म 
सब प्राणियों में व्यात है; और उसी भाव से संकट के समय भी पूरी समता से 
नर्ताव फरने का अचल स्वमाव हो जावे। परन्तु इसके लिए अनेक पीढ़ियो के 
संस्कारों की, इन्ड्रियनिम्रह की, दीर्घोद्योग की, तथा ध्यान और उपासना की सहायता 
से ' सर्वत्र एक ही आत्मा ? का भाव जब किसी मनुष्य के संकटसमय पर भी उसके 
प्रत्येक कार्य में स्वामाविक रौति से स्पष्ट गोंचर होने लगता है तभी समझना 
चाहिये, कि उसका ब्क्षज्ञान यथार्थ में परिपक्क हो गया हैं; और ऐसे ही मनुप्य को 
मोन्न प्राप्त होता है (गी, ५, १८-२०; ६. २१, २२ )- यही अध्यात्मशास्त्र के 
उप्ुक्त सारे छिद्धान्तों का सारभूत और शिरोमागिभूत अन्तिम सिद्धान्त है। ऐसा 
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आचरण जिस पुरुष में दिखाई न दे, उसे “कच्चा समझना चाहिये- अभी बह 
ब्रह्मज्ञानामि में पूरा पक नहीं पाया हैं| सच साधु और निंरे वेदान्तणार्तियों में लो 
भेद है, वह यही है। भौर इसी अमिप्राय से मगवद्गीता में घान का लक्षण वतलाते 
समय यह नहीं कहा, कि ' वाह्ययुष्टि के मृत्तत््व को केवल बुद्धि से जान लेना ? जान है। 
किन्तु यह कहा है कि सच्चा ज्ञान वही है, जिससे ' अमानित्व, क्षान्ति, आंत्मनिग्रह, 
समवुद्धि इत्यादि उदात्त मनोइत्तियों जाशत हो जाएँ; और जिससे विच की पूरी 
शुद्धता भाचरण में सदैव व्यक्त हो जाएँ. (गी. १६. ७-११ ) | जिसकी व्यवसाया- 
त्मक बुद्धि ज्ञान से आत्मनि०ठ ( अर्थात्‌ मात्म-अनात्म विचार में स्थिर ) हो जाती 
है; और निसके मन को सर्वभृतात्मैक्य का पूरा परिचय हो जाता है, उस्त पुरुष की 
बासनात्मक बुद्धि भी निस्तन्‍्देह शुद्ध ही होती है। परन्ठ यह समझने के लिए, कि 
किसकी बुद्धि कैसी है, उतके भाचरण के सिचा दूसरा चाहरी साधन नहीं है। अतएव 
केबल पुस्तकों से प्रात्त कोरे जानप्रसार के आधुनिक काल में इस बात पर विश्येप 
ध्यान रहे, कि 'ज्ञान! या समबुद्धि! शब्द में ही श॒द्ध ( व्यवसायात्मक ) बुद्धि, चद्ध 
वासना ( बासनात्मक बुद्धि ), और श॒द्ध भाचरण, इन तीनों शुद्ध वार्तों का समावेश्ष 
किया जाता है। ब्रह्म के विपय में कौरा वावपाण्डित्य दिखल्ानेवाले और उसे मुन कर 
“वाह |? “ वाह!” कहते हुए. सिर हिलानेवाले या किसी नाटक के दर्शकों के समान 
“एक बार फिर से - वन्‍्स मोर ? कहनेंचाले चहुतेरे हंगि ( गी. २. २९; फ. २, ७ )| 
परन्तु जैसा कि ऊपर कह आये हैं - जो मनुष्य अन्तर्वाह्म शुद्ध अर्थात्‌ साम्यशील 
हो गया हो - वही सच्चा आत्मनिष्ठ है; और ठसी को मुक्ति मिछ्ती है; न फि कोरे 
पण्डित को - चाहे वह कैसा ही बहुश्रत भीर बुड्धिमान्‌ क्‍यों न हो? उपनिपरों में 
स्पष्ट कहा हैं, कि “नायमात्मा प्रवचनेन छम्यो न मेधया न बहुना श्रुतेन ! (छ, 
२, २२; मं. ३. २, ३ )। भौर इसी प्रकार नुकाराम महाराज मी कहते हैं - ' यद्रि तू 
पण्डित होगा, तो तू पुराण-कथा कहेगा; परन्तु तू यह नहीं जान, सकता, कि “ में 
कौन हूँ? | देखिये हमारा ज्ञान कितना संकुचित है। “ मुक्ति मिलती है? - ये झब्द 
सहन ही हमारे मुख से निकल पडत हैं ! मानों यह मुक्ति आत्मा से कोई मित्र वस्तु 
हैं! ब्रह्म और भाव्मा की एकता का नान होने के पहले दृश और दष्य जयत्‌ में भेद था 
सही; परन्तु हमारे अध्यात्मशात्र ने निश्चित कर के रखा है, कि जब बअज्ात्मैक्य का 
पूरा शान हो जाता है, तत्र भात्मा त्रह्म में मिल जाता है; त्रह्मशानी पुरुष भाप ही 
ब्रह्चरूप हो जाता है। इस आध्यात्मिक अवस्था को ही अह्ननिर्वाण' मोक्ष कहते हैं । 
यह ब्रह्मनिवांण किसी से किसी को दिया नहीं जाता। यह कहीं दुसरे स्थान से भाता 
नहीं या इसकी प्राति के लिए किसी अन्य लोक में जाने की भी आवश्यकता नहीं। 
पूर्ण आत्मश्ान जब भौर जहाँ होगा, उसी क्षण में और उसी स्थान पर मोक्ष घस 
हुआ है | क्‍योंकि मोक्ष तो भात्मा ही फी मूल शुद्धावस्था है। वह कुछ निराढी 
स्वतन्त्र वस्तु या स्थल नहीं | चिवगीता ( १३. ३२ ) में यह ठोक है - 


अध्यात्म श्षर्‌ 


मोक्षस्य न हि वासोउस्ति न आमान्तरमेंच वा। 
अज्ञानहृदयप्रन्थिनाशों मोक्ष इति स्वतः ॥ 
अ्ांत्‌ मोक्ष कोई ऐसी वस्तु नहीं, कि जो किसी एक स्थान में रखी हो; अथवा 
यह भी नहीं, कि उसकी माप्ति के लिए किसी दूसरे गाँव या अंदेश की जाना पड़े। 
वास्तव में छृद्य की अज्ञानअन्थि के नाश हो जाने को ही मोक्ष कहते हैं।! इसी 
प्रकार अध्यात्मशास््र से निष्पन्न होनेवाला यही मगबद्वीवा के ' अमितों ब्रह्ननिर्वार्ण 
बर्तते विदितात्मनाम्‌! (गी. ५. २६ ) - बिन्हें पूर्ण आत्मशञन हुआ है, उन्हें 
ब्रह्मनिर्वाणरूपी माक्ष आप-ही आप यात्त हो जाता है; तथा “यः सदा मुक्त एव. 
सा? (गी. ९५, २८ ) इस छोक में वर्णित है; ' और ' ब््म बेद ब्रक्ैव मवति ' - 
जिसने ब्रह्म जाना, वह ब्रह्म ही हो जाता हैं (मं. ३, २. ९) इत्यादि उपनिषद्वाक्यों 
में मी वही अर्थ वर्णित है | मनुष्य के आत्मा की ज्ञानदृष्टि से जो यह पूर्णावस्था होती 
है, उसी को 'ब्रह्ममूत” ( गी, १८. ५४) या “आह्षी स्थिति? कहते हैं (गी, २. ७२ ); 
ओर र्थितप्रश्ञ (गी. २. ५५-७२), भक्तिमान्‌ (गी. १९. १३-२० ), या बिगुणातीत 
(गी. १४, २२-२७ ) पुरुषों के विषय में भगवद्गीता में जो वर्णन है, वे भी इसी 
अवस्था के हैं। यह नहीं समझना चाहिये कि जैसे सांख्यवादी “त्रिगुणातषीत! पढ से 
प्रकृति और पुरुष दोनों को स्वतन्त्र मान कर पुरुष के केंवडपन या 'कैवल्य? को मोक्ष 
मानते हैं, वैसा ही मोक्ष गीता को मी संमत हैं। किन्त गीता का अमिप्राय है, कि 
अध्यात्मशात्न में कही गई व्राह्वी अवस्था - अहं ब्ह्मास्मि ?-मैं ही अहम हूँ (ब. १५ 
४. १० )- कमी तो भक्तिमार्ग से, कमी चित्तनिरोधरूप पातञ्ल्योगमार्ग से और भी 
गुणागुणविवेचनरूफ सांख्यमार्ग से भी आम होती है। इन मार्गों में अध्यात्मविचार 
केबल बुद्धिगम्य मार्ग है। इसलिए, गीता में कहा है, कि सामान्य मनुष्यों को परमेश्वर 
स्वरूप का ज्ञान होने के लिए. भक्ति ही सुगम साधन है। इस साधन का विस्वारपूर्वक 
विचार हमने आगे चल कर तेरहरें प्रकरण में किया हैं। साधन कुछ मी हो; इतनी 
वात निर्विवाद है, कि तन्मात्मैक्य का अर्थात्‌ राचे परमेश्वरखरूप का शान होना, सत्र 
प्राणियों मैं एक ही आत्मा पहचानना और उसी माव के अनुसार वर्ताव करना ही 
मध्यात्मज्ञान की परमावधि हैं; तथा यह अवस्था निसे ग्रात्त हो जाय, वही पुरुष 
घन्य तथा इतकृत्य होता हैं। यह पहले ही वतला चुके है, कि केंवल इन्द्रिवलुख 
पशुभों और मनुष्यो एक ही समान होता है। इसलिए मनुष्यजन्म की सार्थकता 
अथवा मनुष्य की मनुष्यता ज्ञानप्राप्ति ही में है उच्र प्राणियों के विषय में काया-वाचा- 
मन से सठैव ऐसी ही साम्यबुद्धि रख कर अपने सव कर्मों को करते रहना ही नित्य- 
मुक्तावस्था, पूर्णयोग् या सिद्धावस्था है । इस अवस्था के जो वर्णन गीता में है, उनमें 
से बारहवें अध्यायवाले भक्तिमान्‌ पुरुष के वर्णेनपर टीका करते हुए शानेश्वर महाराज# 


* मानेश्वर महाराज के कज्ञानेश्वरी? अन्थ का हिन्दी अदुवाद भाशुत रघुनाथ माषव 
भगाहे, वी. ९., सनजज्, नागपुर, ने किया है, और वह अन्ध उन्हीं से मिल सकता है! 
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ने अनेक दृश्टान्त दे कर ब्रह्ममृत पुरुष की साम्यावस्‍्था का अत्यन्त मनोहर और 
चटकवीला निरूपण किया है। और यह कहने में कोई हजे नहीं, कि इस निरूपण में 
गीता के चारों स्थानों में वर्णित ब्राह्षी भवस्था का सार आा गया है; यथा - ' हैं 
पार्थ | जिसके हृदय में विपमता का नाम तक नहीं है, जो शत्रु और मित्र दोनों फो 
यमान ही मानता है, भयवा हे प्राष्डव ! दीपक के समान जो इस बात का भेदभाव 
नहीं जानता, कि यह मेरा घर है, इसलिए यहाँ प्रकाश करूँ; भौर वह पराया घर 
है, इसलिए, वहाँ अन्धेरा कहूँ! बीज बोनेवाले पर और पेड़ का््नेवाले पर भी दक्ष 
जैसे समभाव से छाया करता है” इत्यादि (शा, १२, १८ )) इसी प्रकार “ धथ्बी 
के समान वह इस वात का भेद बिलकुल नहीं जानता, कि उत्तम का ग्रहण करना 
बाहिये और अधम का त्याग करना चाहिये। बैठे कृपाह प्राण इस वात को नहीं 
सोचता, कि राजा के शरीर चलाऊँ और रंक के शरीर को गिराऊँ (जैसे जल 
यह भेद नहीं करता, कि गो की तृपा बुझाके और ब्यात्र के लिए विप बन फर 
उसका नाश कहूँ ), वैसे द्वी सब प्राणियों के विषय में जिसकी एकंसी मित्रता है, जो 
स्वय कृपा की मूर्ति है, और जो मैं” और ' मेरा का व्यवहार नहीं जानता और 
जिसे सुखहुःख का भान मी नहीं द्ोता ? इत्यादि (जा. १९. १३)। अध्याक्षविद्या 
से जो कुछ भन्‍्त में थ्रास्त करना है, वह यही है। 

उपयुक्त विवेचन से विवित होगा, कि सारे मोक्षघर्म के मूलभूत अध्यात्मश्ञान 
की परंपर। हमारे यहाँ उपनिपदों ते लगा कर शानेश्वर, तुकाराम, रामदास, कंबीर- 
दास, सूरदास, तुलसीदास इत्याईि आधुनिक साधुपुरुपों तक फिस प्रकार भव्याहत 
गवढी आ रही है। परन्तु उपनिषे के भी पहले यानी भत्यन्त प्राचीन काल में ही 
हमारे देश में इस ज्ञान का प्राहुमोंच हुआ था; और तब से क्रम क्रम से आगे डप- 
निपदों के विचारों की उन्नति होती चली गई है। यह वात पाठकों को भी मेंति 
समझा हेने के लिए ऋऋबेद का एक प्रसिद्ध यक्त मापान्तरसहित यहाँ अन्त में दिया 
गया है। जो उपनिषदान्तर्गत ब्रह्मविद्या का आघारस्तंम है। सृष्टि के अगम्य मूल्तत््त 
और उससे विविध दृव्यसृष्टि की उत्पत्ति के विषय में जैसे विचार इस युक्त में 
प्रदर्शित किये गये हैं, वैसे प्रण्म, स्वतन्त्र और मुझ तक फी ख्लोज करनेवाले तत्त्व- 
ज्ञान के मार्मिक विचार अन्य किसी मी धर्म के मूल्ग्रन्थ में दिखाई नहीं देते | इतना 
ही नहीं, किन्तु ऐसे अध्यात्मबिचारों से परिपूर्ण और इतना प्राचीन लेख भी अन्र 
तक कहीं उपलब्ध नहीं हुआ है| इसलिए अनेक पश्चिमी पण्दितों ने धार्मिक इतिहास 
वी दृष्टि से भी इस यूक्त को अत्यंत महत्त्वपूर्ण जान कर आश्चर्यचकित हो अपनी 
अपनी भाषाओं मेँ इसका अनुवाद यह दिखलाने के लिए. किया है, कि मध्य के 
“मन की प्रवृत्ति इस नाशवान्‌ और नामरूपात्मक सृष्टि के परे नित्य और अचिन्य 
अद्यशक्ति की ओर सहज ही कैसे झक्क जाया करती है। यह ऋग्वेद के दसवें मण्डल 
का १२९ वो सूक्त है; और इसके प्रारंभिक शब्दों से उसे ' नासदीय चूक्त ' कहते 
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हैं। यही यूक्त तैत्तिरीय ब्राह्मण ( २. ८, ९ ) में लिया गया है; और महाभारता- 
न्तर्गत नारायणीय या मागवतधर्म में इसी सूक्त के आधार पर यह बात बतलाई- 
गई है, कि भगवान्‌ की इच्छा से पहले पहले सृष्टि कैसे उत्पन्न हुई (म. मा. शा. 
३४२. ८ ) | सवानुक्रमणिका के अनुसार इस सूक्त का ऋषि परमेष्टि प्रजापति है; 
भौर देवता परमात्मा हैं; तथा इसमें पिष्ठप्‌ बत्त के यानी ग्यारह अकरों के चार 
चरणों की सात ऋचाएँ हैं। 'सत्‌” और “असत्‌! शब्दों के थे अर्थ होते हैं |: 
भतएय सृष्टि के मूलद्वव्य की 'सत्‌? कहने के विषय में उपनिपत्कारों के जिस मतभेद 
का उल्लेख पहले हम इस प्रकरण में कर चुके है, वही मतमेद ऋग्वेद में भी पाया 
जाता हैं। उदाहरणार्थ, इस मूलकारण के विषय में कहीं तो यह कहा है, कि “एक 
सद्दिय्रा चहुधा वढन्ति ? ( क्र, १. १६४, ४६ ) अथवा “एक सन्ते बहुघा कल्पयन्ति ! 
(कं, १०, ११४. ५ )-वह एक और सत्‌ यानी सटैव स्थिर रहनेवाछ है; परन्ठु 
उसी को छोग अनेक नामों से पुकारते हैं। और कहीं कहीं इसके विरुद्ध यह भीः 
कहा है, कि ' देवाना पूर्व्य युगेइ्सतः संदजायत ! (क्र, १०. ७२, ७ )-देवताओं 
के भी पहले असत्‌ से अर्थात्‌ अव्यक्त से 'सत्‌ः अर्थात्‌ व्यक्त सृष्टि उत्पन्न हुई| 
इसके अतिरिक्त, किसी-न किसी एक दृ्य तत्त्व से सृष्टि की उत्पत्ति होने के विषय 
में ऋगेद ही में मिन्न मित्र अनेक वर्णन पाये जाते हूँ। जैसे सष्टि के आरंभ 
में मूल हिरण्यगर्म था। अमृत और मृत्यु दोनों उसकी ही छाया है; और 
भागे उसी से सारी सृष्टि निर्मित हुई है (क्र, १०, १२१. १, २)। पहले 
विराय्रूपी पुरुष था; और उससे यज्ञ के द्वारा सारी सृष्टि उत्तन्न हुई (ऋ, १०- 
९० )। पहले पानी (भाष ) था। उसमें प्रजापति उत्पन्न हुआ ( भ, १० ७२. 
६; १०. ८९, ६) | करत और सत्य पहले उत्पन्न हुए, फिर रात्रि ( अन्धकार ) 
और उसके बाद समुद्र ( पानी ), संवत्सर इत्यादि उत्तन्न हुए (क्र, १०. १९०. १)। 
ऋग्ेद मे वर्णित इन्हीं मूलद्॒व्यों का आगे अन्यात्य स्थानों में इस प्रकार उल्लेख 
किया गया है। जैसे : ( १) जल का, तैत्तिरीय ब्राह्मण में * आपे वा इंद्मप्रे सलिल- 
मासीत्‌ ? - यह सब्र पहले पतला पानी था (तै. ब्रा. १. १. ३. ५)। (२) अस्त 
का, तैत्तिरीय उपनिपद्‌ में ' असद्वा इठ्मग्र भासीत्‌ ? - यह पहले असत्‌ था (तै. 
२.७)। (३) सत्‌ का, छान्दोग्य में ' सदैव सौम्येट्मम् आासीत्‌ ?-यह सब पहले 
सत्‌ ही था (छा. ६,.)। अथवा (४) आकाश का, “ आाकाशः परायणम्‌ ? - 
आकाश ही सब वातों का मूल है (छां. १. ९); मृत्यु का, वृहदारण्यक में 'नैबेह 
किंचनाग्र आसीन्‍्मृत्युनैवेदमाइतमासीतू ? | पहले यह कुछ मी न था, मृत्यु से सब 
आच्छाविति था ( वृह. १, २. १); और (६) तम का, मैन्युपनिपद्‌ में “ तमो वा 
इड्मग्र आसीदेकम्‌ ? ( सै, ५. २ )-पहले यह सब भकेलछा तम्र ( तमोगुणी, अन्धकार ) 
था- भागे डससे रण और सर्तय हुआ। अन्त में इन्हीं वेदव्चनों का अनुसरण- 
फरके मनुस्मृति में सृष्टि के भारंभ का वर्णेन इस प्रकार किया गया हैं - 
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मासीदिदं तमोभूतमप्रशातमलक्षणम्‌। 

प्रतक्‍्येमविज्ञेय॑ प्रसुतमिध सर्वेत्तः ॥ 
अथौत्‌ ' यह उब पहले तम से यानी अन्धकार से व्याप्त था। भेद्रभेद नहीं जान 
जाता था। अगम्य और निद्वित-धा। फिर आगे इसमें अव्यक्त परमेश्वर ने प्रवेश 
फरके पहले पानी उत्पन्न किया ? ( मनु. १. ५-८ )। सृष्टि के आरंभ के मूलद्रच्य के 
संचन्ध में उक्त वर्णन या ऐसे ही मित्र भिन्न वर्णन नासटीय सृक्त के समय भी 
अवब्य प्रचलित रहे होंगे; और उस समय भी यही प्रश्न उपस्थित हुआ होगा, कि 
इनमें कौन-सा मूलद्वव्य सत्य माना जाएँ? अतएवं उसके सत्यांश के विपय में इस 
यूक्त के ऋषि यह कहते हैं, कि - 


युक्त अजुवाद 
नासदासीजो सदासीत्तदानीं १, तब अर्थात्‌ मूलारंम में अतद्‌ 
नासीद्रजो नो घ्योभा परो यत्‌। नहीं था भीर सत्‌ भी नहीं था। भन्तरिक्ष 
'किमावरीबः कुद्द कस्प शर्म नहीं था और उसके परे का भाकाश न 
ज्षम्भः किमासीदगदन गभीरम॥१॥ था। (ऐसी अवस्था में) कित ने 
(फिस पर) आभावरण डाला १ कहाँ ! किस 
के सुख के लिए. अगाघ और गदन जल 

(भी ) कहों था १४ 
न खत्युरासीदुस्तं न र्ताई २. तब मृत्यु भर्थात्‌ मत्युप्रस्त नाश- 
न राष्या मद्द भासीअकेत:। वान दृश्य सृष्टि न थी, अतएव (दूसरा ) 
आनीदचातं स्वधया तदेकस्‌॥ अमृत अर्थात्‌ अविनाशी नित्य पदार्थ 


तस्माद्धान्यक्ञ पर: किंचनाउडइस ॥ २॥ (यह भेद ) भी न था। (इसी प्रकार ) 
सत्रि और दिन का भेद समझने के लिए 
फोई साधन (> प्रकेत) न था। (जो 
कुछ था ) बह अंकेला एक ही भपनी 
शक्ति ( स्वधा ) से वायु के बिना श्ासो- 
च्छूवास लेता अर्थात्‌ स्फूर्तिमान्‌ होता 
रहा । इसके अतिरिक्त या इसके परे और 
कुछ भी न था। 








+ ऋचा पहली - चौथे चरण में * आत्तीत्‌ किम! यह जअन्वय फरके हमने उक्त अर्थ 
एदिया है; और उच्तका भावार्थ है, “पानी तन नहीं था ? (सै. झा. २०९ ९)। 


अध्यात्म शपुप 


तम जासीत्तमसा गृढमग्रे5 ३. जो ( यद््‌ ) ऐसा कहा जाता है, 
प्रकेत सलिलं सर्वमा इृदम्‌। कि अन्धकार था, भारंम में यह सब 
लुच्छेनाभ्वपिद्दितं यदासीत, अन्धकार से व्यात् (और ) मेद्मेद- 
तथसस्तन्मद्दिनाइजायतैकम्‌ ॥ ३॥ रहित जछ था (या) आशभु अर्थात्‌ 


सर्वव्यापी ब्रह्म (पहले ही ) तुच्छ से 
अ्थौत्‌ झूठी माया से आच्छादित था, 
वह (तत्‌ ) मल में एक (ब्रह्म ही ) तप 
की महिमा से (आगे रुपान्तर से) 


$ प्रकट हुआ या।# 
ऋामस्तदुमें समवर्तताधि ४. इसके मन का जो रेत अर्थात्‌ 
मनसरो रेतः प्रथम यदासीत्‌ । बीज प्रथमतः निकला बही आरंम में 
सतो बन्धुमसति निरविन्दन्‌ काम (अर्थात्‌ सृष्टि निर्माण करने की 


दवति प्रतीष्या कबयो सनीषा ॥ ४॥.. प्रवृत्ति या शक्ति ) हुआ । ज्ञाताओं ने 
अन्तम्करण में विचार करके बुद्धि से 
निश्चित किया, कि (यद्वी ) असत्‌ में 
आर्थात्‌ मूल परब्रक्ष में सत्‌ का यानी 
विनाशी ह्व्यसृष्टि का (पहला) 
संबनन्‍्ध है। 





* करचा तीसरी - छुछ लोग इसके प्रथम तीन चरणों को स्व॒तन्त्न मानकर उनका ऐसा 
विधानात्मक अर्थ करते है, कवि “ अन्पकार से व्याप्त पानी, था तुच्छ से आाच्छादित भामु 
(प्राह्मपन ) था। ” परन्तु इमारे मत से यह भूल है। क्योंकि पहली दो ऋत्राओं में जब कि 
ऐसी स्पष्ट उक्ति है, कि झूदारंभ में कुछ मी न था; तब उसके विपरीत इसी ब्रूक्त में यह कहा' 
जाना संभव नहीं, कि मलारंभ में जन्‍्धकार या पानी धा। अच्छा; यदि वेसा अर्थ करें मी; तो 
तौसरे चरण के यत्‌ शब्द को निरर्थक मानना होगा। अतएव तीसरे चरण के 'यत? का चौथे 
चरण 'तत से संवन्ध छृमाकर, जैसा (क्ति हमने ऊपर किया है ) आर्थ करना आवश्यक है। 

मूठारंभ में पानी वंगेरह परशथ थे? ऐसा कहनेवालों को उत्तर देंने के लिए इस घुक्त में यह 
ऋचा जाई है। और इसमें ऋषि का उद्देश्य यह बतलाने का है, कि तुम्हारे कथनाऊुसतार सतत में 
समर, पानी इत्यादि पदार्थ न थे; किन्तु एक अक्म का ही आगे यह सब विस्तार हुआ है।. तुच्छः 
आर 'आश्ठ” य शब्द एक दूसरे के प्रतियोगी ह। अतएव तुच्छ के विपरित आम्र! अब्ड का 
अध्ध बड़ा या समर्थ होता है; और ऋग्वेद में जहाँ अन्य दो स्थानों में इस झच्द का प्रयोग 
ईआ ह; वहाँ सायनाचार्य ने भी उसका यह यही अर्थ किया है (क्र. १०, <७, १) ४, ) 
पंचदशी (चित्र. १९९, १६३० ) में तुच्छ शब्द का उपयोग माया के लिए किया गया हैं। 
(नृप्ति. उत्त. ५ देखो ) अर्थीद “आमु? का अर्थ पोलापन न हो फर परबलह्न! ही होता है। 
सर्व जा. इइम ? - यहाँ आ (अ+भम्न ) अन्त घातु का भ्रूतकाल है; और इसका अथ 
आचीद्‌ होता है। 


श्प्द््‌ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


तिरश्षीनों विततों रश्मरेपास, ५. (यह ) रब्मि या किरण या 
अधछ्छ स्विदासीहुपरि रिविदासीत। धागा इनमें भाड़ा फैल शया; और यदि 
रेतोधा मासन्‌ मदिसान आसन कहें, कि यह नीचे था, तो थइ ऊपर 


स्वधा अचस्तात्‌ प्रयतिः परस्ताव्‌ु॥०॥ भी था। (इनमें से कुछ) रेतोधा 
अर्थात्‌ वीजप्रद हुए; और (बटकर ) 
बड़े मी हुए। उन्हीं की स्वशक्ति एस 
ओर रही; ओर प्रयति अर्थात्‌ प्रभाव 
उस ओर (च्याप्त ) हो रहा। 


को भद्धा वेद्‌ फ इृद्द प्र बोचत्‌ ६. (संत्‌ का) यह विस यानी 
कुत क्षाजाता कुत इये विस्श्टिः | पसारा किससे या कहां से आया! यह 
मर्वाग्‌ देवा लस्य विसर्जनेना- (इससे अधिक ) श्र यानी विलारपूर्यक 
थ को चेंद यत लावभूच ॥ ६॥ यहाँ कीन कहेया १ इसे कीन निश्चयात्मक 


जानता है १ देव मी इस (सत्‌ सृष्टि के ) 

कस बे ध््ज 
विसगे के पश्चात्‌ हुए है । फिर बह जहों 
से हुईं, उस कौन जानेगा ! 


इथ विसष्टियेत जावमूव ७, (सत्‌ का ) यह विस झर्थात्‌ 
यदि वा दधे यदि वा दे । फैलछाव जहाँ से हुआ अथवा निर्मित 
यो अस्याध्यक्षः परसे व्योगन्‌ किया गया या नहीं किया गया- उसे 


सो क्षंग बेद यादि वा न वेंहठ ॥ ७ ६. परम भाकाश में रहनेवाला इस सृष्टि का 
जो अध्यक्ष (हिरण्यगर्म ) है, वही 
जानता होगा; या न भी जानता हों!. 
(फीन फह सके? ) 


सारे वेदान्तशास्र का रहस्य यही हैं, कि नेत्रो को या सामान्यतः सत्र इन्द्रियों 
को गोचर द्वोनेवाले विकारी और चिनाशी नामरूपात्मक अनेक दृ्यों के फन्‍्दे में फंसे 
न रह कर श्ञानदृष्टि से यह जानना चाहिये, कि इस दुथ्य के परे कोई न कोई 
एक और अम्ततत्व हैं। इस मक्खन के गोले को' ही पाने के लिए उक्त पक्त के 
ऋषि कि बुद्धि एकदम दौड़ पड़ी है। इससे यह स्पष्ट दीख पढ़ता है, कि उसका अन्त्शीन 
कितना तीज था। मूलारंभ में अर्थात्‌ सृष्टि के सारे पदार्थों के,उत्पन्न होने के पहले 
जो कुछ था, वह सत्‌ था या सत्‌अः मृत्यु था या अमर; आकाश था या जल; 
अकाश था या अन्धकार १- ऐसे अनेक प्रश्न करनेवाले के साथ वाटविवाद न करतें 
हुए उक्त ऋषि सब के आगे दौड़ कर यह कहता है, कि सत्‌ और असत्‌ मर्त्य और 
अमर, अन्धकार और प्रकाश, आच्छादन करनेवाल और आच्छादित, सुख बेनेवाठा 
और उसका अनुभव करनेवाला, ऐसे अद्वैद क्री परस्पस्तापेक्ष मापा दृश्य सृष्टि की 


अध्यात्म रश्ण७छ 


उत्पत्ति के अनन्तर की हैं। अतएव सृष्टि में इन इन्द्रों के उत्पन्न होने के पूर्व अर्थात्‌ 
जत ' एक और दूसरा ? यह भेद ही न था तब्र कौन किसे अच्छादित करता १ इसलिए 
भारंम ही मैं इस युक्त का ऋषि निर्मय हो कर यह कहता हैं, कि मूलारंम के एक 
द्रव्य को सत्‌ या असत्‌, भाकाश या जल, प्रकाश या अन्धकार, भमृृत या झूत्यु, 
इत्यादि कोई भी परस्परसापेक्ष नाम देना उचित नहीं। जो कुछ था, वह इन सब 
पदार्थों से विलक्षण था और वह अकेला एक चारों ओर अपनी अपरंपार शक्ति से 
स्फूर्तिमान्‌ था। उसकी जोड़ी में या उसे आच्छाद्ति करनेवाला अन्य कुछ मी न था। 
दूसरी ऋचा में 'आनीत्‌? क्रियापद के “अन्‌? धाठ का अर्थ है श्वासोच्छवास लेना या 
स्फुरण होना; और प्राण? शब्द भी उसी धातु से वना है। परन्तु जो न सत्‌ है और 
न असत्‌ , उसके विषय में कौन कह सकता है, कि बह सजीव प्राणियों के समान 
आसोच्छ्बास लेता था ! और श्वासोच्छवास के लिए वहाँ वायु ही कहां है! अतएव 
“आनीत्‌? पद के साथ ही - “भवातं? - बिना वायु के भौर 'स्वधया? - स्वयं अपनी 
ही महिमा से, इन दोनों पर्दों को जोड़ कर सृष्टि का मूलतत्त्व जड़ नहीं था? यह 
अद्दैतावस्था का अर्थ द्वैत- की माषा में बड़ी युक्ति से इस अकार कहा है, “ बह एक विना 
वायु के केबल अपनी ही शक्ति से श्वासोच्छवास छेता या स्फूर्तिमान्‌ होता था! 
इसमें वाह्मदृष्टि से जो विरोध “दिखाई देता है, वह द्वैती भाषा की अपूर्णता से उत्पन्न 
हुआ है। 'नेति नेति ', 'एकमेवाद्वितीयम्‌? या 'स्वे महिस्नि प्रतिष्ठित: ! ( छां, ७- 
२४, १ )-अपनी ही महिमा से अर्थात्‌ अन्य किसी की अपेक्षा न करते हुए अकेला 
ही रहनेवाल्य इत्यादि जो पर्रह्म के वणेन डपनिषर्दों में पाये जाते हैं, वे मी उपरोक्त 
अथ के ही द्योतक हैं। सारी सृष्टि के मूलारंभ में चारों ओर जिए एक अनिर्वाच्य 
तत्त्व के स्फुरण होने की बात इस यूक्त में कही-गई है, वही तत्त्व का प्रलय होने पर 
भी निःसन्दह शेष रहेगा। अतएव गीता में इसी परब्रक्ष का कुछ पयोय से इस प्रकार 
वर्णन है, कि ' सब पदाथों का नाश होने पर भी जिसका नाश नहीं हाता * ( गी. ८५ 
२० ) | भौर आगे इसी यूक्ति के अनुसार स्पष्ट कहा है, कि ' वह सत्‌ भी नहीं है; 
और असत्‌, भी नहीं है? (गी. १३. १२)॥। परन्तु अश्न यह है, कि जब सष्टि के 
मूलारंम में, निर्गुण ब्रह्म के सिवा और कुछ मी न था; तो फिर वेदों में जो ऐसे वर्णन 
पाये जाते है, कि “ आारंम  में-पानी, अन्धकार या भाभु और तुच्छ की जोड़ी थी ? 
उनकी क्‍या व्यवस्था होगी ! अतएव तीसरी ऋचा में कवि ने कहा है, कि इस प्रकार 
के जितने वर्णन हैं [.जैसे कि-स्टि के आरंम में अन्धकार था था अन्धकार से 
आच्छाव्ति पानी था, या-आमु (ब्रह्म) और उसको आच्छाव्ति करनेवादी माया 
(तुच्छ ) ये दोनों पहले से थे, इत्यादि ] वे सब उस समय के हैं, कि जब अकेले एक 
मूल पर्रक्ष के तपमाहात्म्य से उसका विविध रूप से फेल्ाव हो गया था। ये वर्णन 
मूलारंम की स्थिति के नहीं हैं। इस कऋत््वा में (तप! शब्द से मूल्त्रझ्म की ज्ञानमय 


निहयला शक्ति विवक्षित है; और उसी का वर्णन चौथी ऋचा में किया गया है। 
» ५ ९७ 
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( मुं. १. १. ९ ठेखो ) “ एतावान्‌ अत्य महिमाउतों ज्यायांश्र पूरुषः? (कर, १०, 
९०, दे )। इस न्याय से सारी सष्टि ही जिसकी मद्दिमा कहलाई, उस मूलद्वव्य के 
विपय में कहना पड़ेगा, कि वह इन सब के परे, सबसे ओेए0ठ भौर मित्र है। परन्तु 
डश््य वद्छु और द्रश, मोक्ता और मोग्य, भाच्छादन करनेवाले और भाच्छाथ, 
अन्धकार और प्रकाश, मरत्य भौर अमर इत्यावि सारे द्वैतों को इस प्रकार अल्ग कर 
यद्यपि यह निश्चय किया गया, कि केंचछ एक निर्मल चिद्रपी विलक्षण परत्रह्म ही 
मूलारंभ में था; तथापि जब यह बतलाने का समय आया, कि इस अनिवांच्य, 
निर्मुण, अकेले एकतत््व से आकाश, जल इत्यादि इन्द्रात्मक विनाशी सगुण नाम- 
रूपात्मक विविध सष्टि या इस सृष्टि की मूलभूत निशुणात्मक प्रकृति कैंथे उत्पन्न हुई, 
सत्र तो हमारे प्रस्तुत ऋषि ने भी मन, काम, असत्‌ और सत्‌ जैसी ढैती मापा का 
ही उपयोग किया है। और अन्त में स्पष्ट कह दिया है, कि यह प्रश्न मानवी बुद्धि 
की पहुँच के बाहर है। चौथी ऋचा में मूलब्रम को ही “असत्‌? कहा है; परन्तु 
उसका अर्थ “कुछ नहीं ? यह नहीं मान सकते | क्योंकि ऋचा में ही स्पष्ट कहा है, 
कि “वह है?। न केवक इसी सूक्त मे, किन्तु अन्यत्र मी व्यावहारिक भाषा: को 
खीकार कर के ही ऋग्वेद और वाजसनेयी संद्विता में गहन विषयों का विचार ऐसे 
अश्ों के द्वारा किया गया है। (ऋ, १०, ३१, ७; १०. ८१. ४; वान, सं, १७, २० 
डेखो ) - जैसे दश्ययृष्टि को यज्ञ की उपमा दे कर अश्न किया है, कि इस यज्ञ के 
लिए आवश्यक घुत, समिधा इत्यादि सामग्री प्रथम कहाँ से आई (क्र, १०, १३०. 
३)१ अथवा घर का दृशटान्त ले कर प्रश्न किया है कि मूल एक निगुण से नेन्नों को 
अत्यक्ष दिखाई उेनेवाली आकाश-प्ृथ्वी की इस भव्य इमारत को बनाने के लिए 
रूकड़ी (मूलप्रकृति ) कैसे मिली १- “कि स्विद्दनं क उस बृक्ष आस यतो द्यावा- 
पृथिवी निश्टतक्षः।”? इन प्रश्नों का उत्तर उपयुक्त यूक्त की चौथी और पॉचवी ऋचा 
मैं जो कुछ कहा गया है, उससे अधिक दिया जाना संभव नहीं है (वान. सं, ३३५ 
७४ देखो ); और वह उत्तर यहीं है, कि उस अनिर्वाच्य अकेले एक ब्रह्मा ही के 
मन में सृष्टि निर्माण करने का 'काम'-रूपी तत्त्व किसी तरह उत्पन्न हुआ; और वस्र 
के घागों समान या सूर्यप्रकाश के समान उसी की शाखाएँ तुरन्त नीचे, ऊपर भौर 
चहूँ भर फैछ गई। तथा सत्‌ का सारा फैलव हो गया - अर्थात्‌ भाकाश-प्ृष्वी की 
यह भव्य इमारत बन गईं। उपनिपढ़ों में इस सूक्त के अर्थ को फिर भी इस प्रकार 
अकट किया है, कि ' सोडकामयत | बहु स्या प्रजायेयेति । ? (तैं, २, ६; छां, ६. २. ३.) 
- उस परत्रह्म को ही अनेक होने की इच्छा हुई (व. १. ४. देखो ); और अथर्ववेद 
में मी ऐसा वर्णन है, कि इस सारी दृश्यसृष्टि के मूलभूत ठ्रच्य से ही पहले पहल 
काम! हुआ (अथवे, ९. २. १९ )। परन्तु इस सूक्त में विशेषता यह है, कि निर्गुण 
से सगुण की, अखत्‌ से सत्‌ की, निह॑न्द्द से दन्द की, अथवा असद्ड से सद्भ की उत्पत्ति 
का प्रश्न मानवी बुद्धि के लिए, अगम्य समझ कर सांख्यों के समान केवल वर्कबश हो 
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सूल्यक्रति ही को था उसके सददश किसी दूसरे तत्त्व को स्वयम्भू और स्वतन्ल .नहीं 
माना हैं। किन्तु इस सूक्त का ऋषि कहता है, कि जो वात समझ में नहीं आती, 

उसके लिए साफ़ साफ़ कह दो, कि यह समझ में नहीं आती। परन्तु उसके लिए 
जुद्धब॒ुद्धि से और आत्मप्रतीति से निश्चित किये गये अनिर्वाच्य ब्रह्म की योग्यता 
को दृश्ययश्टिरूप माया की योग्यता के बराबर मत समझी; और न पर्रह्म के विषय 
मैं अपने भद्वैतमाव ही को छोड़ों | इसके सिवा यह सोचना चाहिये कि, यद्यपि 
अकृति को एक मित्र तिगुणात्मक स्वतन्त्र पदार्थ मान भी लिया जाए; तथापि इस प्रश्न 
का उत्तर तो विया ही नहीं जा सकता कि उसमें सृष्टि को निर्माण करने के लिए प्रथमतः 
बुद्धि ( महान्‌ ) या अहंकार कैसे उत्पन्न हुआ ! और, बत्र कि यह दोप कमी टलछ ही 
नहीं सकता है, तो फिर प्रकृति को स्वतन्त्र मान लेने में क्या छाम है? सिर्फे इतना 
कहो, कि यह वात समझ में नहीं आती, कि मूल्त्रह् से सत्‌ अर्थात्‌ प्रकृति कैंसे निर्मित 
हुईं | इसके लिए. प्रकृति को स्वतन्त्र मान लेने की ही कुछ आवश्यकता नहीं है। मनुष्य 
की बुद्धि; की कौन कहे, परन्तु देवता्भों की दिव्य-बुद्धि से भी सत्‌ की उत्पत्ति का 
रहस्य समझ में आ जाना संभव नहीं | क्योंकि देवता भी दृश््यसृष्टि के आरंभ होने 
पर उत्पन्न हुए है। उन्हें पिछला हाल क्या माद्म १ (गी. १०, २ देखो ) | परन्तु 
हिरण्यगर्म देवताओं से भी बहुत म्राचीन और श्रेष्ठ है। और ऋग्वेद में ही कहा है, कि 
आरंभ में वह अकेला ही ' भूतस्य जातः पतिरेक आसीत्‌ ? (क्र, १०, १२१, १.) - 
सारी सृष्टि का 'पति' अथोत्‌ राजा या अध्यक्ष था। फिर उसे यह शत क्योंकर 
मालूम न होगी ! और यदि उसे माद्म होगी; तो फिर कोई पूछ सकता है, 
के इस बात को दुर्बोध या अगम्य क्‍यों कहते हो ! अतण्व उस यूक्त के ऋषि ने 
पहले तो उक्त प्रश्न का यह औपचारिक उत्तर दिया है, कि ' हॉ; वह इस बाद की 
जानता होगा।” परन्तु अपनी चुद्धि से व्रह्मदेंव के भी श्ानसागर की थाह लेनेवाले 
इस ऋषि ने आभाश्चर्य से साशंक हो अन्त में तुरन्त ही कह रिया है, कि “अथवा न 
भी जानता हो ! कौन कद सकता है! क्योंकि वह मी सत्‌ ही की श्रेणी में है) इस- 
लिए परम? कहलाने पर भी “आकाश? ही में रहनेवाले जगत्‌ के इस अध्यक्ष को 
सत्‌ , असत्‌ , आकाश और जल के भी पूर्वे की चातों वा शान निश्चित रूप से केसे हो 
सकता है! ?? परन्तु यद्यपि यह बात धमझ में नहीं आती, कि एक 'भसत्‌? अर्थात्‌ 
अव्यक्त और निगुण द्रव्य ही के साथ विबिध नामरूपात्मक सत्‌ का भर्यात्‌ मूल- 
अकृति का संबन्ध कैसे हो गया $ तथापि मृूलत्रह्म के एकत्व के विषय में ऋषि ने अपने 
अद्वैत भाव को डिगने नहीं दिया है। यह इस बात का एक उत्तम उदाहरण है, कि 
चात्तिक श्रद्धा और निमंल प्रतिभा के वल पर मनुष्य की बुद्धि अविन्त्य वस्त॒ओं के 
सधन बन में सिंह के समान निर्मय हो कर कैसे सख्जार किया करती है? और वहीं 
की भतर्क्य बातों का यथाशक्ति कैसे निश्चय किया करती है? यह सचमुच ही आश्चर्य 
तथा गौरव की वात है, कि ऐसा यूक्त ऋग्वेढ में पाया जाता है। हमारे देश में इस 
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'सूक्त के ही विषय का आगे ब्राह्मणों (तैत्ति, व्रा. २. ८. ९) में, उपनिषदों में और 
भनन्तर वेदान्तंशाज्ञ के ग्रन्थों में सूक्ष्म रीति से विवेन किया गया है; और पश्चिमी 
देशों में मी अर्वाचीन' काल के कान्ट इत्यादि तत्त्वज्ञानियों ने उतीका अत्यन्त सूक्ष्म 
परीक्षण किया है। परन्तु स्मरण रहे, 'कि इस युक्त के ऋषि की पवित्र बुद्धि में लिन 
परम ठिद्धान्तों की स्फूर्ति हुई है, वह्दी सिद्धान्त भागे प्रतिपक्षियों को विवर्तवाद के 
समान उचित 5त्तर दे कर और मी हृढ, स्प्ट या त्वीदृष्टि से निःसन्देह किये गये हैं। 
इसके भागे अभी तक न कोई 'बढ़ा है और न बदने की विशेष' आभाशा ही की जा 
सकती है। 

अध्यात्म-प्रकरण समात्त हुआ। अन्न भागे चलने के पहले केसरी” की चाल 
के अनुसार उस भार्ग का' कुंछ निरीक्षण हों जाना चाहिये, कि जो यहाँ तक चल 
आये हैं।' कारण थद्द है, कि यदि इस प्रकार सिंहावलोकन न किया जाएँ, तोः 
विषयानुरन्धान के चूक जाने से संभव है, कि और किसी अन्य मार्ग में सन्‍्वार होने 
को। अन्थारंभ में पोठकों का विपय में प्रवेश कराके कर्मजिशासा का संक्षित-स्वरूप 
बतलाया है; और तीसरें प्रकरण में यह दिखिलाया है, कि कर्मयोगशासत्र ही गीता' 
का मुख्य प्रतिपाथ विपय है; अनन्तर चौथे, पॉचवें और छठें प्रकरण में सुखदुःख- 
विवेकपूर्थंक यह बतलाया है, कि कर्मयोगशात्र की आधिमौतिक उपपत्ति एकरेशीय- 
तथा अपूर्ण है; और आधिदेबिक उपपत्ति ढँगड़ी है। फिर कमंयोग की आध्यात्मिक 
उपपत्ति बतलाने के पहले - यह जानने के छिएं, कि आात्म। किसे कहते है - छठे 
ग्रकरंण में पहले - क्षेत्र-क्षेनज-विचार और भागे सातवें तथा आाठवे प्रकरण में 
सांख्यशाजान्तर्गत दैतु के अनुसार क्षर-अक्षर विचार किया गया है। और फिर इस 
प्रकरण में भाकर इस विपय का निरूपंण किया गया है कि आत्मा का स्वरूप क्‍या 
है ? तथा पिण्ड और बज्याण्ड में दोनों भोर एक ही अम्बत और निर्युण आत्मतत्त 
किस प्रकार भोतप्रोत और निरन्तर व्याप्त है। इसी प्रकार यहाँ यह भी निश्चित 
किया गया है, कि ऐसा समघुद्धियोग प्रात्त करके ( कि सब प्राणियों में एक ही भात्मा 
है ) उसे सदैव जागत रखना ही आत्मज्ञन की और आत्मतुख की पराकाष्ठा है। 
और फिर यह बतलाया गया है, कि अपनी बुद्धि को इस प्रकार शुद्ध, आाव्मनिशश 
अवस्था में पहुँचा देने में ही मनुष्य का मनुष्यत्व भर्थात्‌ नरदेह की साथकता या 
मनुष्य 'का परम युरुषाथ हैं। इस प्रकार मनुप्यजाति के आध्यात्मिक परमसाध्य का 
निर्णय हो जानेपर 'कर्मयोगशासत्र के इस भुख्य प्रश्न का भी निर्णय आप-द्ी-आप 
हो जाता है, कि संसार 'में हमें प्रतिदिन जो व्यवहार करने पड़ते है, वे किस नीति 
से' किये जाएँ ! अथवा जिस 'शुद्धनुद्धि से उन सातारिक व्ययहारों को करना चाहिये, 
उसका यथार्थ स्वरूप वया' है? क्‍योंकि अब यह बतछाने की आवश्यकता ' नहीं, 
कि ये सारे व्यवहार उसी' रीति से किये जाने चाहिये, कि जिससे वे 'परिणाम में 
ब्रह्मात्मैक्यरूप समबुद्धि'के पोषक या अविरोधी हों। मगवंद्वीता में कर्मयोग'के इसी, 


अध्यात्म र्धर्‌ 


आध्यात्मिक तत्व का उपंदेश अज्ुन को किया गया है | परन्तु कर्मयोग का प्रतिपादन 
कैवछ इतने ही से पूरा नहीं होता | क्योंकि कुछ लोगों का कहना है, कि नामरुपात्मक 
सृष्टि के व्यवहार भाव्मशन के विरुद्ध हैं।, अतर्एव ज्ञानी पुरुष उनकी छोड़ दें। और 
यदि यही वात सत्य हो, ते संसार के सोरे व्यवहार त्याज्य समझे जाएँगे; और फिर 
कर्म-अकर्म-शास्त्र भी निरर्थक-हों जाएगा । अतणएव इस विषय का निर्णय करने के लिए. 
कर्मयोगशाज्र में ऐसे प्रश्नों का भी विचार अवदय करना पड़ता है, कि धर्म के नियम 
' कौनसे हैं? भौर उनका परिणाम क्या होता है ! अथवा बुद्धि की शुद्धता होने पर 
व्यवहार अर्थात्‌ कर्म क्‍यों करना चाहिये। भगवद्गीता में ऐसा विचार किया भी 
गया है। संन्यासमार्गवाले लोगों को इन प्रश्नों का कुछ मी महत्त्व नहीं जान पड़ता। 
अतणव ज्योहि भगवद्गीता का वेदान्त या मक्ति का निरूपण् समाप्त हुआ, त्योंही- 
ग्रायः वे छोग अपनी पोथी समेठने लग जाते हैं। परन्तु ऐसा करना हमारे मत से 
गीता के झुख्य उद्देश्य की ओर दी दुलंक्ष करना है। अतएवं अब आगे क्रम से इस 
बात विचार किया जाएगा, कि भगवद्गीता में उपयुक्त प्रश्नों के क्या उत्तर दिये 
गये हैं। 


दुसवो प्रकरण 
कर्मविपाक ओर आत्मस्वातन्त््य 


फर्मणा वध्यते जन्तुर्विद्यया तु प्मुच्यते |# 
- महामारत, जांति, २४०, ७ 


खृच्प यज्ञ तिद्धान्त अन्त में सच है, कि इस संठार में जो कुछ है, चह परवनक्ष 
ही हैं; परत्रद्य फो छोड़ कर अन्य कुछ नहीं है; तथापि मनुष्य की इन्द्रियों 

को गोचर होनेवाली दृष्य स॒ष्टि के पढायों का अध्यात्मब्ात्व की चलनी में उत्र हम 
संशोधन करने लाते है, तंत्र उनके नित्य-अनित्यरूपी गो विमाग या समूह हो 
जाते हैं। एक तो उन पढाथों का नामरूपात्मक दृश्य है, जो इन्द्रियों को प्रत्यक्ष 
टीख पड़ता है; परन्ठ हमेशा चदलनेवाला होने के फारण अनित्य हैं। और दूसरा 
परमात्मतत्त्व हैं, जो नामरूपों से आच्छादित होने के कारण अद्च्य, परन्तु नित्य 
है। यह स् है, कि रसायनशास्त्र में जिस प्रकार सत्र पदार्थों का प्रधकरण करके 
उनके घटकद्रव्य अलग अलग निकाल लिए जाते है, उसी प्रकार ये दो विमाग ओर्लों 
के सामने प्थक्‌ प्रथक्‌ नहीं रखे जा सकते | परन्तु ज्ञानदण्टि से उन दोनों को भल्य करके 
शास्त्रीय उपपादन के सुभीते के लिए. उनकी क्रमशः ब्रह्म! और “माया? तथा कमी कमी 
अहासध्टी) और “मायाराए्ट' नाम विया जाता है। तथापि स्मरण रहें, कि हह्म मल 

से ही नित्य भौर सत्य है। इस कारण उसके साथ सुष्टि शब्द ऐसे अवसर पर 
अनुप्रासार्थ लगा रहता है; और “ब्रद्मसृष्टि' शब्द से यह मतलब नहीं है कि ब्रह्म की 
फिंसी ने उत्पन्न किया है। इन दो सुष्टियों में से दिक्काल आदि नामरूसों से अमर्यादित, 
अनादि, नित्य, अविनाशी, अमृत, स्वतन्त्र और सारी दृश्य सृष्टि के लिए भाधारभूत 
हो फर उसके मीतर रहनेवाली अक्षम्र॒ष्टि में ज्ञानचक्षु से सश्ार करके भात्मा के 
शुद्ध स्वरूप अथवा अपने परम खाध्य का विचार पिछले प्रकरण में किया गया | और 
सत्र पूछिये तो शुद्ध अध्यात्मशाह्म वहीं समास हो गया। परन्तु, मनुष्य वी आत्मा 
यद्यपि आदि में ब्रक्षव्रष्टि का है, तथापि दृश्य सृष्टि की अन्य वत्लुओं की तरह वह मी 
नामरूपात्मक देहेन्द्रियों से आच्छाविति है; भोर ये व्हेन्द्रिय आदिक नामरूप बिनाशी 
हैं। इसलिए प्रत्येक मनुप्य की यह स्वाभाविक इच्छा होती है, कि इनसे छूट झर 
अमृतत्व कैसे ग्रास करूँ? और, इस इच्छा की पूर्ति के लिए मनुप्य को न्यवहार में 
कैसे चलना चाहिये? - कमयोगशात्र के इस विषय का विचार करने के लिए कर्म के. 
कायदों से बंधी हुई अनित्य मायासृष्टि के दैदी प्रदेश में ही भत्र हमें आना चाहिये! 
पिण्ड और ब्रह्माण्ड दोनों मूल में यद्दि एक ही नित्य और स्वतन्त्र भात्मा है, तो 


# ४ क्र्म से प्राणी चाँधा जाता है; और विधा से उच्का छुटकारा हो जाता है। ? 


कमंविपाक और आत्मस्वातन्ज्य श्ध््ड 


भत्र सहज ही प्रश्न होता है, कि पिण्ड के आत्मा को ब्रह्माण्ड के आत्मा की पहचान 
हो जाने में कौन-सी अड़चन रहती हैं! और वह दुर कैसे हो! इस प्रश्न को हल' 
करने के लिए. नामरूपों का विवेचन करना आवश्यक होता है। क्योंकि वेंडान्त की 
दृष्टि से सब पदाथों के दो वर्ग होते हैं; एक आत्मा अथवा परमात्मा; और दूसरा 
उसके ऊपर का मामरूपों का भावरण | इसलिए, नामरूपात्मक भावरण के सिवा अब 
अन्य कुछ भी शेप नहीं रहता। वेगन्तशार्् का मत है, कि नामरूप का यह आबरण 
किसी जगह घना, तो किसी जगह विरल होने के कारण दृश्य सुष्टि के पदाथों में 
सचेतन और अचेतन; तथा सचेतन में मी पश्ञु, पक्षी, मनुष्य, देव, गन्धर्व और 
राक्षस इत्यादि भेद हो जाते हैं) यह नहीं, कि भात्मरूपी ब्रद्य कियी स्थान में न हो | 
वह भी जगह है- वह पत्थर में है और मनुष्य में मी है। परन्तु बिंस प्रकार 
दीपक एक होने पर भी किसी लोहे के बकस में अथवा न्यूनाधिक स्वच्छ कॉँच की 
लालटेन में उसके रखने से अन्तर पड़ता है, उठी प्रकार भात्मतत्व सर्वत्र एक ही 
होने पर भी उसके ऊपर के कोश - अर्थात्‌ नामरूपात्मक भाषरण के तारतग्य भेद 
से अचेतन और सचेतन जैसे भेद हो जाया करते हैं। और तो क्या! इसका भी 
कारण वही है, फि सचेतन में मनुष्यों पशुओं को ज्ञान संपादन करने का एक समान 
ही सामर्थ्य क्यों नहीं होता | आत्मा सर्वत्र एक ही है सही; परन्तु वह आदि से ही 
निर्गुण भौर उठासीन होने के कारण मन, बुद्धि इत्यादि नामरूपात्मक साधनों के 
मिना स्वयं कुछ भी नहीं कर सकता; और वे साधन मनुष्ययोनि को छोड़ अन्य 
किसी भी योनि में उसे पूर्णतया प्राप्त नहीं होते। इसलिए, मनुष्यजन्म सब्र में श्रेष्ठ 
कहा गया। इस श्रेष्ठ जन्म में आने पर आत्मा के नामरूपात्मक भावरण के स्थूल 
भौीर सूक्ष्म, दे मेद होते हैँ। इनमें से स्थूछ भावरण मनुष्य की स्थूलठेह ही है, कि 
जो झुक्र, शोणित आदि से बनी है। शुक्र से भागे चल कर स्लायु, अस्थि और मजा; 
तथा शोणित अथोंत्‌ रक्त से त्वचा, मांस और केश उत्पन्न होते हैं - ऐंसा समझ 
कर इन सव को वेदान्ती ' अज्ञमय कोश ? कहते हैं। इस स्थूलकोश फी छोड़ कर हम 
यह देखने छगते है, कि इसके अन्दर क्या है! तब क्रमशः वायुरूपी प्राण भर्थात्‌ 
+ प्राणमच कोश ?, मन अथोत्‌ ' मनोमय कोश ?, बुद्धि अर्थात्‌ “ ज्ञानमय कोश; ? 
ओऔर अन्त मैं * आनन्दमय कोश ? मिलता है। आत्मा इससे भी परे है। इसलिए 
तैत्तिरीयोपनिपद्‌ में अन्नमय कोश से आगे बढ़ते अन्त में आनन्वमय कोश वतला 
करे वरुण ने भगु को आात्मस्वुरूप की पहचान करा दी है (तै. २. १-५; ३. २-६ )। 
इन सब कोशों में से स्थूलदेह का कोश छोड़ बाकी रहे हुए, प्राणादि कोशों, सृक्ष्म 
इच्द्रियों और पश्चतन्मात्राओं को वेदान्ती लिंग! अथवा सूक्ष्म शरीर कहते है। 
वे छोग, “एक ही आत्मा को मित्र मिन्न योनियों में जन्म कैसे प्राप्त होता है ! * - 
इसकी उपपत्ति, सांख्यशासत्र की तरह चुद्धि के अनेक भाव” मान कर नहीं लगाते; 
किन्तु इस विपय में उनका यह सिद्धान्त है, कि यह सब कर्मविपाक का अथवा कर्म 


२६४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र 


के फलों का परिणाम है। गीता में, वेद्ान्तसूत्रों में भौर उपनिपदों में स्पष्ट कहा है, 
कि यह कर्म लिंगशरीर के आश्रय से भर्थात्‌ आधार से रहा करता है; और जब 
आत्मा स्थूलढेह छोड़कर जाने लगता है, तब्र यह कर्म भी, छिंगग्यरीर द्वारा उसके 
साथ जा कर वार वार उसको मिन्न भिन्न जन्म लेने के लिए वाध्य करता है| इसलिए 
नामरूपात्मक जन्ममरण के शक्कर से छूट कर नित्य परबव्रह्मरूपी होने में अथवा मोक्ष 
की प्रातति में पिण्ड के आत्मा को जो अड़चन हुआ फरती है, उसका विचार करते 
समय लिंगशरीर और कर्म दोनों का भी विचार करना पड़ता है। इनमें से छिंगझनरीर 
का सांख्य और वेदान्त दोनों दृष्टियों से पहले ही विचार किया जा चुका है। इसलिए 
यहों फिर उसकी चर्चा नहीं की जाती। इस प्रकरण में लिफे इसी ब्रात का विवेचन 
किया गया है, कि जिस कर्म के कारण आत्मा को बध्मशान न होते. हुए अनेक जर्न्मों 
के चक्कर में पड़ना होता है, उस फर्म का स्वरूप क्‍या है? और उससे छूट कर आत्मा 
को अमृतत्व प्राप्त होने के लिए. मनुष्य को उस संसार में कैसे चलना चाहिये 

सृष्टि के भारंभकाल में अव्यक्त और निर्गुण परब्रह्म जिस देशफाल भादरि 
नामरूपात्मक सगुण शक्ति से.व्यक्त, भर्थात्‌ धृश्यसृष्टिप हुआ-सा दीख पड़ता है, 
डसी को वेदान्तशाल्र में 'माया? कहते हैँ (गी. ७. २४. २५ ) और उसी में कर्म 
का भी सम्रावेश होता ह (व, १, ६. १) | किंबहुना यह भी कहा जा सकता है, 
कि 'माया? और “कर्म! दोनों समानार्थक हैं। क्‍योंकि पहले कुछ-न-कुछ कर्म भ्थांत्‌ 
व्यापार हुए बिना भव्यक्त का व्यक्त होना अथवा निर्गेण का सग्रुण होना संभव 
नहीं | इसलिए पहले यह कह कर, कि में अपनी माया से प्रकृति में उत्पन्न होता 
हूँ (गी. ४. ६); फिर आगे आठवें अध्याय में गीता में ही फर्म का यह लक्षण 
विया है, कि “अक्षर परवरह्म से पद्ममहाभूतादि विविध सृष्टि निर्माण होने की जो 
क्रिया है, वही कर्म है? (गी. ८, है )| कमते कहते हैं व्यापार अथवा क्रिया को | 
फिर वह मनुष्यक्षर्त हो, सृष्टि के अन्य पदार्थों की क्रिया हो अथवा मूल सृष्टि के 
उत्पन्न होने की ही हों। इतना व्यापक आर्थ इस जगह- विवक्षित है| परन्त कर्म 
कोई हो; उसका परिणाम सदैव केवछ इतना ही होता है, कि एक प्रकार का 
नामरूप घदछ कर उसकी जगह दूसरा नामरूप उत्पन्न किया जाय। क्योंकि इन 
नामरूपों से भाच्छादित मृलद्रव्य कमी नहीं बदलता -वह सदा एक-सा ही रहता 
है। उदाहरणार्थ, बुनने की क्रिया से 'वतः यह नाम बदल कर उसी द्रब्य 
को बस्तर नाम मिल जाता है; और कुम्हार के व्यापार से 'मिट्टी' नाम के 
स्थान में घट” प्राप्त हो जाता है। इसलिए माया की व्याख्या देते समय कर्म को 
न ले कर माम और रूप को ही कमी कमी माया कहते हैं। तथापि कर्म का जब 
स्व॒तन्त्र विचार करना पड़ता है, तत्र यह कहने का समय आता है, कि 
कर्मस्वरूप और मायात्वरूप एक ही हैं। इसलिए आरंभ ही में यह कह देना 
अधिक सुभीते की बात होगी, कि माया, नामरूप और कर्म ये तीनों मूल में एक्वरूप 
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ही हैं। हो) उसमें मी यह विशिष्टार्थक सूक्ष्म भेद किया जा सकता हैं, कि माया 
एक सामान्य शब्द है; और उसी के दिखावे को नामरूप तथा न्यापार को कम 
कहते है। पर साधारणतया यह मेंद दिखलाने की आवश्यकता नहीं होती | इसी 
“लिए तीनों शब्दों का बहुधा समान अर्थ में ही प्रयोग किया जाता है। परत्रह्म 
के एक माया पर विनाशी माया का जो आच्छाव्न (अथवा उपाधि ८ ऊपर का 
उठौना ) हमारी आँखों को दिखता है, उसी को सांख्यशास्त्र में  त्रियुणात्मक 
प्रकृति ? कहा गया है| सांख्यवादी पुरुष और प्रकृति दोनों तत्वों को स्वयंम , स्वतन्त्र 
आऔर अनादि मानते हैं; परन्तु माया, नामरूप अथवा कर्म, क्षण क्षण में बदलते रहते 
हूँ। इसलिए उनको नित्य और अविकारी परब्रह्म क्री योग्यता का - अभथांत्‌ स्वयंभ 
ओर स्वतन्त्र माननों न्‍्यायदृष्टि से अनुचित है। क्योंकि नित्य और अनित्य,ये दोनों 
कत्पनाएँ परस्परविरद्ध है; और इसलिए दोनों का अस्तित्व एक ही काछ में माना 
नहीं जा सकता। इसलिए वेदान्तियों ने यह किन्तु निश्चित किया है, कि विनाशी 
प्रकृति अथवा कर्मात्मक माया स्वतन्च्र नहीं हैं; एक, नित्य, सर्वव्यापी और निर्युण 
परत्नह्म में ही मन॒ष्य की छुर्घल इन्द्रियों को सगुण माया का दिखावा ठौख पड़ता है। 
परन्तु केवल इतना ही कह देने से काम नहीं चल जाता, कि माया परतन्त्र है;।' और 
परम में ही यह दृश्य दिखाई ठेता है। गुणपरिणाम से न सही; तो विव्तंवाद से 
निर्गुण और नित्य त्रक्ष में विनाशी सग्रुण नामरूपों का- अर्थात्‌ माया का दृश्य 
दिखाना चाहे संभव हो। तथापि यहें। एक और प्रश्न उपस्थित होता है, कि मनुष्य 
की इन्द्रियों की टीखनेवाला यह सग॒ण दृश्य निर्गुण परब्रह्म में पहले पहल किस क्रम 
से, कब और क्यों दीखने लगा? अथवा यही भषर्थ व्यावहारिक भाषा में इस प्रकार 
कहा जा सकता है, कि नित्य और चिट्रपी परमेश्वर ने नामरूपात्मक, बिनाशी और 
जड्सृष्टि कद ,और क्‍यों उत्पन्न की! परन्तु ऋग्वेढ के नासदीय यूक्त में जैसा कि 
वर्णन किया गया है, यह विषय मनुष्य के ही लिए नहीं; किन्तु देवताओं के लिए 
और वेटों के लिए भी भगम्य है (क्र, १०. १२९; तै. ब्रा. २. ८. ९)। इसलिए 
उत्त प्रक्ष का इससे अधिक और कुछ उत्तर नहीं ठिया जा सकता, कि “ शानदृष्टि से 
निश्चित किये हुए निर्शुण परत्रह् की ही यह एक अत्क्य लीछा है? (वे. सृ. २५ 
१. ३३ )। भतएव इतना मान कर ही आगे चलना पड़ता है, कि जब से हम ठेखते 
आये, तत्र से निर्गुण ब्रह्म के साथ ही नामरूपात्मक बिनाश्ञी कर्म क्थवा सशुण माया 
हमें हग्गोचर होती भाई दै। इसीलिए. वेदान्तसूत्र में कहा है, कि मायात्मक कर्म 
अनादि है (वे. सृ, २, १. ३५-३७ ); और भगवद्वीता में मी भगवान्‌ ने पहले 
यह वर्णन करके, कि प्रकृति खतन्त्र नहीं है - ' मेरी ही माया है! (गी. ७. १४ ); 
-फिर आगे कहा है, कि प्रकृति अर्थात्‌ माया, और पुरुष, दोनों 'अनाईँं हैं 
(गी. १३, १९ )। इसी तरह श्रीशंकराचार्य ने अपने भाष्य में माया का लक्षण 
देते हुए कहा है, कि “' सर्वनेश्वरस्थाडइत्मभूत इवाडविद्याकत्पिति नामर्पे तत्त्वान्य- 
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त्वाम्यामनिवंचनीये संसारप्रपशचीजभूते सर्वज्स्येश्वरस्थ माया! शक्ति? "प्रकृति! 
रिति वर श्रतिस्मृत्योरमिलप्येते ? (वे, यू, शा, मा. २. ६, १४ )। इसका मावार्थ 
यह है- (इन्द्रियों के ) अशान से मृल्त्रह्म मे कब्पित किये हुए नामरूप को ही 
श्रुति और स्मृतिग्रन्थों में सर्वशञ ईश्वर की माया), शक्ति! अथया प्रकृति? कहते हैं। 
ये नामरूप सर्वश्ञ परमेश्वर के भाव्ममृत-से जान पड़ते है। परन्तु इनके जड़ होने के 
कारण यह नहीं कहा जा सकता, कि ये परत्रह्म से मिन्न हैं या अमिन्र ( तच्त्चान्यत्व )! 
और यही जड़ सृष्टि (दृच्य ) के विस्तार के मूल है; ” और “इस माया के योग से 
ही ये ही सृष्टि परमेश्वरनिर्भित दीख पड़ती हैं। इस फारण यह माया चाहे बिनाशी 
हो; तथापि दृश्य सुष्टि की उत्पत्ति के लिए आवश्यक और भत्यन्त उपयुक्त है; 
तथा इसी को उपनिपद्रों में भव्यक्त, आाकाग, अक्षर इत्यादि नाम स्यिं गये है 
(बे, सृ, शां. भा. १. ४. ३) | इससे दीख पढ़ेगा, कि चिन्मय ( पुरुष ) और अ- 
चेतन माया ( प्रकृति ) इन दोनों तत्वों को साख्यवादो स्वयंभू, स्वतन्ध्र भर अनादि 
मानते हैं। पर माया का अनाव्त्वि यद्यपि वेदान्ती एक तरद्द से स्वीकार करते हैं, 
तथापि यह उन्हें मान्य नहीं, कि माया स्वयंभू और स्वतन्त्र है। और इसी कारण 
संसारात्मक माया का बृक्षरूप से वर्णन करते समय गीता (१५, ३) में कहा गया 
है, कि “न रूपमस्येह तयोपल्भ्यतते नान्‍्तों न चा्िनि च संग्रतिष्ठा ? - इस संसार- 
वृक्ष का रूप अन्त, आदि मूल अथवा दौर नहीं मिलता। इसी प्रकार तीसरे अध्याय 
में जो ऐसे वर्णन है, कि ' कर्म ब्ह्मोद्धव विद्धि? (३. १५ ) - ब्रक्ष से कर्म उत्पन्न 
हुआ। “यक्ञः कर्मसमुद्धवःः (३, १४)- यज्ञ भी कर्म से ही उत्पन्न होता है! 
अथवा “ सहयज्ञाः प्रजाः सष्टवा ? ( ३, १० ) - ब्रद्मदेव ने प्रजा ( सृष्टि ), यज्ञ ( कर्म ) 
दोनों को साथ ही निर्माण किया | इन सच का तात्पर्य भी यही है, कि “कर्म अथवा 
फर्मरूपी यज और सुष्टि अथांत्‌ प्रजा, ये सभ साथ ही उत्पन्न हुईं हैं।? फिर चाहे 
इस संष्टि को अत्यक्ष अह्देव से निर्मित हुई कहो अथवा मीमांसकों की नाई यह 
फहों, कि उस ब्रह्मदेव ने नित्य वेढ-झब्दों से उसकी बनाया - भर्य ढोनों का एक ही 
है (म, भा. शां. २३१; मनु. १. २१ ) | साराश, दृथ्य सृष्टि का 'निर्माण होने के 
समय मूल निगुंग ब्रह्म में जो व्यापार टीख पड़ता है; वही कर्म है | इस व्यापार को 
ही नामरूपात्मक माया कहा गया है; और मूलकर्म से ही यूर्यचन्द्र भादि सृष्टि के सच 
पदों के व्यापार भागे परंपरा से उत्पन्न हुए हैं (है. ३. ८, ९ )। जानी पुरुषों 
अपनी चुद्धि से निश्चित किया है, कि संसार के सारे व्यापार का मूलभूत जो यह 
सष्टचत्पत्तिका का कर्म अथवा माया है, सो ब्रह्म की ही कोई न कोई अतक्य डीछा 
है, स्वतन्त्र वस्तु नहीं परन्तु ज्ञानी पुरुषों की गति यहाँ पर कुण्ठित हो जाती हैं 
+* जात 0900णाए50 पाला 39०0०धद्याए8 5 700855व7 ४ ह/णवीजबा- 
९6 एए उट्व४०7 40 क्‍6व/एाढ 6 [पंप ग 5 ? हुद्या'ड ॥/0४7फ - 
32 थी 240० ( 369075 पध्या5, व (ब्वा5 7॥९०:१ ० &0८5, 9- 8 )- 
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इसलिए, इस वात का पता नहीं छगता, कि यह लीला, नामरूप अथवा मायात्मक 
फर्म 'कत! उत्पन्न हुमा? अत्तः केवल कर्मसृष्टि का ही विचार बब करना होता है, 
तब इस परतन्त्र और विनाशी माया की तथा माया के साथ ही तब्ड्रभूत कम को 
भी वेदान्तञांख्र में अनादि कहा करते हैं (वे. यू, २. १. २५ ) | च्मरण रहे, कि 
- जैता सांख्यवादी कहते है, उस प्रकार अनाडि का यह मतलब नहीं है, कि माया 
मूल में ही परमेश्वर की बराबरी की, निरारंम और त्वतन्ल है - परन्तु यहाँ अनादि 
शब्द का यह आर्थ विवक्षित है, कि वह दइुर्जेयारंभ है- अर्थात्‌ उसका भादि (आरंभ) 
मादूम नहीं होता। 
यद्यपिं हमें इस बात का पता नहीं लगता, कि चिट्गप कर्मात्मक अर्थात्‌ 
धृश्यसुष्टिल्प कब और क्‍यों होने लगा? तथापि इस मायात्मक कर्म के अगले सब 
च्यापारों के नियम निश्चित हैं; और उनमें से बहुंतेरे नियमों को हम निश्चित रूप से 
जान भी सकते हैं! भाठवें प्रकरण में सांख्यश्ात्र के भनुसार इस बात का विवेचन 
किया गया है, कि मूल्यकृति से अथात्‌ अनादि मायात्मक कर्म से ही आंगे चछ कर 
सृष्टि के नामरूपात्मक विविध पदार्थ किस क्रम से निर्मित हुए? और वहीं भाघुनिक 
आधिमौतिक शाज्र के सिद्धान्त भी तुलना के लिये बतछाये गये हैं। यह सच है, कि 
वेदान्तशात्र प्रकृति को परत्रह्म की तरह स्वयंभू नहीं मानता; परन्तु प्रकृति के अगले 
विस्तार का क्रम जो सांख्यशात्न में कहा गया है, वही वेदान्त फो मी मान्य है] 
इसलिए यहाँ उसकी पुनरक्ति नहीं की जाती। कर्मात्मक मूल्प्रकृति से विश्व की 
उत्पत्ति का जो क्रम पहले त्रतछाया गया है, उसमें उन सामान्य नियर्मो का कुछ भी 
विचार नहीं हुआ, कि जिनके अनुसार मन॒प्य को कर्मफल भोगने पड़ते हैं| इसलिए, 
अब उन नियमें का विवेचन करना आभावश्यक है। इसी को 'कर्मविपाक' कहते हैं। 
इस कर्मतिपाक का पहला नियम यह है, कि जहों एक वार कर्म का भारंम हुआ, 
फिर उसका व्यापार आगे बरावर अखण्ड जारी रहता है; और जब ब्रह्म का विन 
समाप्त होने पर सृष्टि का संदार होता है, तव भी यह कर्म बीजरूप से बना रहता 
है। एवं फिर जब स॒ष्टि का भारंम होने लगता हैं, तत्र उसी कर्मब्रीज से फिर पूर्वबत्‌ 
अंकुर फूटने लगते है। महाभारत का कथन है, कि-.._ 
येपां ये यानि कर्माणि प्राकुसृष्टयां प्रतिपेदिरे । 
तान्येव भत्तिपच्चन्ते रुज्यमानाः पुनः पुनः ॥ 
अर्थात्‌ पूर्व की सृष्टि में अत्येक प्राणी ने जो वो कर्म किये-होंगे, ठीक वे ही कर्म 
उसे (चाहे उसकी इच्छा हो या न हो) फिर यथापूव प्रा होते रहते हैं 
(देखो म. मा. शां २३१, ४८, ४९ और गी. ८, १८ तथा १९ ) | गीता (४. १७ ) 
में कहा है, कि कर्मणो गहनागतिः ? - कर्म की गति कठिन है। इतना ही नहीं; किन्तु 
कर्म का बन्‍्धन मी वड़ा कठिन है। कर्म किसी से भी नहीं छूट सकता । वायु कर्म से ही 
चलती है; सूर्यचन्द्राविक कर्म से ही थमा करते हैं; और त्ह्मा, विष्णु, महेश आदि, 
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संगुंण देवता भी कर्मों में ही वेंधे हुए हैं। इन्द्र आदिकों का क्‍या पूँछता है! सुगुण 
का अर्थ है नामरूपात्मफ; और नामरूपात्मक का अर्थ है कर्म या कर्म का परिणाम | 
जब कि यही बतलाया नहीं जा सकता, कि मायात्मक कर्म आरंभ में कैसे उत्पन्न 
हुआ; तब यह कैसे बतलाया जाएँ, कि तदंगभूत मनुष्य इस फर्मचक्र में पहके पहल 
कैसे फेस गया! परन्तु किसी भी रीति से क्‍यों न हो; जन वह एक जार कर्मचन्धन 
में पड़ चुका, तव फिर आंगे चल कर उसकी एक नामरूपात्मक देह का नाश होने 
पर कम के परिणाम के कारण उसे इस सुष्टि में मिन्न मिन्न रूपों का मिलना कभी 
नहीं छूटता | क्योंकि भाधुनिक आधिमौतिकशास्रकारों ने भी अब यह निश्चित फिया 
है#, कि कमेशक्ति का कमी भी नाश नहीं होता। किन्तु जो शक्ति आज फिसी एक़ 
नामरूप से दीख पड़ती है, वही शक्ति उस नामरूप के नाश होने पर दुसरे नानारूप 
से प्रकट हो जाती है। भौर जब कि किसी एक नामरूप के नाश होने पर उसकी 
भिन्न मित्र नामरूप प्रात्त हुआ ही करते हैं, तत यह भी नहीं माना जा सकता, कि 
थे मित्र मित्र नामरूप निर्जीव ही होंगे; अथवा ये मिन्न प्रकार के हो ही नहीं सकते। 
« अध्यांत्मदष्टि से इस नामरूपात्मक परंपरा फो ही जन्ममरण का चक्र या संतार 
कहते हैं। और इन नामरूपों की भाधारमूत शक्ति को समष्टिरूप से ब्रह्म ओर व्यष्टि- 
रूप से जीवात्मा फहा करते हैं। वस्त॒तः देखने से यह चिदित होगा, कि यह भाव्मा 
न तो जन्म धारण करता है; और न मरता ही है। अर्थात्‌ यह नित्य भर स्थायी 
है। परन्तु कमेबन्धन में पड़ जाने के कारण एक नामरूप के नाश हो जाने पर उसी 
को दूसरे नामरूपों का प्राप्त होना टल नहीं सकता। आज का कर्म कछ मोगना पढ़ता 
है; भौरें कल का परसों | इतना ही नहीं; किन्तु इस जन्म में जो कुछ किया जाय, 
उसे अगले जन्म में भोगना पड़ता है। इड तरह यह मवचक्र सदैव चलता रहता 
है। मनुस्यति तथा महामारत ( मनु. ४- १७३; मं. भा. भा, ८०. ३ ) में तो कहा 
गया है, कि इन कर्मफल्ों फो न केवल हमें, किन्तु कमी कभी हमारी नामरूपात्मक 
देह से उत्पन्न हुए हमारे लड़को और नातियों तक को भी भोगना पड़ता है। शांति 
पर्व में मीष्म युधिष्ठिर से कहते है :- 

# रह नात नहीं, कि धुनर्जन्म फ्री इस कल्पना को केवल हिन्डुधर्म ने था केवल आस्तिक- 
वादियो ने ही माना हो ) यथपि बौद्ध छोग आत्मा फो नहीं मानतें, तथापि वैदिक धर्म वर्णित 
पुनर्जम्म की कल्पना को उन्होंने अपने धर्म में पूर्ण रीति से स्थान विया है, और बीसवीं शत्तानदी 
में “ परमेश्वर मर गया ? कहनेवाले पक्के निशेश्वरवादी जर्मन पण्डित निठझ्े ने भी पुनर्जन्मवाद 
को स्वीकार किया है। उसने लिखा है, कि कर्म-शक्ति फे जो हमेशा रूपान्तर हुआ फरते है; थे 
मर्यादित है तथा काल अनन्त है। इसलिए कहना पड़ता है, कि एक मार जो नामरूप हो चुके 
हैं, वही फिर आगे यथाएूर्व कमी न कमी अवश्य उत्पन्न होते ही हैं, और इसी से कर्म का चक्र 
अर्थात्‌ अन्धन केवल आधिमोतिक दृष्टि से ही सिद्ध हो जाता हैं । उसने यह मी लिखा है, कि 
यदद कल्पना या उपपत्ति सुझे अपनी स्फृति ते भाल्मम हुई है ! हररांधटउएा०६ आशा 
सब्टएएशा०९( (णाएंलल एफ ०5, रही, ताशा5, एज, ऊएा. 79,235-256)- 
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पाप कर्म कृत किल्निय्दि तन्सिन्नं दस्यते | 
उपते तस्य पुत्रेपु पौन्नेप्वापि च नप्तृषु 0 

अर्थात्‌ ' हे राजा ! चाहे किसी आदमी को उसके पापकर्मों का फल उस समय मिलता 
हुआ न दीख पड़े, तथापि वह उसे ही नहीं, किन्त उसके पुत्रों, पौन्ों ओर प्रपौत्रों 
तक मोगना पड़ता है? (१२९. २१)। हम छोग प्रत्यक्ष ठेखा करते हैं, कि 
कोई कोई रोग वंशपरंपरा से प्रचलित रहते हैं। -इटी तरह कोई जन्म से ही दरिद्री- 
होता है; और 'कोई वैभवपूर्ण राजकुछ में उत्पन्न होता है। इन सत्र वातों की 
उपपत्ति केवछ कर्मवाद से ही लगाई जा सकती है। और चहुतों का मत-है, कि यही 
फर्मबाद की सच्चाई का प्रमाण है। कर्म का यह चक्र जन्र एंक वार आरंम हो जाता 
हैं, तब उसे फिर परमेश्वर मी नहीं रोक सकता | यदि इस दृष्टि देखे, कि सारी 
सुष्टि परमेश्वर की इच्छा से ही चल रही है; तो कहना होगा, कि कर्मफल का देनेवाला 
परमेश्वर से मिन्न कोई दूसरा नहीं हो सकता (वे. सृ. ३. २. ३८; कौ. ३. ८ )| 
भार इसीलिए मगवान ने कहीं है, कि 'लमते च ततः कामान्‌ मयेव विदितान 
हि तान्‌* (गी, ७. २२ )- मै जिसका निश्चय कर दिया करता हूँ, वही इच्छित * 
फल मनुष्य को मिलता है| परन्तु करमंफल को निश्चित कर देने का काम यद्यपि ईश्वर 
का है, तथापि .वेदान्तशासत्र की यह सिद्धान्त है, कि वे फल हर एक के खरे-खोंटे 
कर्मो की अथोत्‌ कर्म-भकर्म की योग्यता के अनुरूप ही निश्चित किये जाते हैं। 
इसीलिए, परमेश्वर इस संबन्ध में वस्तुतः उदासीन ही है। अथौत्‌ यदि मनुष्यों में 
भे-तुरे का भेढ हो जाता है, तो उसके लिए परमेश्वर बैपग्य (विपमथुद्धि) और 
नेश्ृण्य ( निर्देयता ) दोपों फो पात्र नहीं होता (वें. सू, २. १. ३४ ),। इसी काशय 
को लेकर गीता में कहा है, कि समो<5हं सर्वभूतेपु” (९, २९ ) अर्थात्‌ ईश्वर 
सब के लिए सम है; अथवा 

* नादत्ते कप्ष्यचित्‌ पाप न चैच सुकृतं विभुः ॥ 

परमेश्वर न'तो किसी के पाप को लेता है, न पुण्य को॥ कर्म या माया के स्वमाव का 
चक्र जल रहा है; जिससे प्राणिमात्र को अपने अपने कर्मोनुसार सुखदुःल भोगने 
पढ़ते हैं, (गीः ५: १४, १५ ) ) सारांश, यद्रपि मानवी चुद्धि से इस बात का पता 
नहीं लगता, कि परमेश्वर की इच्छा से संसार में कर्म का भारंभ कब हुआ और 
तदंगभूत मनुष्य ' कर्म के वन्धन में पहले कैसे फैंस गया १ तथापि जत्र हम देखते हैं. 
कि कम के भविष्य परिणाम या फल केवल कर्म के नियमों से ही उत्पन्न हुआ करते हैं 
तब हम अपनी 'बुद्धि से इतना तो अवश्य निश्चय कर सकते हैं, कि संसार के आरंभ 
से प्रत्येक प्राणी नामरूपात्मक अनादि कर्म की कैद में चैंध-ला गया हे। करमणा वच्यते 

:?* ऐसा जो इस प्रकरण के आरंभ में ही वचन विया हुआ है, उसका आर्थ 

भी यही है ; - 
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इस-अनादि फर्मप्रवाह के और भी दूसरे अनेक नाम हैं। कैसे संसार, प्रकृति 
माया, ध्स्य सष्टि, सृष्टि के कायंदे या नियम इत्यादि। क्‍योंकि सश्टिशात्र के नियम 
नामरूपों में होनेवाले परिवर्तनों फे ही नियम हैं। और यढिं इस दृष्टि से देखें, तो 
सब आदिभीतिक शास्त्र नामरूपात्मक माया के प्रपंच में ही भा जाते है। इस माया 
के नियम तथा वन्धन सुदृठ एवं सर्वव्यापी हैँ। इलीलिए, हेंकेल जैसे आधिमौतिक- 
बास्रश - जो इस नामरूपात्मक माया किंवा दृच्य सृष्टि के मूल में भथवा उससे परें- 
किसी नित्यतत्व का होना नहीं मानते; उन लोगों ने सिद्धान्त किया है, कि यह स॒ष्टि- 
चक मनुष्य को जिधर दकेल्ता है, उधर ही उसे जाना पद्टता है। इन पण्डितों का 
कथन है, कि प्रत्येक मनुष्य को जो ऐसा मादम होता रहता है, कि नामरूपात्मक 
विनाशी स्वरूप से हमारी मुक्ति होनी चाहिये; अथवा अभमुक काम करने से हमें 
अम्गृतत्व मिलेगा - यह सब क्रेवल भ्रम है। आत्मा या परमात्मा कोई स्वतन्त्र पद 
नहीं है; और अमृतत्व भी झठ है। इतना ही नहीं; किन्तु इस संसार में कोई भी 
मनुष्य अपनी इच्छा से कुछ काम करने फो स्वतन्त्र नहीं है। मन॒प्य भाज जो कुछ 
कार्य करता है, वह पूर्वकाल में किये गये स्वयं उसके या डसके पूर्वजों के फरमों का 
परिणाम है। इससे उक्त कार्य का करना या न करना भी उसकी इच्छा पर कभी अब- 
लंत्रित नहीं हो सकता | उदाहरणार्थ, किसी की एक-आध उत्तम वस्तु को देख कर 
, पूर्वकर्मों से अथवा वंशपरंपरागत संस्कारों से उसे चुरा लेने की बुद्धि कई लोगों के मन 
में इच्छा न रहने पर भी उत्पन्न हो जाती हैं; और वे उस वस्तु को चुरा लेने के लिए. 
प्रदत्त हो जाते हैं। अर्थात्‌ इन आधिमौतिक पण्डितों के मत का सारांश यही है, कि 
गीता में जो यह तत्त्व चतछाया गया है, कि ' अनिच्छन्‌ भिं वार्प्णय वल्ादिव 
नियोजितः ? (गी. ३. २६ ) इच्छा न होने पर भी मनुष्य पाप करता है | - यही सभी 
जगह एक-समान उपयोगी है। उसके लिए एक भी अपवाद नहीं है; और इससे बचने 
का भी कोई उपाय नहीं है। इस मत के अनुसार यदि देखा जाय, तो मानना पड़ेगा 
कि मनुष्य की जो बुद्धि और इच्छा आज होती है वह कल के कर्मो का फल है; तथा 
कल जो बुद्धि उत्पन्न हुईं थी, वह परसों के कर्मों का फल था; और ऐसा होते होते इस 
कारण परंपरा का कमी अन्त ही नहीं मिलेगा; तथा यह मानना पड़ेगा, कि मनुष्य 
अपनी स्वतन्त्र चुद्धि से कुछ भी नहीं कर सकता | जो कुछ होता है, वह सब पूर्वेकर्म 
अर्थात्‌ दैब का ही फल है। क्योंकि प्राक्तनकरम को ही लोग दैव फहा फरते हैं। इस 
प्रकार यदि किसी कर्मे को करने अथवा न फरने के लिए मनुष्य फो फोई स्वतन्त्रता ही 
नहीं है; तो फिर यह कहना भी च्यथे है, कि मनुष्य को अपना भाचरण अमुक रीति 
से सुघार लेना चाहिये; और अमुक रीति से वज्लाप्मैक्यशान प्राप्त करके अपनी बुद्धि 
को शुद्ध करना चाहिये। तब तो मनुष्य की वही दशा होती है, कि जो नदी के प्रवाह 
- में बहती हुई लकड़ी की हों जाती है। अर्थात्‌ जिस ओर माया, प्रकृति, सेष्टिकम 
या कर्म का प्रवास उसे खींभेगा, उसी ओर उसे चुपचाप चले जाना चाहिये। फिर 
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चाहे उसमें अघोगति हो अथवा प्रगति इस पर कुछ अन्य भाषिमौतिक उत्क्ान्ति- 
यादियों| का कहना है, कि प्रकृति का स्वरूप स्थिर नहीं हैं; और नामरूप क्षण क्षण 
में बदल्य करते हैं। इसलिए जिन सृष्टिनियमों के अनुसार ये परिवतंन होते हैं, उन्हें 
जानकर मनुष्य को वाह्मस॒ृष्टि में ऐसा परिवर्तन कर लेना चाहिये, कि जो उसे हित- 
कारक हो। और हम देखते है, कि मनुष्य इसी न्याय से प्रत्यक्ष व्यवहारों में अपि 
या विद्युच्छक्ति का उपयोग अपने फायदे के लिए किया करता है। इसी तरह यह 
भी अनुमव की बात है, कि प्रयत्न से मनुष्यस्वमाव में थोड़ावहुत परिवर्तन अवश्य 
हो जाता है। परन्तु प्रस्तुत प्रश्न यह नहीं हे, कि सृश्टिरचना में या मनुण्यस्वमाव 
में परिवर्तन होता है या नहीं ? भौर करना चाहिये या नहीं ! हमें तो पहले थही 
निश्चय करना हैं, कि ऐसा परिवर्तन करने की जो चुद्धि या इच्छा मनुष्य में उत्पन्न 
होती है, उसे रोकने या न रोकने की स्वाधीनता उस में हैं या नहीं। और, आधि- 
भौतिक शास्त्र की दृष्टि स इस बुद्धि का होना या न होना ही यदि बुद्धि! कमानु- 
चसारिणी ? के न्याय के अनुसार भ्रकृति, कर्म या सुष्टि के नियमेसि पहले ही निश्चित 
हुआ रहता है, तो यही निष्पन्न होता है, कि इस आधिमौतिक शात्र के अनुसार 
किसी भी कर्म को करने या न करने के लिए मनुष्य स्वतन्त्र नहीं हैं| इस वाद 
को ' वासमास्वातन्त्य *, ' इच्छास्वातन्त्र्य ? या ' प्रशनत्तिस्वातन्त्य ? कहते हैं | केवल 
कर्मविपाक अथवा केवछ आधिमौतिक शास्त्र की दृष्टि से विचार किया जाय, तो 
अन्त में यही सिद्धान्त करना पड़ता है, कि मनुष्य को किसी भी प्रकार का प्रवृत्ति 
स्वातन्त््य या इच्छास्वातन्त्य नहीं है। यह कर्म के अमेद्य वन्धनों से वैसा द्वी जकड़ा 
हुआ है, जैसे किसी गाड़ी का पहिया चारों तरफु से छोहे की पट्टी से जकड दिया 
जाता है| परन्तु इस सिद्धान्त की सत्यता के लिए मनुष्यों के अन्तःकरण का अनुमव 
गवाही देंने को तैयार नहीं है। प्रत्येक मनुष्य अपने अन्तःकरण में यही कहता है, 
कि यद्यपि मुझमें सूर्य का उठय पश्चिम दिद्या में करा देने की शक्ति नाहीं, तो भी मुझ 
में इतनी शक्ति अवश्य है, कि में अपने हाथ से होनेवाले कार्यों की मलाई-बुराई 
का विचार कर के उन्हें अपनी इच्छा के अनुसार करूँ या न करूँ | अथवा जब मेरे 
सामने पाप और पुण्य तथा धर्म और अधर्म के दो सार्ग उपस्थित हों, तव उनमें से 
किसी एक को स्वीकार कर छेने के लिए में स्व॒तन्त्र हूँ | अब यही देखना है, कि यह 
समझ सच है या झट १ यदि इस समझ को झट कहें, तो हम देखते है, कि इसी के 
आधार चोरी, हत्या भादि अपराध करनेवालों को अपराधी ठहरा कर सजा दी जाती 
है; और यदि सच मानें तो कर्मवाद, कर्मोवेषाक या दृश्य सृष्टि के नियम मिथ्या 
प्रतीत होते हैं । भाधिमौतिक शात्रों में केबल जड़ पढार्थों की क्रियाओं का ही विचार 
किया जाता है | इसलिए वहों यह प्रश्न उत्पन्न नहीं होता | परन्तु मिस कर्मंयोगशासत 
में शञानवान्‌ मनुष्य के कर्तव्य-अकतेव्य का विवेचन करना होता है, उसमें यह एक 
महत्त्वपूर्ण प्रश्न है; और उसका उत्तर देना भी आवश्यक है | क्योंकि एक बार यदि 
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सशैह्दी अन्तिम निश्चय हो जाय, फि मनुष्य को कुछ भी प्रइत्तिस्वातन्त्य नहीं है; फिर 
- अमुक्त प्रकार से बुद्धि शुद्ध करना चाहिये, अमुक नहीं करना चाहिये, असुक धर्म 
है, अमुक अधर्म्य, इत्यादि विधिनिषेषशात्ष के सब झगड़े ही आपनही-भाष मिट 
-जाएँगे (वे. सू, २, २. ३३ )# और तब परंपरा से या ग्रत्यक्ष रीति से मह्ामाया 
प्रकृति के दासत्व में सदेध रहना ही मनुप्य का पुरुषार्थ हो जाएगा। अथवा पुरुषार्थ 
ही काहे का ! अपने वश की बात हो, तो पुरुषा्थ रीक है; परन्तु जहों एक स्तीमर 
भी अपनी सत्ता और इच्छा नहीं रह जाती, वहाँ दस्य और परतन्त्रता के सिवा और 
हो ही क्या तकता है! हल में जुंत हुए बैलें के समान सन छोगो को प्रकृति की 
भाज्ञ में चछ कर एक आाधुनिक कवि के कथनानुसार ' पढार्थधर्म की मंखलाओं * से 
बाँध जाना चाहिये। हमारे भारतवर्ष में कर्मवाद या धंववाद से और पश्चिमी देशों 
- में पहले पहले इसाईं धर्म के भवितन्यवाद से तथा अर्वांचीन काल में झुद्ध भाषि- 
- भौतिक शार्रें के सष्टिकमवाढ से इच्छाखातन्म्य के इस विषय की ओर पण्डितों का 
ध्यान आकर्षित हो गया है; मऔौर इसकी बहुत-कुछ चर्चा हो रही है। परन्तु यहाँ 
पर उसका यर्णन करना असंभव है | इसलिए इस प्रकरण में यही बतलाया जाएगा 
कि वेदन्तंशास्र और भगवद्गीता ने इस प्रश्न का क्या उत्तर दिया हैं। 
यह सच है, कि कर्मप्रवाह अनादि है; और जब एड बार फर्म का खकर श्र 
हो जाता है, तब परमेश्वर भी उसमें हस्तक्षेप नहीं फरता। तथापि भध्यात्मशाल्र का 
यह सिद्धान्त है कि दृदयसृष्टि केवड मामरूप या कर्म ही नहीं है; किन्तु इस नाम- 
रूपात्मक आवरण के लिए आधारभूत एक भात्मर्पी, खतन्‍्त भोर अविनाशी ब्रह्म- 
, सरष्टि है; तथा मनुष्य के शरीर कफ आध््मा उस नित्म एवं स्व॒तन्त्र पतला ही का 
संश है| इस सिद्धान्त की सहायता से प्रत्यक्ष में अनिवार्य दीखनेवाली उक्त भड्बन 
“से भी छुटकारा हो जाने के लिए हमारे शास्रकारों का निश्चित किया हुआ एक मार्ग 
है। परन्त इसका पिचार करने के पहले कर्मविषाकप्रक्रिया के शेष अंश का वर्णन 
गूरा कर लेना धवाहिये। 'जो जस करे सो तस फल खाखा।” यानी जैसी करनी 
वेसी भर्ती? | यह नियम न केवल एक ही व्यक्ति के लिए; किन्तु कुटम्ब, जाति, 
राष्ट्र ओर सम्रस्त संसार के लिए भी उपयुक्त होता है। और चें कि प्रत्येक मनुप्य 
का किसी-न-किसी कुठ़म्ब, जाति, अथवा देश में समावेश हुआ ही करता है | इस- 
लिए उसे स्वयं अपने कर्मो के साथ कुढम्ब आदि के सामाजिक कर्मों के फल को भी 
अंशतः , मोगना पड़ता हैं। परन्तु व्यवहार में प्रा एक मनुष्य के कर्मों का ही 
विवेचन करने का असंग आया करता है। इसलिए कर्मविपाकप्रक्रिया में कर्म के 


* *बेदान्तबज् के इस अधिकरण को “जीवकईवत्वापिकरण” कहते है। उसका पहला ही 
उञ्ञ “कर्ता शाख्चर्थवन्त्वार्त अर्थात्‌ विधिनपेषशात्र में अर्धवन्च होने के लिए जीव की कर्ता 
मानना चाहिये। पाणिनी के “स्वृतन्त्रः कर्ता? (पा. १. ४ ५४ ) सज्ञ के 'कर्ता' शब्द से ही 
आत्मस्वातन्त्य का बोधहोता दे; और इस्तत्ते माहम होता है, कि यह आपिकरण' इसी विषय का है। 





कर्मविपाक और आत्मस्वातन्न्य २७३ 


विमाग प्रायः एक मनुष्य को ही लक्ष्य करके किये जाते है। उदाहरणार्थ, मनुष्य से 
किये जानेवाले अश्यम कर्मों के मनुजी ने - कायिक, वाचिक और मानसिक -तीन 
भेद किये हैं। न्यमिचार हिंचा और चोरी -इन तीनों को कायिक; कढ, मिध्या, 
* ताना मारना और असंगत बोलना - इन चारों को वाचिक; और परद्रब्याभिलाषा, 
दूसरों का अहितचिन्तन और व्यर्थ आग्रह करना-इन तीनों को मानसिक पाप 
कहते है। सब मिला कर दस ग्रकार के अशम या पापकर्म बतछाये गये है ( मन॒. 
१९, ५-७; मे, मा. अनु, १३ ) भर इनके फल भी कहे गये हैं। परन्तु ये भेद कुछ 
स्थायी नहीं हैं। क्योंकि इसी अध्याय में सब कर्मों के फिर भी - सात््विक, राजस, 
भौर तामस - तीन भेढ किये गये हैं; और प्रायः भयवद्गीता में व्यि गये वर्णन के 
अनुसार इन तीनों प्रकार के ग़ुर्णों या कर्मों के“लक्षण भी बतलाये गये हैं ( गी. १४. 
११, १५; १८, २३-२५; मनु. १२. ३१-३४ ); परन्तु कर्मविषाक-प्रकरण में कर्म का 
जो सामान्यतः विभाग पाया जाता है; वह इन दोनों से भी भिन्न है। उसमें कर्म के 
सम्जित, प्रारव्ध और क्रियमाण ये तीन भेद किये जांते हैं। किसी मनुप्य के द्वारा 
इस क्षण तक किया गया जो कर्म है- चाहे वह इस जन्म में किया गया हो या 
पूर्वजन्म में - वह सब्र 'सख्चित” अर्थात्‌ 'एकत्रितः कर्म कहा जाता है | इसी 'सद्ितः 
का दूसरा नाम ' अदृष्ट और मीमांसकों की परिभाषा में 'अपूर्श! भी है। इन नामों 
के पहने का कारण यह है, कि जिस समय कर्म या क्रिया की जाती है, उसी समय 
के लिए. वह ध्व्य रहती है। उस समय के चीत जाने पर वह क्रिया स्वरूपतः शेष 
नहीं रहती किस उ0के यृक्ष्म अतण्व अब्च्य अर्थात्‌ अपूर्व और विल्क्षण परिणाम 
ही बाकी रह जाते हैं (थे, सृ, शां. भा, रे. २. ३९, ४० )। कुछ भी हो; परन्तु 
इसमें सन्देह नहीं, कि इस क्षण तक जो जो कर्म किये गये होंगे, उन सब के परिणामों 
के संग्रह को ही 'सख्वितः, 'भदृष्ट या “अपूर्व” कहते है। उन सब्र सब्वित कर्मों को 
एकदम मोगना असंभव है| क्योंकि इनके परिणार्मों से कुछ परस्परविरोधी भर्थात्‌ 
मे और बुरे दोनों प्रकार के फल देनेवाले हों सकते हैं। 3दाहरणार्थ, कोई सश्ित 
कम स्वग॑प्रद और कोई नरकप्रद मी होते हैं। इसलिए इन दोनों के फर्लो को एक ही 
समय भोगना संमव नहीं है - इन्हें एक के वाद एक भोगना पड़ता है। अतएव 
भसश्चित? में से जितने कर्मों के फलों को मोंगना पहले झुरू होता है, उतने ही को 
प्रारब्ध! छात्द का बहुधा उपयोग किया जाता है; परन्तु यह भूल है। शातह्रदृष्टि से 
यही प्रकन होता है, कि सद्धित के अर्थात्‌ समस्त भूतपूर्व कर्मो के संग्रह के एक छोटे 
मेहर को ही 'प्रारथ्श/ कहते हैं। प्रारव्श' समस्त सख्वित नहीं है। सश्वित के 
जितने माग के फर्लों का ( काययों का ) मोगना भारंम हो गया हो, उतना ही प्रारव्ध 
है, और इसी कारण से इस प्रारव्य का दूसरा नाम आरब्धकर्म है। परारव्ध और 
सद्धित के अतिरिक्त कम का क्रियमाण नामक एक और तीसरा भेद हैं। 'क्रियमाण? 
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रहा है, अथवा जो कर्म अभी किया जा रहा है।? परन्तु वर्तमान समय में हम जो कुछ 
करते हैं, वह प्रारव्धकर्त का ही ( अर्थात्‌ सब्नित कमों में से जिन कर्मों का भोगना 
शुरू हे गया है, उनका ही परिणाम है। भत्तण्व 'क्रियमाण! को फर्म का तीसरा भेड़ 
मानने फे लिए हमें कोई कारण दीख नहीं पड़ता | हाँ, यह भेद दोनों में अवदय किया ' 
जा सकता है, कि प्रारब्ध कारण है भर फियमाण उसका फल अर्थात्‌ कार्य है। परन्तु 
कर्म-विपाक प्रक्रिया में इस भेद का कुछ उपयोग नहीं दो सकता । समित में से मिन 
कर्मों के फलों का मोगना अभी तक भारंभ नहीं हुआ है, उनका - अर्थात्‌ सप्ित में 
से प्रारव्य को घट। ठेने पर जो कर्म बाकी रह जायें, उनफा - बोध कराने फे लिए फिसी 
दूधरे दाब्ड की आवश्यकता है। इसलिए चेदान्तयूत्र (४, १. १५) में धारंम ही 
को प्रारव्थकर्म भर जो प्रारव्ध नहीं है, उन्हें अनारब्धकार्य कहा है। हमारे! मत।- 
नुसार सन्नित कर्मों के इस रीति से - प्रारब्धकार्य और भनारब्धकार्य - दो भेद फरना 
ही शास्रदएि छे अधिक युक्तिपर्ण मादम होता है। इसलिए 'फ्रियमाण' फो धातु- 
साधित वर्तमानकाल्वाचक न समझ कर ' वर्तमानसामीप्ये वतमानवद्धा ! इस पाणिनी- 
सृत्र के अनुसार (पा, ३, ३: १३१ ) भविष्यकाल्वाचक समक्ष, ते उनका अर्थ जो 
आगे शीघ्र ही मोगने का है? - किया जा सकेगा; भीर तब फ्रियमाण का ही अर्थ 
आअनारब्धकार्य हो जाएगा। एवं प्रारब्ध'! तथा (फ्रियमाण' ये हे शब्द क्रम से वेदन्त- 
सूत्र के 'भारव्यकार्य' भौर “अनारब्धकार्य' झब्दोंके समानार्थक हो जाएँगें। परन्तु 
क्रियमाण का ऐसा भर्थ आाजकाल कोई नहीं करता; |उसफा अर्थ धचलित कर्म ही 
लिया जाता हैं। इस पर यह आश्षेप है, कि ऐसा अर्थ लेने से प्रारब्ध के फल को 
ही फ्रियमाण कहना पड़ता है; भीर जो कर्म अनारू्ध कार्य है, उनका बोध कराने 
के छिए सज्ञित, प्रारब्ध तथा फक्रियमाण इन तीनों शब्दों में फोई भी शब्द पर्यात्त 
नहीं होता । इसके अतिरिक्त क्रियमाण शब्द के रुदार्थ फो छोट देना भी अच्छा नहीं 
है। इसलिए कर्मविपाककरिया में सम्ित, प्रारच्ध भर फ्रियमाण कर्म के इन लौगिक 
भेटों को न मान फर हमने उसके अनारब्धकार्य और प्रारब्धकार्य ये ही दो वर्ग किये 
हैं; और ये ही शास्रहृएट से भी मुभीते के हैं | 'भोगना” क्रिया के कलाकृत तीन मे 
होते हैं - जो भोगा जा चुका हैं (भूत ), जो मोगा जा रहा है (वर्तमान ), और 
जिसे आगे भोगना है ( भविष्य )| परन्तु कर्म-विपाक-क्रिया में इस प्रकार कर्म के तीन 
भेद्र नहीं हो सकते | क्‍योंकि सज्ञित मे से जो कर्म प्रारव्ध हो कर भोगे जाते हूँ, उनके 
फल फिर भी सच्चित ही में जा मिलते है। इसलिए कममोग का विचार करते समय 
ससित के ही ये थे भेद हो सकते हैं-८ १) वे कम, जिनका भोगना शुरू हो गया 
है अर्थात्‌ प्रारव्घध। और (२) जिनका मोगना झरू नहीं है अर्थात्‌ भनारब्ध | इन 
दो भें से अधिक भेद करने की कोई आवश्यकता नहीं है | इस प्रकार सब कर्मों के 
फल फा विविध वर्गकरण करके इनके उपभोग के संबन्ध मे कम-विपाक-प्रकिया यह 
बतलाती है, कि सल्लित ही कुछ मोग्य है। इनमें से जिन कर्मफर्ों का उपभोग 
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आरंम होने से यह शरीर या जन्म मिला है ( भर्यात्‌ सख्ित में से जो कर्म परारब्ध 
हो गये है ) उन्हें भोंगे बिना छुटकारा नहीं हैं- प्ारव्घकर्मणां मोगादेव क्षयः | 
जब एक बार हाथ से वाण छूट जाता हैं, तन वह लछोठ कर भा नहीं सकता; अन्त 
उक चला ही जाता है। अथवा बज एक वार कुम्हार का चक्र घुमा दिया जाता है 
सत्र उतकी गति का अन्त होने तक वह घुमता ही रहता हैं। ठीक इसी तरह 'प्रारब्ध! 
कर्मों की ( भर्थात्‌ जिनके फुछ का भोग होना शुरू हो गया है, उनकी ) भी अवस्था 
होती है। जो शुरू हो गया है, उसका अन्त ही होना चाहिये। इसके सिवा दूसरी 
गति नहीं है। परन्तु अनारब्ध-कार्यकर्म का ऐसा हाल नहीं है - इन सब कमों का 
ज्ञान से पूर्णतया नाश किया जा सकता है। आारब्धकार्य और अनारब्पकार्य में जो 
यह महत्त्वपूर्ण मे है, उसके कारण ज्ञानी पुरुष को शान होने के बाद भी नैसर्गिक 
रीति से मृत्यु होने तक (अथांत्‌ जन्म के साथ ही प्रारब्ध हुए कर्मो का अन्त होने 
सक ) शान्ति के साथ राह देखनी पड़ती है। ऐसा न करने यदि वह हठ से देंहत्याग 
करे, तो - शान से उसके अनारब्धकर्मों का क्षय हो जाने पर भी - देहारंमक प्रारब्घ- 
कर्मों का भौग अपूर्ण रह जाएगा और उन्हें मोगने के लिए. उसे फिर भी जन्म 
लेना पड़ेगा । एवं उसके मोक्ष में मी बाधा आ जाएगी। यह वेदान्त और सांख्य, 
दोनों शाज्नो का निर्णय हैं। (वे. सू, ४. १. १३. १५, तथा सां. का. ६७ ) | उक्त 
बाघा के सिवा हठ से आत्महत्या करना एक नया कर्म हो बाएगा; और उसका 
'फलछ भोगने के लिए नया जन्म लेने की फिर भी आवश्यकता होंगी। इससे साफ 
जाहिर होता है, कि कर्मशात्न वी दृष्टि से भी आत्महत्या करना मूर्खता ही है। 
क्रमेफलमोग की दृष्टि से कर्म के भेटों का वर्णन हो चुका! भव इसका बिचौर 
किया जाएगा, कि कर्मवन्‍्धन से छुटकारा केसे अर्थात्‌ किस युक्ति से हो सकता है १ 
पहली युक्ति कर्मवादियों की है। ऊपर बतलाया जा चुका हैं, कि अनारब्धकार्य 
अविष्य में भुगते जानेवाले सश्बितकर्म को कहते है - फिर इस कर्म को चाहे इसी 
जन्म में भोगना पड़े या उसके लिए और भी दूसरा जन्म लेना पड़े | परन्तु इस अर्थ 
की ओर ध्यान न दे कर छुछ मीमांसकों ने कर्मनन्धन से छूट कर मोक्ष पाने का 
अपने मतानुसार एक सहज मार्ग हूँढ निकाला हैं। तीसरे प्रकरण में कहे अनुसार 
मीमांसके की दृष्टि से समस्त कमों के नित्य, नेमित्तिक, काग्य और निषिद्ध ऐसे 
चार मेड होते हैँ। इनमें से सन्ध्या क्षादि नित्यकर्मों को न करने से पाप छगता है; 
और नैमित्तिक कर्म तभी करने पड़ते हैं, कि जब उनके लिए. कोई निमित्त उपस्थित 
हो। इसलिए मीमांसकी का कहना है, कि इन दोनों कर्मों को करना ही चाहियें। 
चाकी रहे काम्य और निपषिद्ध कर्म इनमें से निपिद्ध कर्म करने से पाप छगता है, 
इसलिए, नहीं करना चाहिये; और काम्य कर्मो को करने से उनके फलों को मोगने के 
लिए फिर भी नत्म लेना पड़ता हे, इसलिए उन्हें मी नहीं करना चाहिय | इस अ्रकार 
मिन्न मिन्न कर्मों के परिणार्मों के तारतम्य का विचार करके यदि मनुष्य कुछ कर्मों को 
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छोड़ दे और कुछ कर्मो को शास्रोक्त, रीति से करता रहे तो वह आप ही-आप मुक्त हों 
जाएगा | क्योंकि, प्रारब्ध कप्तो का इस जन्म में उपभोग कर लेने से उनका अन्त हो 
जाता है। और इस जन्म में सब नित्यनैमित्तिक को फो करते रहने से तथा निषिद्ध कमों 
से नचते रहने से नरक में नहीं जाना पड़ता | एवं काम्य कर्मों को छोड़ देने से स्वर्ग भादि 
सुखों के भोगने की मी भावद्यकता नहीं रहती । और जब इृहृलोक, नरक, और स्वर्ग 
ये तीनो गति इस प्रकार छूट जाती हैं, तब आत्मा के लिए मोक्ष के सिया फोई दूसरी 
गति ही नहीं रह जाती। इस बाद को कर्ममुक्ति! या 'नैप्कम्येसिद्धि' कहते हूं। कर्म 
करने पर भी जो न करने के समान आर्थात्‌ जम किसी करते के पापपुण्य का बन्धन 
कर्ता को नहीं हो सकता, तय उस स्थिति को "नैप्कर्म्यः कहते हैं। परन्तु वेदान्तशारू 
में निश्चय किया गया है, फि मीमांसकों की उक्त युक्ति से यह "ैष्फर्म्य! पूर्ण रीति 
से नहीं सध सकता (चे. सू, शां, मा, ४. ३. १४ ); और इसी अभिप्राय से गौता 
भी कहती है, कि ' कर्म न करने से नैष्कम्य नहीं होता; और छोड़ देने से सिद्धि भी 
नहीं मिलती ! (भी, ३.४ )। धर्मशा्त्रों में कहा गया है, कि पहले तो सब निपिद्ध 
कर्मों का त्याग करना ही असंभव है। और यदि कोई निपिद्ध कर्म हो जाता है, तो* 
फकैवल नेमित्तिक प्रायश्रित्त से उसके सब दोषोंका नाश भी नहीं होता अच्छा; यदि 
मान हैं, कि उक्त बात्त संमव है, तो भी मीमांसकों फे इस कयन में दी कुछ सत्यांश 
नहीं दीख पड़ता, कि ' प्रारब्ध को फो भोगने से तथा इस जन्म में किये जनिवाडे 
कर्मों को उक्त युक्ति फे अनुसार करने या न करने से सत्र सपश्ित? कर्मों का संग्रह 
समाप्त हो जाता है। क्‍योंकि दो 'सम्धित' कर्मो के फल परस्परविरोधी - उद्हरणार्थ, 
एक का फल स्वर्गसुख तथा दूसरे फा फल नरक-यातना - हों, तो उन्हें एक ही उमय 
में और एक ही स्थल में मोगना असंभव है। इसलिए इसी जन्म में 'प्रारब्ध! हुए 
कर्मी से तथा इसी जन्म में किये जानेवाले कर्मो से सब 'सपश्चितः को के फलों का 
मोगना पूरा नहीं हो सकता। महामारत में पराशरगीता में कह है - 
कद्ाचित्सुकृत तात कूटस्थामिद तिष्ठति। 
मजमानस्य संसारे यावदूदुःखाद्विम॒च्यते ॥ 

+ कमी कभी मनुष्य के सांखारिक डुःखों से छूटने तक उसका पूर्वफाल में किया 
गया पुण्य (उसे अपना फल देने की राह देखता हुआ ) चुप बैठा रहता है! 
(म, भा. शां. २९०, १७ ); और यही न्याय सश्वित पापकर्मों को भी लागू है। 
इस प्रकार साश्चित कर्मोपभोग एक ही जन्म में नहीं चुक जाता; किन्तु सब्चिद कर्मो का 
एक भाग अर्थात्‌ अनारब्धकार्य हमेशा चचा ही रहता है। और इस जन्म में सब 
कर्मो को यदि उपयुक्त युक्ति से करते रहे, तो भी चचे हुए अनारब्धकार्य सश्चितों को 
भोगने के लिए पुनः जन्‍म लेना ही पड़ता है। इसीलिए वबेदान्त का दिद्धान्त है, कि 
मीमांसकों की उपयुक्त सरल मोक्षयुक्ति खोटी तथा भ्रान्तिमूलक है | कर्मबन्धन से छूटने: 
का यह मार्ग किसी मी उपनिपद्‌ में नहीं वतलाया गया है। यह केवल तर्फ के आधार 
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से स्थापित किया गया है; परन्तु यह तर्क मी अन्त तक नहीं टिकता | सारांश, कर्म 
के द्वारा कर्म से छूटकारा पाने की भाशा रखना वैसा ही व्यर्थ है जैसे एक अन्धा 
दूसरे अन्धे फो रास्ता दिखला कर पार कर दे। अच्छा; अब यटि मीमासर्कों की इस 
चुक्ति को मंजूर न करें; और कम के चन्धनों-से छुटकारा पाने के लिए. सब कर्मों को 
आग्रहपूवेंक छोड़ कर निरोद्योगी चन बैठे, तो भी काम नहीं चल सकता। क्योंकि 
भनारब्धकर्मों के फलों का मोगना तो बाकी रहता ही है, और इसके साथ कर्म छोड़ने 
का काग्रह तया चुपचाप बैठे रहना तामस कर्म हो जाता है। एवं इस तामस कर्मों 
के फ्लो को मोगने के लिए फिर मी जन्म लेना ही पड़ता है (गी. १८, ७, ८ )। 
इसके सिवा गीता में अनेक स्थलों पर यह भी बतलाया गया है, कि जब तक दरीर 
है, ठब्न तक श्वासोच्छवास, सोना, बैठना इत्यादि कर्म होते ही रहते हैं। इस लिए, 
सब कर्मो को छोड़ देने का आम्रह भी व्यर्थ ही है - यथार्थ में इस संसार में कोई 
क्षणभर के लिए भी कम करना छोड़ नहीं सकता (गी. हे, ५, १८, ११ )॥। 
कर्म चाहे भला हो या बुरा, परन्तु उठका फछ मोगने के लिए. मनुष्य की एक- 
न एक जन्म ले कर हमेशा तैयार रहना चाहिए,। कर्म भनादि है, और उसके अखण्ड 
अ्यापार में परमेश्वर मी हस्तक्षेप नहीं कंरता । सब कर्मो को छोड़ देना संमव नहीं है, 
और मीमांतकों के कथनानुसार कुछ कर्मो को करने से और कुछ को को छोड़ देने 
से भी कर्मचन्धन से छुटकारा नहीं मिल सकता - इत्यादि वा्तों के सिद्ध हो जाने पर 
यह पहला प्रश्न फिर भी होता है, कि कर्मात्मक नामरूप के विनाशी चक्र से छूट जाने 
(एवं उसके मूल में रहनेचाले अमृत तथा अविनाशी तत्त्व में मिल जाने ) की मनुष्य 
"को जो स्वाभाविक इच्छा होती है, उसकी तृप्ति करने का कौन-सा मार्ग है ! वेद और 
स्मृतिप्रन्यों में यज्ययाग आभादि पारलीकिक कल्याण के अनेक साधनों का वर्णन है, परन्तु 
मोश्षशाम्र की दृष्टि से ये सब कनिष्ठ अेणी के हैं | क्योंकि यज्याग आदि पुण्यकर्मों के 
द्वारा स्वग्रंप्राप्ति तो हो जाती है, परन्तु जब्र उन पुण्यकर्मों के फर्ल का अन्त हो जाता 
है तब- चद्दे दीर्घकाल में ही क्यों न हो - कमी न कमी इस कर्मभूमि में फिर छीट 
'कर आना ही पड़ता है (मं. भा, वन. २५९, २६०, गी. ५. २५ और ९, २० )! 
इससे स्पष्ट हो जाता है, कि कर्म के पंजे से चिल्कुछ छूट कर अमृतत्व में मिछ जाने का 
और जन्ममरण की झन्झद की सदय के लिए दूर कर देने का यह सच्चा मार्ग नहीं है। 
इस झन्झट को दूर करने का अथात्‌ मोक्षप्राप्ति का अध्यात्मगाऊत्र के कथनानुतार 
ज्ञान ही एक उुचा मार्ग है। ज्ञान! छाब्ड का अर्थ व्यवहारशान या नामरूपात्मक 
चश्शिस्त का.शान नहीं है, किन्त्र यहाँ उसका अर्थ अक्मात्मेक्य ज्ञान है। इसी को 
विद्या! भी कद्दते हैं, और इस प्रकरण के भारंम में “कर्मणा व्यते जन्तुः विद्यया 
तु अ्रमुच्यते ? - कर्म से ही प्राणी बाधा जाता है, और विद्या से उसका छुटकारा होता 
हैं - यह जो वचन दिया गया है, उसमें 'विद्याः का आर्थ 'शान! ही विवश्षित है । 
बगवान्‌ ने अजुन से कहा है, कि - 


श्ज्ट गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर 


ज्ञानाक्‍भिः सवेकर्माण भस्मसात्कुरुतेडजुन । 


£ शानरूप अग्नि से सब कर्म भस्म हो जाते हैँ? (गी. ४, १७ ) | और दो स्थलों पर 
महामारत में भी कहा गया है, कि - 


वीजान्यस्ल्युपदग्धानि न रोदन्ति यथा पुनः । 
ज्ञानदग्पैस्तथा फ़ेशनात्मा सम्पश्ते पुनः ॥ 


४ भूता हुआ बीज जैसे उग नहीं सकता, वैसे ही जब शान से (कर्मों के ) छेद 
दुघ हो जाते हूँ, तब वे भात्मा को पुनः प्राप्त नहीं होते? ( मं. भा, बन १९९, 
१०६, १०७; शां. २११. १७ )| उपनिपदों में भी इसी प्रकार शान फी महत्ता 
बतलानेवाले भनेफ वचन हैँ | जैसे - * य एवं वेटाह व्रह्मास्मीति स इंढं सर्वे भवति। 
(व. १.४. १० )- जो यह जानता है, कि मैं ही ब्र्म हूँ, वही भम्ृत ब्रह्म होता 
है। जिस प्रकार कमलपत्र में पानी लग नहीं सकता, उसी अकार जिसे ब्रद्मणान हो 
गया, उसे कर्म दूपित नहीं कर सकते ( छां, ४. १४. ३ ) | ब्रह्म जाननेवाले को मोक्ष 
मिलता है (तै. २. १ )। जिसे यह मास हो चुका है, कि सब कुछ आत्ममय हैं, 
उसे पाप नहीं छग सकता (बृ, ४. ४. २३ )। “शात््वा देव मुच्यते स्वपाईः? 
(खे, ५. १३; ६. १३) - परमेश्वर का श्ञान होने पर सब पाशों से मुक्त हो 
जाता है।  क्षीयन्ते चास्थ कर्माणि तस्मिन्दएं परावरे! ( मुं, २, २, ८) पा का 
शान होने पर उसके सब कर्मो का क्षय हो नाता है। 'विद्ययाम्रतमश्नुते! । ( इंशा, 
२१, मैच्यु, ७, ९ )- विद्या से अम्ृतत्व मिलता है। “ तमेव विशित्वांडतिम्ृत्युमेति 
न्यान्यः पन्‍्था विद्यतेड्यनाय ! (श्रे, ३८ )- परमेश्वर को जान लेने से अमरत्व 
मिलता है। इसको छोड़ मोक्षप्राप्ति का दूसरा मार्ग नहीं है; और शार्रदृष्टि से विचार 
करने पर भी यही उिद्धान्त दृढ़ होता है। क्योकि दृश्य स॒ुष्टि में जो कुछ है, वह सब 
यद्यपि फर्ममय है, तथा इस सृष्टि के आधारभूत परत्रह्म की ही वह सब लीला है। 
इस लिए, यह स्पष्ट है, कि कोई भी फर्म परत्रह्म को बाधा नहीं ढे सकते - अर्थोत्त्‌ 
सब कमों फो करके भी परब्रह्म अल्प ही रहता है। इस प्रकरण के भारंम में बतलाया 
जा चुका है, कि आध्यात्मशासत्र के अनुसार इस संसार के सब्र पढार्थ के कर्म ( माया ) 
भर ब्रह्म गे ही वे होते हैं | इससे यही प्रकद होता है, कि इनमे से किसी एक वर्ग 
से अर्थात्‌ फर्म से छुटकारा पाने की इच्छा हो, तो मनुष्य को दुसरे वर्ग में अर्थात्‌ 
ब्र्मस्वरूप में प्रवेश करना चाहिये। उसके लिए. और दूसरा मार्ग नहीं है। क्योंकि 
जब सब पदार्थों के केवल दो ही वर्ग होते है, तब कमे से मुक्त अवस्था सिवा ब्रह्म- 
स्वरूप के और कोई शेप नहीं रह जाती। परन्तु ब्रद्खरूप की इस अवस्था को आतत 
करने के लिए, स्पष्टलप से जान लेना चाहिये, कि ब्रह्म का खरूप क्या हैं! नहीं तो' 
करने चढेंगे एक और होगा कुछ दूसरा ही। ' विनायकं ग्रकुबोणों स्वयामास 
चानरम्‌ ! - मूर्ति तो गणेश की बनानी थी; परन्तु (वह न बन कर ) बन गई. बन्द 


कमंविपाक और आत्मस्वातन्न््य रछजणु 


की | ठीक यही दशा होंगी। इसलिए अध्यात्मशास्र के युक्तिबांद से मी यही सिद्ध 
होता है, कि ब्रह्मत्वरूप का ज्ञान ( अथात्‌ ब्रह्मात्मैक्य का तथा ब्रह्म] की अल्प्तिता का 
ज्ञान ) प्राप्त करके उसे मृत्युपर्यन्त स्थिर रखना ही कर्मपाश से मुक्त होने का सच्चा 
मार्ग है। गीता में भगवान्‌ ने भी यही कहा है, कि ' कर्मों में मेरी कुछ भी आसक्ति 
नहीं हैं; इसलिए मुझे कर्म का वन्धन नहीं होता - और जो इस तत््व को समझ 
जाता है, वह कर्मपाश से मुक्त हो जाता है ]? (गी, ४. १४ तथा १३५ २३ ) | स्मरण 
रहे, कि यहाँ ज्ञान! का आर्थ केवल शाब्दिक शान या केवल मानसिक क्रिया नहीं है; 
किन्ठु हर समय और प्रत्येक स्थान में उसका आर्थ ' पहले मानसिक ज्ञान होने पर 
(ओर फिर इस्द्रियों पर जय प्राप्त कर लेने पर ) ब्रह्मीभूत होने की अवस्था या न्राह्मी 
स्थिति ? ही हे। यह बात वेदान्तसूत्र के शांकरभाष्य के आरंभ ही में कही गई है। 
पिछले प्रकरण के अन्त में शान के संबन्ध में अध्यात्मशासत्र का यही सिद्धान्त 
बतलया गया है। और महामारत में भी जनक ने सुलमा से कहा है, कि- ' शानेन 
कुर्ते यरत्न॑ यत्नेन प्राप्यते महत्‌ ? - शान (आर्थात्‌ मानसिक क्रियारूपी ज्ञान ) हो 
जाने पर मनुष्य यत्न करता है; भर यलन के इस मार्ग से ही अन्त में उसे महत्त्व 
(परमेश्वर ) प्राप्त हो जता है (शां. ३१९०. ३० )। अध्यात्मश्ात्र इतना ही चतला 
सकता है, कि मोक्षप्राप्ति के लिए किस मार्ग से और कहों जाना चाहिये! इससे 
अधिक वह और कुछ नहीं बतल्ा सकता। शात्न से ये बातें जान कर प्रत्येक मनुष्य 
को शाज्नोक्त मार्ग से स्वयं भाप ही चढना चाहिये। और उस मार्ग में जो केंटे या 
बाधाएँ हों, उन्हें निकाल कर अपना रास्ता खुद साफ कर लेना चाहिये | एवं उसी 
मार्ग में चलते हुए. स्वयं अपने प्रयत्न से ही अन्त में ध्येयवस्तु की प्राप्ति कर छेनी 
चाहिये। परन्तु यह प्रयत्न भी पातज्नल्योग, अध्यात्मविचार, भक्ति, कर्मफल्याग 
इत्यादि अनेक प्रकार से किया जा सकता है (गी, १२. ८-१२), भौर इस कारण 
मनुष्य वहुधा उलझन में फंस जाता है। इसीलिए, गीता में पहले निष्कामकर्मयोग का 
मुख्य मागे बतलाया गया है, और उसकी सिद्धि के लिए छ्टें अध्याय में यमनियम- 
आसन-प्राणायाम-प्रत्याह्यार-धारणा-घ्यान-समाधिरूप अद्भभूत साधनों का भी वर्णन 
किया गया है, तथा आगे सातवें अध्याय में यह बतछाया हैं, कि कर्म्रोग का 
आचरण करते रहने से ही परमेश्वर का ज्ञान अध्यात्मविचार-द्वारा अथवा (इससे 
भी सुलभ रीति से ) मक्तिमार्ग-दवारा हो जाता है ( गी. १८, ५६ )। 

कर्मनन्धन से छुटकारा होने के लिए कर्म छोड़ देना कोई डचित मार्ग नहीं 
है; किन्तु ब्रह्मात्मैक्यशान से बुद्धि को झुद्ध के करके परमेश्वर के समान आचरण करते 
रहने से ही अन्त में मोक्ष मिलता है। कर्म को छोड़ ठेना अ्रष्ट है! क्‍योंकि कर्म 
किसी से छूट नहीं सकता - इत्याटि चा्तें यद्यपि अब निर्विवाद सिद्ध हो गई, तथापि 
यह पहले का प्रश्न फिर भी उठता है, कि क्या इस मा में सफलता पाने के लिए 
आवश्यक ज्ञानप्राप्ति का जो प्रयत्त करना पड़ता है, वह मनुष्य के वश में है! 


र८० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगदास्त्र 


अथवा नामरूप कर्मात्मक प्रकृति जिधर खींचे, उधर ही उसे चले जाना चाहिये! 
भगवान्‌ गीता में कहते हैं, कि “प्रकृति यान्ति भूतानि निग्रहः कि करिप्यति। 
(गी. ३, ३३ ) - नित्रह से क्‍या होगा। प्राणिमान्र अपनी अपनी प्रकृति के अनुसार 
ही चल्तें हैं। “ मिथ्यैप व्यवसायस्ते प्रकृतिस्त्वां नियोश्यति ! - तेरा निश्चय व्यर्थ 
है। जिधर तू न चाहेगा, उधर तेरी प्रकृति नुझे खींच ढेगी ( गी. १८, ५९; २. ६० ) 
और मनुजी कहते हे, कि “ बलवान इन्द्रियग्रामो विद्यांसमपि कर्पति ! (मनु, २, 
२१५ ) - विद्वानों को भी इन्द्रियों अपने वश में कर लेती हूँ। कर्मविपाकप्रक्रिया 
का भी निष्फ्ष यही है। क्योंकि जब ऐसा मान लिया जाय, फि मनुष्य के मन की 
सत्र प्रेरणाएँ पूर्वकर्मा से ही उत्पन्न होती एँ, तब तो यही अनुमान करना पढ़ता 
है, कि उसे एक कर्म से दुसरे कर्म में अर्थात्‌ सठैव भवचक्र में ही रहना चाहिये। 
अधिक क्या कहें ? कम से छुटकारा पाने की प्रेरणा और कर्म दोनों वातें परस्परविरुद्ध 
है। भौर यदि यह सत्य है तो यह आर्पात्त आ पड़ती है, कि शान प्राप्त करने के 
लिए कोई भी मनुप्य स्वतन्त्र नहीं है। इस विपय का विचार अभ्याक्तश्ान््र मैं 
इस प्रकार किया गया है, कि नामरूपात्मक सारी दृब्यसष्टि का भाधारभूत जो तत्त्व 
है, वही मनुष्य की जडदेह में भी निवास करता हैं। इससे उसके कृत््यों का विचार 
हेह भौर आत्मा दोनों की दृष्टि से करना चाहिये। इनमें से आभात्मस्वरुपी ब्रह्म मूल 
में केवल एक ही द्वोने के कारण कमी भी परतन्त्र नहीं हो सकता। क्योंकि किसी 
एक वस्तु को दूसरे की अधीनता में होने फे लिए. एक से अधिक - फम-से-कम दी - 
वस्तुओं का होना नितान्त आवद्यक है। यहाँ नामरूपात्मक फर्म ही बह दूसरी 
चस्तु है। परन्तु यह कर्म अनित्य है; और मृल में वह परव्रक्त की ढीला है। जिससे 
निर्विवाद सिद्ध होता है, कि यद्यपि उसने परन्नह्ष के एक अंश को आच्छादित कर 
लिया है, तथापि वह परत्नक्ष को अपना दास कमी भी वना नहीं सकता। इसके 
अतिरिक्त यह पहले ही बतलाया जा चुका है, कि जो आत्मा कर्मसष्टि के व्यापारों 
का एकीकरण करके सृष्टिजान उत्पन्न करता है, उसे कर्मसष्टि से मिन्न अर्थात्‌ 
अह्ययष्टि का ही होना चाहिये । इससे सिद्ध होता है, कि परजह्म और उसीका भंश 
आरीर आत्मा, दोनों मूल में स्वतन्त्र अर्थात्‌ कर्माव्मक पकृति की सत्ता से मुक्त हैं। 
इनमें से परमात्मा के विषय में मनुष्य की इससे अधिक ज्ञान नहीं हो सकता, कि 
चह अनन्त, स्वब्यापी, नित्य, झुद और म॒क्त है। परन्तु इस परमात्मा ही के 
अशरूप जीवात्मा की बात भिन्न है। यथ्पि वह मूल में झुद्ध, मुक्तस्वमाव, निर्गुण 
तथा भकर्ता है, तथापि शरीर और चुद्धि आरि इन्द्रियों के वन्धन में फंसा होने के 
कारण वह मनुष्य के मन में जो स्फूर्ति उत्पन्न करता है, उसका ग्रत्मक्षानुभवरूपी 
ज्ञान इमें हो सकता है। भाफ का उदाहरण लीजिए। जब वह खुली जगह में रहती 
तब उसका कुछ जोर नहीं चलता; परन्तु वह जत्र किसी भर्तन में बन्द कर दी जाती 
है, तब उसका दवाव उस बर्तन जर पर जोर से होता हुआ दीख् पड़ने छगता है। टीक 
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इसी तरह जन्न परमात्मा का ही अंतर्भूत जीव (गी. १५. ७) अनादि पूर्वकर्मानिंद 
जड़ देह तथा इन्द्रियों में वन्धनों से चद्ध हो जाता है, तव इस ब्ृद्धावस्था से उसको 
मुक्त करने के लिए (मोक्षानुकूछ ) कर्म करने की प्रश्नत्ति देहेन्द्रियों में होने लगती 
है; और इसी को व्यावहारिक दृष्टि से "आत्मा की स्वृतन्त्र प्रवृत्ति कहते है। 
+ व्यावहारिक दृष्टि से ? कहने का कारण यह है, कि शुद्ध मुक्तावस्था में या  ताक््विक 
इष्टि से? आत्मा इच्छारहित तथा अकतों हैं-सत्र कतृत्व केवल प्रकृति का है 
(१३. २९; वे. यू. थां. भा. २. ३, ४० )। परन्तु वेदान्ती लोग सांख्यमत की भाँति 
यह नहीं मानते, कि प्रकृति ही स्वयं मोक्षानुकूल कर्म किया करती है क्योंकि ऐेसा 
मान लेने से यह कहना पड़ेगा, कि जडप्रकृति अपने अन्थेपन से अज्ञानियों को भी 
मुक्त कर सकती हैं । और यह भी नहीं कहा जा सकता, कि जो आत्मा मूल ही में 
सकर्ता है, वह स्वत्न्त्र रीति से - अर्थात्‌ त्रिना किसी निमित्त के- अपने नैसर्गिक 
गुणों से ही प्रव्तंक हो जाता है। इसलिए आत्मस्वातन्ब्य के उक्त सिद्धान्त को 
बेद्ान्तशास्त्र में इस प्रकार वतलाना पड़ता है, कि भात्मा यद्रपि मूल में भकता है, 
तथापि बन्धनों के निमिच से वह इतने ही के लिए दिखाऊ प्रेरक बन जाता है; और 
जब्र यह आागन्तुक प्रेरक्ता उसमें एक बार किसी भी निमित्त से आ जाती हैं,, तब 
बढ कर्म के नियमों से भिन्न अर्थात्‌ स्वतन्त्र ही रहती है। 'स्वातन्न्य! का अर्थ 
पिर्निमित्तक नहीं है; और आत्मा अपनी मूल शुद्धावस्था में कर्ता भी नहीं रहती | 
परन्तु बार वार इस हरूम्बीचौड़ी कर्मकथा को न वतलाते रह कर इसी को संक्षेप में 
आत्मा की ख्तन्त्र प्रवृत्ति या प्ररणा कहने की परिपाठी हो गई है। बन्धन में पड़ने 
के कारण आत्मा के द्वारा इन्द्रियों को मिलनेवाली स्वतन्त्र प्रेरणा में और वाह्मयदष्ट 
के पदार्थों के संयोग से इन्द्रियों में उत्पन्न होनेवाली प्रेरणा में बहुत मिन्नता है। 
खाना, पीना, चैन करना -ये सब, सब्र इन्द्रियों की प्रेरणाएँ हैं। और भात्मा की 
अरणा मोक्षानुकूछ कर्म करने के लिए हुआ करती हैं। पहली प्रेरणा केवल बाह्य 
अर्थात्‌ कर्मचष्टि की है। परन्त दूसरी प्रेरणा आत्मा की अर्थात्‌ ब्रह्मसृष्टि की है। 
भर ये दोन। प्रेरणाएँ प्रायः परस्परविरोधी हैं, जिससे इन के झगड़े में ही मनुष्य की 
अब भाायु बीत जाती हैं। इनके झगड़े के समय जत्र मन में सन्देंह उत्पन्न होता है, तब 
कर्मसष्टि की प्रेरणा को न मान कर ( भाग. ११. १०. ४ ) यदि मनुष्य शुद्धात्मा की 
स्वतन्त्र प्रेरणा के अनुसार चलने लगे - और इसी को सच्चा आत्मज्नान या आात्मनिष्ठा 
कहते है - तो इसके सत्र व्यवह्वार स्वमावतः मोक्षानुकूछ ही होंगे। और अन्त में - 

विद्युद्धघर्मो शु॒ुद्धेन जुद्ेन व स बुद्धिमान । 

विमलाप्सा च भवति समेत्य घिमछात्सनाव॥ 

स्वतन्त्रश्न स्वतन्त्रेण स्वतन्त्रत्वमचात्त्लुत । 
“बह जीवात्मा या शारीर आत्मा-जो मूल में स्वतन्त्र है - ऐसे परमात्मा में मिल 
जाता हैं, जो नित्य, शुद्ध बुद्ध, निर्मे और स्वतन्त्र है? (म. भा. शा. ३०८. 
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२७-३० ) | ऊपर जो कहा गया है, कि ज्ञान से मोक्ष मिलता है, उसका यही अर्थ 
है| इसके विपरीत जब जड़ इन्द्रियों के प्राकृत धर्म की - अथांत्‌ कर्मयष्टि की ग्रेत्णा 
की - प्रबछतता हो जाती है, तब्र मनुष्य की अधोगति होती दे! शरीर में बंधे हुए 
चीवास्मा में देहेन्द्रियों से मोमानुक॒छ कर्म करने की तथा अश्मात्मेक्यश्ान मोम्न से 
प्राप्त कर लेने की जो यह खतन्ल शक्ति है, उसकी ओर च्यान ठे कर ही मगवान्‌ 
ने भर्यन को आत्मखातन्त्य अर्थात्‌ खावलूंत्रन के तत्त्त का उपदेश किया है, कि ३- 


डद्धरेदात्मना55न्‍्मान नात्मानमवसादयेत्‌) 
आस्मैव झ्ात्मनों वन्‍्धुरात्मैच रिपुरात्मनः ॥ 


£ मनुप्य को चाहिये, कि वह अपना डद्घार भाप ही करें। वह अपनी अवनति 
आप ही न करें। क्‍योंकि प्रत्येक मनुष्य स््य॑ अपना चन्धु ( हितकारी ) है; और 
खयं अपना शत्रु (नाशकर्ता ) है? (गी, ६. ५ ) और इसी हेतु से योगबासिट 
(३, सर्ग ४-८) में ठैव का निराकरण करके पौरुष के महत्त्व का विस्तारपूर्वक वर्णन 
किया गया है! लो मनुष्य इस तत््व को पहचान कर आचरण किया करता है, कि 
सब प्राणियों में एक ही आत्मा है, उसी के आचरण की सदाचरण या मोक्षानुकृछ 
आचरण कहते हैँ। और जीवात्मा का भी यही खतन्‍्व घम्म हैं, कि ऐसे आचरण की 
ओर देहेन््ियों को प्रद्रत किया करे | इसी धर्म के कारण दुराचारी मलुम्य का अन्ता- 
करण भी सद्राचरण ही की तरफदारी किया करता है, जिससे उसे अपने किये हुए. 
दुष्कर्मों का पश्माचाप होता हैं। आधिटेवत पश्ष के पण्डित इसे सब्सद्िविकल्ुद्धिलुपी 
देवता की खतनन स्फूर्ति कहते हैं। परन्ठु तात्त्विक दृष्टि से विचार करने पर विश्ति 
होता है, कि बुद्धीन्द्रियों जड़ प्रकृति ही का विकार होने के कारण खयं अपनी ही 
प्रेरणा से कर्म के नियमबन्धनों से मुक्त नहीं हो सकती ! यह प्रेरणा उसे कर्मसरष्ठि के 
बाहर के आत्मा से प्राप्त होती है। इसी प्रकार पश्चिमी पण्डितों का 'इच्छाख्ातन्यों 
शब्द भी वेदन्त की दृष्टि से ठीक नहीं है! क्योंकि इच्छा मन का भर्म है! भौर 
आठवें प्रकरण में कहा जा चुका है, कि बुद्धि तथा ठतके साथ साथ मन भी फ्मा- 
त्मक बट प्रकृति के अख्य॑वेद्य विकार हैं। इसलिए ये दोतों खर्थ आप ही कर्म के 
चन्धन से छूट नहीं सकते। अतएव वेदन्तशाज्र का निश्रय है, कि उच्ा खातन्त्व न 
तो बुद्धि का है और न मन का- वह केवछ आत्मा का है। यह स्वातन्न्य न तोः 
आत्मा को कोई देता है और न॑ कोई उससे छीन सकता है। स्वतन्त्र परमात्मा का 
अंग्रूप जीवात्मा बत्र उपाधि के वन्धन में पड़ जाता है, ठव वह स्वयं खतन्‍्त्र रीति 
से ऊपर कहे अनुसार बुद्धि तथा मन में ग्रेरणा किया करता हैं। अन्तःकरण की इस 
प्रेरणा का अनादर करके कोई बताव करेगा, तो यही कहा जा सकता है, दि वह स्वर्य 
अपने पैरों में आप ऋुब्दाड़ी मारने को तैयार है। मगवद्गीता में इसी तत्त का उछ्ेश् 
यो किया गया है: “न हिनस्ल्ात्मनात्मानम्‌ !- जो स्वर्य अपना बात आप ही नहीं 
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करता, उसे उत्तम गति मिलती है ( गी. १३. २८ ); और दासवोघ में मी इसी का 
स्पष्ट अनुवाद किया गया है (टा, वो. १७. ७, ७-१० )| यद्यपि टीख पहला है, 
कि मनुष्य कर्मस्टि के अमेद्य नियमों से जकड़ कर वेंचा हुआ है, तथापि स्वमावतः 
उसे ऐसा मादम होता है, कि में किसी काम को स्वतन्त्र रीति से कर सकूँगा। अनु- 
भव के इस तत्त्व की उपपत्ति ऊपर कहे अनुसार ब्रह्मतष्टि को जड़ सृष्ठि से मिन्न 
माने बिना किछी भी अन्य रीति से नहीं चतलाई जा सकती । इसलिए जो अध्यात्म- 
शात्र को नहीं मानते, उन्हें इस विषय में या तो मनुष्य के नित्य दारुत्व को मानना 
चाहिये, या ग्रवृत्तिस्वातन्त्य के प्रश्न को अगम्य समझ कर योही छोड़ देना चाहिये; 
उनके लिये कोई दूसरा मार्ग नहीं है। भद्वैत वेदान्त का यह सिद्धान्त है, कि जीवात्मा 
और परमात्मा मूल में एकरूप हैं (वे, यू, थां, मा. २, ३. ४० )| और इसी 
सिद्धान्त के अनुसार प्रवृत्तिस्वातन्त्य या इच्छास्वातन्त्य की उक्त उपपत्ति बतलाई गई 
है। परन्तु बिन्‍्हें यह अद्ेत मत मान्य नहीं है अथवा जो भक्ति के लिए ढत को 
स्वीकार किया करते हैं, उनका कथन है, कि जीवात्मा स्वयं का यह सामर्थ्य नहीं हैं। 
बल्कि यह उसे परमेश्वर से प्राप्त होता है। तथापि * न ऋते श्रान्तस्य सख्याय दबा: [? 
(क्र, ४. ३३, ११ ) - थकने तक प्रयत्न करनेवाले मनुष्य के अतिरिक्त अन्‍्यों को 
देवता लोग मदद नहीं करते - ऋग्वेद के इस तत्वानुतार यह कहा जाता है, कि. 
जीवात्मा को यह सामरय्य श्राप्त करा देने के लिए पहले स्वयं ही प्रयत्न करना चाहिये -- 
अर्थात्‌ आत्मप्रयत्त का और पर्याय से भाव्मस्वातन्त्य का तत्त्व फिर भी स्थिर बना 
ही रहता है (वे, तू, २, ३, ४१, ४२; गी. १०, ५ और १० ) | अधिक क्या कहें £ 
बौधमर्मी छोग आत्मा का या पख्ह्म का अस्तित्व नहीं मानते और यद्यपि उनको 
ब्रद्मशान तथा आात्मज्ञान मान्य नहीं है, तथापि उनके घमग्रन्थों में यही उपदेश कियाः 
गया है, कि “अत्तना ( आत्मना ) चोदयऊत्तानं ! - अपने आप को स्वयं अपने 
ही प्रयत्न से राह पर छगाना चाहिये। इस उपेश का समर्थन करने के लिए कहा- 
गया है, कि - 


जत्ता ( भाव्मा ) द्वि सत्तनों नायो अत्ता दि क्षत्तनों गति। 
तस्मा सल्नमयछत्तार्ण अस्स ( अरब ) भई व वाणिजों ॥ 


“हम ही खुद अपने स्वामी या माल्कि है, और आत्मा के सिवा हमें तारनेवाल 
दूसरा कोई नहीं है। इसलिए जिस प्रकार कोई व्यापारी अपने उत्तम थोड़े का” 
संयमन करता हैं, उसी प्रकार हमें अपना संयमन आप ही भी मेंति करना 
चाहिये ! ( घम्मपठ, ३८० )] और गीता की मौँति आत्मस्वातन्त्य के अखित्व- 
तथा उसकी आवजश्चयकता का मी वर्णन किया गया है (देखा महापरिनिव्बाण-छुद् 
३. ३३-३५ ) | आाषिमीतिक फ्रेंच पण्डित कोट की भी गणना इसी वर्ग में करनी- 
चाहिये। क्योंकि यद्यपि वह किसी मी अध्यात्मवाद को नहीं मानता, तथापि वह: 
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“बिना किसी उपपत्ति के केवल प्रत्यक्षसिद्ध कह कर इस वात को अवश्य मानता है, 
"कि प्रयत्न से मनुष्य अपने आचरण ओर परिस्थिति को सुधार सकता है! 

यद्यपि यह सिद्ध हो चुका, कि कर्मपाश से मुक्त हो कर सर्वभूतान्तर्गत एक 
आत्मा को पहचान लेने की जो आध्यात्मिक पूर्णावस्था है, उसे प्राप्त करने के लिए, 
अद्ात्मैक्यज्ञान ही एकमात्र उपाय है, और इस ज्ञान को प्राप्त कर लेना हमारे 
अधिकार की वात है। तथापि स्मरण रहे, कि यह स्वतन्त्र आत्मा भी अपनी 
छाती पर लदे हुए प्रकृति के वोशझ् की एकदम अर्थात्‌ एक ही क्षण में अलग नहीं 
कर सकती। जैसे कोई कारीगर कितना ही कुछल क्यों न हो, परन्तु वह हथि- 
यारों के बिना कुछ काम नहीं कर सकता। और यदि हथियार खराब हों, तो 
उन्हें ठीक करने में उसका चहुत-सा समय नष्ट हो जाता है। बैसा ही जीवात्मा 
का भी हाल हैं। ज्ञानप्राप्ति की प्रेरणा करने के लिए. जीवात्मा ख़तन्त्र तो अवष्य 
हैं, परन्तु वह तात्तविक दृष्टि से मूल में निर्गुण और केवल है। अथवा सातवें 
-प्रकरण में बतलाये अनुसार नेत्रयुक्त परन्तु लेँगड़ा है। (मैत््यु, ३. २, ३, गी. १३५ 
२० ) | इसलिए, उक्त य्रेरणा के अनुसार कर्म करने के लिए, जिन साधनों की 
आवश्यकता होती है (जैसे कुम्हार को 'चाक की भावश्यकता होती है ) वे इस 
अप्तमा के पास स्वयं अपने नहीं होते - जो साधन उपलब्ध हैं (जैसे देह और 
जुद्धि भादि इन्द्रियाँ ), वे सब्र मायात्मक प्रकृति के विकार हैं। अतएव जीवात्मा 
को अपनी मुक्ति के लिए भी प्रारण्धकर्मांनुसार आत्त देहेल्द्रिय आदि सामग्री 
(साधन या उपाधि) के द्वारा ही सब काम करना पड़ता है। इन साधर्नों में 
बुद्धि मुख्य हैं। इसलिए, कुछ काम करने के लिए, जीवात्मा पहले चुद्धि को दी 
-पेरणा करता है। परन्तु पूर्वकरमोनुसार और प्रकृति के स्वमावानुसार यह कोई 
नियम नहीं, कि यह बुद्धि हमेशा शुद्ध तथा सात्त्विक ही हो। इसलिए, पहले 
त्रिगुणात्मक प्रकृति के प्रपश्च से मुक्त हो फर यह बुद्धि अन्तर्मुख शुद्ध, सात्विक 
चा आत्मनिष्ठ होनी चाहियें। अथोत्‌ यह बुद्धि ऐसा होनी चाहिये, कि जीवात्मा 
की म्ेरणा को माने, उसकी आशा का पालन करे, और उन्हीं कर्मों को करने का 
निश्चय करे, जिनसे आत्मा का कल्याण हो ऐसा होने के लिए दी॑काल तक 
वैराग्य का अम्यास करना पड़ता है। इतना होने पर भी भूख-प्यास आदि देहरर्म 
भर सश्वित कर्मों के वे फछ- जिनका मोगना आरंभ हो गया है- मृत्युतमय 
तक छूटते ही नहीं। तात्पर्य यह है, कि यद्यपि उपाधित्रद्ध जवास्मा देहेन्द्रियों 
को मोक्षानुकूछ कर्म करने की प्रेरणा करने के लिए खतन्त्र है, तथापि प्रकृति ही 
"के द्वारा चूँकि उसे सब फाम कराने पड़ते हैं, .इसलिए उतने मर के लिए ( बढई, 
'कुम्हार आदि कारीगरों के समान ) वह परावलंत्री हो जाता है, और उसे देहेन्द्रिय 
आदि हथियारों को पहले शुद्ध करके अपने अधिकार में कर लेना पड़ता है 
(वे, सं, २, ३. ४० )। यह काम एकदम नहीं हो सकता। इसे घीरे धीरे करना 
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चाहिये। नहीं तो चमकनें और मड़कनेवाले घोड़े के समान इन्द्रियों वलवा करने 
लगी और मनुष्य को घर दवाएँगी। इंसीलिए भगवान ने कहा है, कि इन्द्रिय- 
निम्न करने के लिए बुद्धि को ध्रृति या बैये की सहायता मिलनी चाहिये ( गी. ६. २५), 
भौर भागे भठारहवें अध्याय (१८. ३३-३५ ) में बुद्धि की मोति ध्रति के भी -- 
सात्विक, राजस, और तामस - तीन नैसर्मिक भेद बतलाये गये हैं। इनमें से तामस 
ओऔर राज को छोड़ कर बुद्धि को सात्त्विक बनाने के लिए, इन्द्रियनिग्रह करना पड़ता 
है। और इसी से छटवें अध्याय में इसका भी संक्षित्त वर्णन किया हैं, कि ऐसे 
इन्द्रियनिग्रहास्यासरूप योग के लिए. उचित स्थल, आसन और भाहार कौन कौन-से- 
है! इस प्रकार गीता (६, २५ ) में चतलछाया गया है, कि “ शनेः शनैः ! अभ्यास 
करने पर चित्त स्थिर हो जाता हैं, इन्द्रियों व्ष में हो जाती हैं भौर भांगे कुछ 
समय के वाद ( एकदम नहीं ) ब्रह्मात्मैक्यशन होता हैं। एवं फिर ' आत्मवन्तं न 
कर्माणि निवध्नन्ति धनज्ञय ? - उस शान से कर्मवन्धन छूट जाता है (गी. ४. ३८-४१)। 
परन्तु मगवान एक़ान्त में योगाभ्यास करने का उपदेश देते है ( गी. ६. १० ), इससे 
गीता का तात्पर्य यह नहीं समझ लेना चाहिंग्रे, कि संसार के सब व्यवहारों को छोड़- 
कर योगाम्यास में ही सारी भायु बिता दी जाएँ] जिस प्रकार कोई व्यापारी अपने 
पास की पूँजी से ही-चाहे वह बहुत थोड़ी ही क्‍यों न हो- पहले धीरे धीरे 
व्यापार करने लगता हैं; और उसके द्वारा अन्त में अपार संपत्ति कमा लेता है, 
उसी प्रकार गीता के कर्मयोग का भी हाल है। अपने से जितना हो सकता है, 
उतना ही इन्द्रियनिग्रह करके पहले कर्मयोग की झुरू करना चाहिये और इसी 
से अन्त में अधिकाधिक इन्द्रियनिग्रहसामर्थ्य प्रास हो जाता है। तथापि चौराहे 
में बैठ कर मी योगाभ्यास करने से काम नहीं चल सकता | क्योंकि इससे बुद्धि 
को एकाग्रता की जो आदत हुई होगी, उसके घट जाने का भय होता हैं। 
इसलिए, कर्मयोंग का आचरण करते हुए कुछ समय तक नित्य या कमी कमी 
एक़ान्त का सेवन करना भी आवश्यक है (गी. १३. १० )] इसके लिए संसार 
के समस्त व्यवहारों को छोड़ ढेंने का उपदेश भगवान्‌ ने कहीं भी नहीं विया 
है; प्रत्युत सांसारिक व्यवहारों को निष्कामबुद्धि ये करने के लिए ही इन्द्रिय- 
निम्नह फा अभ्यास बतलछाया गया हैं। और गीता का यहीं कथन हैं, कि इस' 
इन्द्रियनिग्रह के साथ साथ यथाशक्ति निष्कामकर्मयोग का मी भाचरण प्रलेक 
मनुष्य को हमेशा करते रहना चाहिये। पूर्ण इन्द्रियनिग्रह के सिद्ध होने तक राह 
देखंत बैठ नहीं रहना चाहिये। मैत्युपनिपद्‌ में और महामारत में कहा गया 
है, कि यदि कोई मनुष्य बुद्धिमान्‌ और निश्रही हो, तो बह इस प्रकार के 
योगाम्यास से छः महीने में साम्यबुद्धि प्राप्त कर सकता हैं (मैं, ६. र८; म. मा... 
शा, २३९, ३२; अश्व. अनुगीता १९, ६६ )। परन्तु भगवान्‌ ने जिस सात्विक 

सम या आत्मनिष्ठ बुद्धि का वर्णन किया हैं, वह बहुतेरे छोगों को छः महीने में 
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क्या, छः वर्ष में मी प्राप्त नहीं हो सकती। और इस अम्यात के अपृर्ण रह बने 
केकारण इस जन्म में तो पूरी सिद्धि होगी द्वी नहीं; परन्तु दूसरा जन्‍म ले कर 
फिर मी झुरू से वही अम्यास करना पड़ेगा; भौर उम्र जन्‍म का अम्यास मी 
पूर्वजन्म के अभ्यास की मेति ही अधूरा रह जए्या। इसलिए-यह शंका उतन्न 
होती है, कि ऐसे मनुष्य को पूर्ण सिद्धि कमी मिल ही नहीं सकती। फलूतः ऐसा 
भी माछम होने छगता है, कि कर्मयोंग का आचरण करने के पूर्व पातछलयोग 
की सहायता से पूर्ण निर्विकषप्र समाधि पहले सीख छेना चाहिये। अ्ुन के मन 
में यही शंका उत्पन्न हुई यी; और उसने गीता के छठवें भध्याय (६, ३७-३९ 

में श्रीकृष्ण से पूछा है, कि ऐसी दशा में मनुष्य को क्‍या करना चाहिये! 
उत्तर में मगवान ने कहा है, “कि आत्मा अमर होने के कारण इस पर हिंगशरीर 
द्वारा इस जन्म में जो थोडेवहुत संस्कार होते हैं, वे आगे भी ज्यों-केन्यों कहने 
रहते हैं; तथा यह “योगम्रष्ट' पुरुष अर्थात्‌ करमेयोंग को पूरा न साध सकते के 
कारण उससे भ्रष्ट होनेवाला पुरुष अगले जन्म में अपना प्रयत्त वही से शुरू 
करता है, कि जहाँ से उत्तका अम्यात छूट गया या। भीर ऐसा होते होते 
क्रम से “ अनेकजन्मसंसिद्धस्ततोी याति परां गतिम्‌? (थी. ६. ४५ )- अनेक 
जन्मों में पूर्ण सिद्धि हो जाती हैं; एवं भन्त में डसे मोब् ग्रांत हो लाता है। 
इसी सिद्धान्त को छल््य करके दूसरे अध्याय में कहा गया है, फि “ त्वस्पमप्वत्व 
चर्मत्य चायते महतो मयात्‌|? (गी. २. ४० )- इस घमर्म का अर्थात्‌ ऋमैयोग 
का स्वत्प आचरण मी बड़े त्रड़े संकटों से बचा देता है। सारांश, मनुष्य की 
क्षात्मा मूल में यद्यपि स्व॒तन्त्र है, तथापि मनुष्य एक ही चउन्‍म में पूर्ण सिद्धि नहीं 
पा सकता। क्योंकि पूर्वकर्मों के अनुसार उसे मिली हुई देह का ग्राकृतिक स्वमाव 
अमश्ुद्ध होता है। परन्तु इससे ' नात्मानमवमन्येंत पृव्ामिरसम्रद्धिमिः ।? (मनु, 
४. १३७ )- किसी को निराश न होना चाहिये; भीर एक ही जन्म में परम 
सिद्धि प्रा जाने के दुराग्रह में पड़ कर पातल्जल योग्राम्यास में खथात्‌ इन्त्रियों का 
जबरदस्ती व्मन करने में ही सच आयु इथा खो न टेनी चाहिये। आत्मा 
को कोई जल्दी नहीं पड़ी हैं। बिंतना भाव हो रुके, उठने ही चोगव्रल को 
प्रात करके कर्मयोग भाचरण झुरू कर ठेना चाहिये। इससे घीरे घीरे छुद्धि अधिका- 
घिक चात्विक तया शुद्ध होती जाएगी; मोर कर्मयोग खत्पात्रण ही- नहीं, 
जिज्ञासा तक रहेंट में बेठे हुए मनुष्य की तरह मांगे दकेल्ते दकेल्ते अन्त में भाव 
नहीं तो कछ - इस जन्म में नहीं तो मगले जन्म में - उसकी आत्मा छो पूर्ण अहम 
आत्ति का देगा। इसीलिए मगवान्‌ ने गीता में साफ कहा हैं, कि कर्मयोग में एक 
विद्येप गुण यह है, कि उसका खल्प से भी खल्प आचरण कमी च्यर्थ नहीं चाने 
पाता (गी. ६, १५ पर इमारी टीका देखो )4 मनुष्य को उचित है, कि वह केरल 
इसी जन्म पर ध्यान दे, और घीरव को न छोड़े । किन्तु निष्काम कर्म करने के अपने 
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उद्योग फो स्वतन्त्रता से और घीरे घीरे यथाशक्ति जारी रखें! प्राक्तन-संस्कार के 
कारण ऐसा मालूम होता है, कि प्रकृति की गाँठ हमसे इस जन्म में आज नहीं छूट 
सकती | परन्तु वही चन्धन क्रम क्रम से बढ़नेवाले कर्तयोग के अभ्यास से कछ या 
दूसरे जन्मों में आप-ही-आभाप दीत्म हो जाता है। और ऐसा होते होते * चहुना 
जन्मनामन्ते शानवान्मां प्रपद्मयते? ( गी. ७, १९ ) - कमी-न-कमी पूर्ण ज्ञान की प्राति 
होने से प्रकृति का वनन्‍्धन या पराधीनता छूट जाती हैं। एवं आत्मा अपने मूल की 
पूर्ण निर्गुण मुक्तावस्था को अर्थात्‌ मोक्षद्शा को पहुँच जाती है | मनुष्य क्या नहीं कर 
सकता है | जो यह कहावत प्रचलित है, कि “नर करनी करे, तो नर का नारायण 
'होय ? वह वेदान्त के उक्त सिद्धान्त का ही अनुवाद है। और इसीलिए योगवाशिष्ट- 
कार ने मुमुश्ु-प्रकरण में उद्योग की खूब प्रशंसा की है; तथा असन्दिग्ध रीति से कहा 
है, कि अन्त में सत्र कुछ उद्योग से ही मिलता है ( यो, २. ४, १०-१८ )। 

यह सिद्ध हो चुका, कि शानप्राप्ति का प्रयत्न करने के लिए जीवात्मा मूछ 
में स्व॒तन्त्र है; और स्वावलंब्नपूर्वक दीर्घोद्योग से उसे कमी-न-करमी प्राक्तनकम के पञ्े 
से छुटकारा मिल जाता है। अत योड़ान्सा इस बात का स्पष्टीकरण और हो जाना 
चाहिये, कि कर्मक्षय किसे कहते हैं! और वह कब होता है! कर्मक्षय का अथे 
डै-कर्मो के बन्धरनों से पूर्ण अर्थात्‌ निःशेष मुक्ति होना। परन्तु पहले कह आये 
है, कि कोई पुरुष ज्ञानी भी हो जाय; तथापि जब तक दरीर है, तब तक 
सोना, बैठना, भूख, प्यास इत्यादि कर्म छूट नहीं सकते; और प्रारव्धकम का 
भी बिना भोगे क्षय नहीं होता। इसलिए वह आग्रह से देह का त्याग नहीं कर 
सकता | इसमें सन्देह नहीं, कि ज्ञान होने के पूर्व किये गये सच कर्मों का नाश, शान 
होने पर हो जाता हैं; परन्ठु जन्न कि शानी पुरुष को यावजीवन शानोत्तरकाल में भी 
कुछ-न-कुछ कम करना ही पड़ता हैं, तब्र ऐसे कर्मों से उसका छुटकारा कैसा होगा! 
ओऔर, यदि छुटकारा न हो, तो यह शज्ढा उत्पन्न होती है, कि फिर पूर्वकर्मक्षय था 
आगे मोक्ष भी न होगा। इस पर वेदान्तशासत्र का उत्तर यह है, कि ज्ञानी मनुष्य 
की नामरूपात्मक टेह को नामरूपात्मक कर्मों से यद्यपि कमी छुटकारा -नहीं मिल 
सकता, तथापि इन कर्मों के फर्छों को अपने ऊपर छाद लेने या न लेने में आत्मा 
ग्रूर्ण रीति से स्व॒तन्त्र है| इसलिए यदि इन्द्रियों पर विजय प्रास करके - कर्म के 
विपय में प्राणिमात्र की जो आसक्ति होती हे -केवछ उसका ही क्षय किया जाय, 
तो शानी मनुष्य कर्म करके भी उसके फल का मागी नहीं होता। कर्म स्वमावतः 
अन्धा, अचेंतन या मृत होता है, वह न तो किसी को खये पकड़ता है, और न 
किसी को छोड़ता ही है। वह स्वयं न भच्छा है। न घुरा। मनुष्य अपने जीव को 
इन क्मों में फँसा कर इन्हें अपनी आासक्ति से अच्छा या बुरा, और शुभ या भश्ञम 
चना लेता है। इसलिए कहा जा सकता है, कि इस ममत्वयुक्त आसक्ति के छूटनेपर 
कर्म के बन्‍्धन आाप ही हट जाते हैं, फिर चाहे वे कर्म चने रहें या चले जाएँ. गीता 
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में भी स्थान स्थान पर यही उपदेश दिया गया है, कि सच्चा नैष्कर्म्य इसी में हैं; 
कर्म का त्याग करने में नहीं (गी. ३. ४) । तेरा अधिकार केवल कर्म करने का है, 
फूल का मिलना न मिलना तेरे अधिकार की बात नहीं है (भी. २.४७ )। 
 कर्मेन्द्रिये:ः कर्मपोगमश्क्तः ? (गी. ३, ७) - फल की भाशा न रख कर्मन्द्रियों फो 
कर्म करने दे। ' त्यकत्वा फर्मफलासंगम्‌? (गी. ४. २० ) कर्मफल कां त्याग कर। 
£ सर्वभूतात्मभूतात्मा कुवेन्नपि न लिप्यते? (गी. ५, ७ )- जिन पुरुषों की समस्त 
प्राणियों में समबुद्धि हो जाती है, उनके किये हुए कर्म उनके बन्धन का कारण नहीं 
हो सकते | ' सर्वकर्मफलत्यागं कुर! (गी, १२, २११) - सन्न कर्मफले का त्याग कर । 
*क्वार्यमित्येव यत्कर्म नियतं क्रियते? (गी, १८, ९ ) - केवल कतंच्य समझ कर जो 
प्राप्त कर्म किया जाता है, वही सात्विक है। ' चेतसा सर्चकर्माणि मयि संन्यस्य! 
(गी. १८, ५७ ) सत्र कर्मों को मुझे अपंण करके बर्ताव कर। इन सत्र उपरेशों फा* 
रहस्य वही है, जिसका उल्लेख ऊपर किया गया है। अब यह एक स्वतन्न प्रश्न है, 
कि ज्ञानी मनुष्यों को सव व्यावहारिक फर्म करने चाहिये या नहीं। इसके सबन्ध मैं 
गीताशासत्र का जो ठिद्धान्त है, उसका विचार अगले प्रकरण में किया जाएगा। 
अभी तो केवछ यही देखना है, कि ज्ञान से सब कर्मो के मस्म हो जाने का आर्थ 
क्या है! और ऊपर दिये गये वचनों से इस विपय में गीता का जो अमिप्राय है, 
वह भली भाँति प्रकट हो जाता है। व्यवहार में भी इसी न्याय का उपयोग किया 
जाता है। उद्हरणार्थ, यदि एक मनुण्य ने किसी दूसरे मनुष्य को घोले से धक्का दे 
दिया, तो हम डसे उजड़ नहीं कहते | इसी तरह यदि केवल दुर्घटना से किसी की 
हत्या हो जाती है, तो उसे फीबदारी कानून के अनुसार खूत नहीं समझते। अप्नि 
से घर जल जाता है अथवा पानी से सकड़ों खेत वह जाते हैं; तो क्या भप्रि और 
पानी को कोई टोपी समझता है! केवल कर्मों की ओर देखें, तो मनुष्य की दृष्टि से 
प्रत्येक कर्म में कुछ-न-कुछ दोप या भवगुण भवश्य ही मिलेगा - ' सर्वारेंभा हि 
देषेण धूमेनामिरिवाइताः ” (गी. १८, ४८ )। परन्त यह वह दोप नहीं है, कि 
जिसे छोड़ने के लिए गीता कद्दती है। मनुष्य के किसी कर्म को जब हम अच्छा वा 
बुरा कहते हैं, तव यह भच्छापन या बुरापन यथार्थ में उस कर्म में नहीं रहता 
किन्तु कर्म करनेवाले मनुष्य की बुद्धि में रहता है। इसी वात पर ध्यान दे कर गीता 
(२. ४९-५१ ) में कहा है, कि इन कर्मों के घुरेपन को दूर करने के लिए कर्ता को 
चाहिये, कि वह अपने मन और बुद्धि को शुद्ध रखे; और उपनिपदों में भी कर्ता की 
बुद्धि को ही प्रधानता दी गई है | जैसे :- 
मन एव भनुष्याणां कारणं बन्धमोक्षयों: । 
बन्धाय विपयासंगि मोक्षे निर्घिपर्य स्मत्तम्‌ ॥ 

£ मनुष्य के (कर्म से ) बन्धन या मोक्ष का मन ही (एवं) कारण है। मन के 
विपयासक्त होने से बन्‍्धन और निष्काम या निर्विषय अर्थात्‌ निःसंग होने से मोक्ष. 
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होता है? (मैन्यु. ६. २४; अम्गरतबिदु, २)] गीता में यही बात प्रधानता से 
बतलाई गई है, कि त्र्मात्मैक्यज्ञान से बुद्धि दी उक्त साम्यावस्था कैसे प्राप्त कर लेनी 
गवाहिये ? इस अवस्था के प्राप्त हो जाने पर कर्म झरने पर भी पूरा कमयज्ञ हो जाया 
करता है | निरमि होने से - अर्थात्‌ संन्यास छे कर अमिहोत्र आदि कर्मों को छोड़ 
हेने से - अथवा अक्रिय रहने से - अर्थात्‌ किसी भी कर्म को न कर चुपचाप बैंठे 
रहने से - कर्म का क्षय नहीं होता (गी, ६. १) | चाहे मनुष्य की इच्छा रहे, या 
न रहे; परन्तु प्रकृति का चक्र हमेशा घूमता ही रहता है; बिसके कारण मनुप्य को भी 
उसके साथ अवश्य हीं चलना पड़ेगा (गी. ३, ३३; १८, ६० )। परन्तु अछानी 
जन ऐसी स्थिति में प्रकृति की पराधीनता में रह कर जैसे नाचा करते हैं, वैसा न 
करके जो मनुष्य अपनी वुद्धि को इन्द्रियनिम्रह के हारा स्थिर एवं झुद्ध रखता है 
और सष्टिकम के अनुसार अपने हिस्से के (प्राप्त ) कर्मों को केवल कर्तव्य समझ कर 
अनासक्तबुद्धि से एवं शान्तिपूर्वक किया करता है; वही सच्चा स्थितप्रज्ञ है; और उसी 
को ब्रक्षपठ पर पहुँचा हुआ कहना चाहिये (गी. ३. ७; ४, २१६ ५. ७-९; 
१८, ११)। यदि कोई ज्ञानी पुरुष किसी भी व्यावहारिक कर्म को न करके 
संन्यास ले कर जंगल में जा बैठे; तो इस प्रकार कर्मों को छोड़ ढेने से यह समझना 
बढ़ी भारी भूल है, कि उसके कर्मो का क्षय हो गया (गी. ३.४ ) | इस तत्त्व पर 
हमेशा ध्यान देना चाहिये, कि कोई कर्म करे या न करें; परन्त॒ उसके कर्मों का क्षय 
उसमी बुद्धि की साम्यावत्या के कारण होता है; न कि कर्मों को छोड़ने से या न करने 
से | कर्मनय का सच्चा स्वरूप दिखलाने के लिए यह उदाहरण दिया जाता हैं, कि 
नि तरह अग्नि से लकड़ी जल जाती है, उसी तरह शान से सब कर्म मस्म हो जाते 
हैं। परन्तु इसके बदले उपनिपद्‌ में और गीता में दिया गया यद्द दृष्ठानत अधिक 
समर्पक है, कि जिस तरह कमलपत्न पानी में रह कर भी पानी से अल्ति रहता है, * 
उसी तरह ज्ञानी पुरुष को - अर्थात्‌ ब्रह्मापण करके अथवा आसक्ति छोड कर कर्म 
करनेवाले को - कर्मी का लेप नहीं होता (छां. ४. १४, रे; गी, ५, १० )। कर्म 
खरूपत्तः कमी जलते ही नहीं और न उन्हें जलने की कोई आवश्यकता है| जब यह 
बात सिद्ध है, कि कर्म नामरूप है और नामरूप दृश्यसृष्टि है; तचच यह समस्त दृदय- 
सृष्टि जलेगी कैसे ? और कदाचित्‌ जल भी जाय, तो सत्कार्यवाद के अनुसार सिर्फ यही 
होगा, कि उतका नामरूप बदल जाएगा | नामरूपात्मक कम या माया हमेशा बदलती 
रहती हैं। इसलिए मनुष्य अपनी रुचि के अनुसार नामरूपो में मले ही परिवर्तन कर 
छे। परन्तु इस बात को नहीं भूलना चाहिये, कि वह चाहे कितना ही शानी हो; परन्तु 
इस नामरूपात्मक कर्म या माया का समूल नाश कठदापि नहीं कर सकता | यह काम 
कैवल परमेश्वर से ही हो सकता है (वे. सृ. ४. ४. १७ ) | हाँ; मूल में इन बड़ कर्मों 
में मलाई बुराई का जो बीज है ही नहीं; और जिसे मनुष्य उनमे अपनी ममत्वब॒ुद्धि 


से ३४ किया करदा है, उसका नाश करना मनुष्य के हाथ में है; और उसे जो कुछ 
गी. र. १९ 
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जलाना है, वह यही वस्तु है। सब प्राणियों के विषय में समब॒ुद्धि रख कर अपने सब 
च्यापारों की इस ममत्वब॒ुद्धि को निसने जला (नष्ट कर ) दिया हैं, वह्दी धन्य है; 
वही कृतकत्य और मुक्त है। सब कुछ करते रहने पर भी उसके सब कर्म शानाम्रि से 
दग्व समझे जाते हैं। (गी. ४. १९५ १८, २६ ) | इस प्रकार कर्मों का दग्ध होना मन 
की निर्विषयदा पर और ब्र्मात्मैक्य के अनुभव पर ही स्वेथा अवलंबित है। भवठण्व़ 
प्रकट है, कि जित तरह आग कमी भी उत्पन्न हो; परन्तु वह दहन करने का अपना 
धर्म नहीं छोड़ती; उसी तरह ब्रह्मात्मैक्यशान के होते ही कमे्यरूप परिणाम के होने 
में काछावधि की प्रतीक्षा नहीं करनी पड़ती। ज्योंही ज्ञान हुआ, कि उसी क्षण कर्म- 
क्षय हो जाता है) परन्तु अन्य सब कार्लों से मरणकालछ इस संबन्ध में अधिक महत्त्व 
का माना जाता है। क्योंकि यह आयु के बिलकुल अन्त का काल है। और हसफे पूर्व 
किसी एक काल में ब्र्कज्ञान से अनारब्ध-सश्वित का यदि क्षय हो गया हो, तो भी 
आरब्घ नष्ट नहीं होता। इसलिए यदि वह व्रह्मशान भनन्‍त तक एक समान स्थिर रहे, 
तो प्रार्ध-कर्मानुसार रूत्यु के पहले जो जो अच्छे या घुरे कर्म होंगे, वे सब सकाम हो 
जाएँगे; और उनका फल मोगने के लिए फिर भी जन्म लेना ही पड़ेगा। इसमे सन्देह 
नहीं, कि जो पूरा जीवन्मुक्त हो जाता है, उसे यह मय कदापि नहीं रहता। परन्तु 
जब इस विषय का शास्त्रदृष्टि से विचार करना हो, तब इस बात का भी विचार 
अवश्य कर लेना पड़ता है, कि मृत्यु के पहले जो त्रह्मशान हो गया था, वह कदाचित्‌ 
समरणकाल तक स्थिर न रह सके! इसीलिए शास्त्रकार मृत्यु से पहले के काल की 
अपेक्षा मरणकाल ही फो विशेष महत्त्वपूर्ण मानते हैं। और यह कहते हैं, कि इस 
समय यानी मृत्यु फे समय ब्रह्मात्मैक्यशान का अनुभव अवद्य होना चाहिये; नहीं 
तो मोक्ष नहीं होगा। इसी अमिप्राय से उपनिषदों के आधार पर गीता में कहा गया 
है। कि * अन्तकाल में मेरा अनन्यमाव से स्मरण करने पर मनुष्य मुक्त होता है” 
( गी. ८. ५)। इस सिद्धान्त के अनुसार कहना पड़ता है, कि यदि कोई दुराचारी 
मनुष्य अपनी सारी आयु दुराचरण में व्यतीत करे ओर केवल अन्त समय में ब्रह्म- 
ज्ञान हो जाएँ, तो वह मी मुक्त हो जाता है। इस पर कितने ही लोगों का कहना है, 
कि यह बात युक्तिसद्भत नहीं है। परस्तु थोड़ा-सा विचार करने पर मादूम होगा, 
कि यह बात अनुचित नहीं कही जा सकती। यह बिलकुल सत्य और सयुक्तिक है। 
चंस्तुतः यह संभव नहीं, कि जिसका सारा जन्म दुराचार में बीता हो, उसे केबल 
मृत्युतमय में ही ब्रह्मतान हो जाएँ। अन्य सच्न बातों के समान ही ब्रह्मनिष्ठ होने के 
लिए मन की भाव्त डालनी पड़ती है। भर जिसे इस जन्म में एक बार भी बक्मा- 
स्मैक्यशान का अनुमव नहीं हुआ है, उसे केवल मरणकाल में ही उसका एकदम शान 
हो जाना परम दुर्घट था असंभव ही है। इसीलिए गीता का दूसरा महत्त्वपूर्ण कपन 
यह है, कि मन को विघषयवासनारहित बनाने के लिए प्रत्येक मनुष्य की सदैव अभ्यास 
करते रहना 'चाहिये। जिसका फल यह होगा, कि अन्तकाल में मी यही स्थिति बनी 
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रहेगी; और मुक्ति मी अवश्य हो जाएगी (गी. ८. ६. ७. तथा २. ७२) ! परन्तु 
शास्त्र की छानचीन करने के लिए मान लीजिये, कि पूर्व॑संस्कार आदि कारणों ले किसी 
मनुष्य को केवल त्युसमय में ही ब्रह्मशान हो गया | निस्सन्देह ऐसा उदाहरण लाखों 
ओर करोडों मनुष्यों में एक-आध ही मिल सकेंगा | परन्तु, चाहे ऐसा ठदाहरण मिले 
या न मिले; इस विचार को एक ओर रख कर हमें यही देखना है, कि यदि ऐसी 
स्थिति प्राप्त हो जाय, तो क्‍या होगा ज्ञान चाहे मरणकाल में ही क्यों न हो; परन्तु 
ठत्तसें मनुष्य के अनारव्ध-सश्वित का क्षय होता ही है; और इस जन्म के भोग से 
भारव्घसश्वित का क्षय मृत्यु के समय हो जाता है। इसलिए उसे कुछ भी कर्म मोगना 
चाकी न रह जाता है; और यही सिद्ध होता है, कि वह सब कर्मों से भथोत्‌ 
संधास्वक से मुक्त हो जाता है | यही सिद्धान्त गीता के इस वाक्य में कहा गया है, 
5 क्षपि चेत्‌ सुदुराचारों मजते मामनन्यमाकू? (गी. ९. ३० ) - यदि कोई बड़ा 
दुराचारी मनुष्य भी परमेंश्वर का अनन्य भाव से स्मरण करेगा, तो वह भी मुक्त 
हो जाएगा; और यह सिद्धान्त संसार के अन्य सत्र धर्मों में मी आह्य माना गया 
है। 'अनन्य भाव? का यही भर्यथ है, कि परमेश्वर में मनुष्य की चित्तवृत्ति पूर्ण 
रीति से लीन हो जाएँ | स्मरण रहे, कि मुँह से तो “राम राम ? बड़बड़ाते रहे; और 
चित्ततरत्ति दूसरी ही ओर; तो इसे अनन्य माव नहीं कहेंगे। सारांश, परमेश्वरत्ञान की 
महिमा ही ऐसी है, कि ज्योंही शान की प्राप्ति हुई, त्योंह्दी सब अनारब्धसश्चित का 
एक़ब्म क्षय हो जाता है। यह अवस्था कमी मी प्राप्त हो, सदैव इष्ट ही है। परन्ठ 
इसके साथ एक आवश्यक बात यह है; कि मृत्यु के समय यह स्थिर बनी रहें; 
भौर यदि पहले प्राप्त न हुई हो, तो कम-से-कम मृत्यु के समय यह प्राप्त हो जाएँ । 
नहीं तो हमारे शास््रकारों के केथनानुसार मृत्यु के समय कुछ-न-कुछ वासना अवश्य 
ही वाकी रह जाएगी, जिससे पुनः जन्म लेना पड़ेगा; और मोक्ष मी नहीं मिलेगा। 
इसका विचार हो चुका, कि कर्म्रन्धन क्‍या है ! कर्मक्षय किसे कहते हैं ! वह 
कैसे और कन होता है १ भव प्रसद्भधानुसार इस बांत का मी कुछ विचार किया जाएगा, 
कि जिनके कर्मफलछ नष्ट हों गये हैं, उनको और जिनके कर्मतन्धन नहीं छूंटे हैं, उनको 
अत्यु के अनन्तर वैदिक धर्म के अनुसार कौन-सी गति मिलती है ! इसके संबन्ध में 
उपनिपदों में बहुत चचों की गई है (छां, ४, १५; ५. १०; बृ. ६. २, २-१६; की- 
१. २-३ ); जिसकी एकवाक्यता वेदान्तवूत्र के अध्याय के तीसरे पाद में की गईं है। 
परन्तु इस सब चचा को यहाँ वतलछाने की कोई आवव्यकता नहीं है। हमें केवल उन्हीं 
दो मार्गों का विचार का है, जो भगवद्गीता (८, २३-२७) में कहे गये हैं| 
बैदिक धर्म के जञानकाण्ड और कर्मकाण्ड टो प्रसिद्ध भेद हैं। कर्मकाण्ड का मूल उद्देश 
यह है, कि सूर्य, अभि, इन्द्र, वरुण, रुद्र इत्यादि वैडिक देवताओं का यज्ञ द्वारा पूजन 
किया जोई॥ उनके प्रसाद से इस लोक में पुत्र-पीत्र भादि सन्तति तथा गो, अश्व, 
घन, घान्य भादि संपत्ति प्राप्त कर छी जाएँ; और अन्त में मरने पर सद्ग॒ति प्रात 
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होवे। वर्तमान काल में यह यशयाग आभादि भौतघम प्रायः छत्त हो गया है। इसके 
उक्त उद्देश्य को सिद्ध करने के लिए. लोग, देवभक्ति तथा दानधर्म आदि शाजोक्त. 
पुण्यकर्म किया करते हैं। ऋऋ्वेद से स्पष्टटया माझूम होता है, कि प्राचीन काल मे 
छोग - न केवल स्वार्थ के लिए; बल्कि सव समाज के कल्याण के लिए भी - यज्ञ द्वारा 
ही देवताओं की आराधना किया करते थे। इस काम के लिए, जिन इन्द्र भादि 
देवताओों की भनुकूलता फा संपादन करना आावश्यक है, उनकी स्त॒ति से ही ऋग्वेद. 
के सूक्त मेरे पड़े हैं। और स्थल स्थल पर ऐसी प्ार्थन। की गई है, कि ' हे देव, हमें 
सन्तन्ति और समृद्धि दो |? ' हमें शतायु करो। ? ' हमें, हमारे लडकों-बर्चो को भीर 
हमारे वीरपुरुषों को तथा हमारे जानवरों की न मारो। * # ये याग-यश तीनों वें में 
बिहित हैं । इसलिए इस मारे का पुराना नाम “त्रयी धर्म ? है। और ब्राह्मणग्रन्थों में 
इन यशों की विधियों का विस्तृत वर्णन किया गया है; परन्तु भिन्न भिन्न ब्राह्णप्रन्थों 
में यश्ञ करने की भिन्न विधियों -हैं। इससे भागे शछ्ला होने छगी, कि कौन-सी 
विधि आह्य है; तव इन परस्परविरुद्ध वाक्यों की एकवाक्यता करने के लिए जैमिनी 
ने अर्थनिणौयक नियर्मो का संग्रह किया। जैमिनी के इन नियमों फो ही मीमासायृत्र 
'या पूर्वमीमांसा कहते हैं। और इसी कारण से प्राचीन फर्मकाण्ड को मीमासक मार्ग 
नाम मिला तथा हमने भी इसी नाम का इस अन्य में कई बार उपयोग किया है। 
क्योंकि आजकल यही प्रचलित हो गया है। परन्तु स्मरण रहे, कि यद्यपि 'मीमासा? 
शब्द ही भागे चलकर प्रचलित हो गया है, तयापि यशयाग का वह मार्ग बहुत 
प्राचीन काल से चलता आया है | यही कारण है, फि गीता में 'मीमांसा” शब्द कहीं 
भी नहीं भाया है; किन्तु उसके बदले “त्रयी धर्म” (गी, ९. २०, २१) या 'भ्रयी 
विद्या नाम भाये हैं। यशयाग भादि श्रीतकर्मप्रतिपादक ब्राह्मणग्रन्थों के बाद झारण्यक 
और उपनिषद्‌ चने। इनमें यह प्रतिपादन किया गया, कि यज्ञयाग आदि कर्म गौण 
हैं, और त्रक्षशान ही श्रेष्ठ है) इसलिए, इनके घर्म को 'शानकाण्ड? कहते हैं| परन्तु 
मिन्न भिन्न उपनिपर्दों में भिन्न मिन्न विचार है। इसलिए उनकी भी एक़वाक्यता करने 
की आवश्यकता हुई; भौर इस कार्य को बादरायणाखार्य-ने अपने वेदान्तयत्र में किया। 
इस ग्रन्थ को ब्रह्मत॒त्र, शारीरिक या उत्तरमीमांसा कहते हैं। इस प्रकार पृववेमीमाता 
तथा उत्तरमीमांसा, क्रम से - कर्मकाण्ड तथा ज्ञानकाण्ड - संबन्धी प्रधान ग्रन्थ हैं। 
वस्त॒त्तः ये गेनों ग्रन्थ मूल में मीमांसा ही के हैं - अर्थात्‌ वैदिक वनों के अर्थ की 
नर्चा करने के लिए ही बनाये गये है। तथापि भाजकल कर्मकाण्ड-प्रतिपादकों को 
केवल 'मीमांतक' और ज्ञान काण्ड-प्रतिपादकों को 'वेदान्तीः कहते हैं। क्मकाण्धवार्ले 

# ये मन्त्र अनेक स्थलों पर पाये जाते है; परन्तु उन सब को न दे फर यहाँ केवल एक ही 
मन्त्र बतछाना बस होगा, कि जो बहुत प्रचलित है। वह यह है -- “ मा नस्‍्तोंके तनये मा न 
आयी भा नो गापु मा नो अश्रेषु रीरिपः। वीरान्मा नो रुद्र भामितों वधीरीदे मन्तः सदमिन्वा' 
इवामदे ! (क्र. २. ११४. ८« )। 
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का भर्थात्‌ मीमांसकों का कहना है, कि श्रौतधर्म में धातुर्मास्थ, ज्योविष्टेम प्रमति 
चज्ञयाग आदि कर्म ही पधान हैं; और जो इन्हें करेगा, उसे ही वेढों के आशनुसार 
नोक्ष प्राप्त होगा । इन यज्ञयाग आदि कर्मो को कोई मी छोड़ नहीं सकता। यदि छोड़ 
डेगा, तो समझना चाहिये, कि वह भौतधर्म से वश्चित हो गया। क्योंकि वैदिक यज्ञ 
की उत्पत्ति सृष्टि के साथ ही हुई) भौर यह चक्र अनादि काल से चलता भाया 
है, कि मनुष्य यज्ञ करके देवताओं को ठृत्त करे, तथा मनुष्य की पजेन्य आदि सब 
आवष्यकताओं को टेवगण पूरा करें। आजकल हमें इन विचारों का कुछ महत्त्व मालूम 

नहीं होता । क्‍योंकि यशञयागरूपी श्रोतघर्म अब प्रचलित नहीं है । परन्तु गीताकाल की 
दियिति मित्र थी। इसलिए भगवद्गीता ( ३. १६-२५ ) में मी यज्ञचक्र का महत्त्व 
ऊपर कहे भनुसार वतलछाया गया है। तथापि गीता से यह स्पष्ट मालूम होता है, 
कि उस समय -भी उपनिषदों में प्रतिपादित ज्ञान के फारण मोक्षदृष्टि से इन कर्मों को 
गौणता आ चुकी थी (गीता २. ४१-४६ ) | यही गौणता अहिंसाधर्म का प्रचार 
होने पर भांग अधिकाधिक बढ़ती गई। मागवतधर्म में स्पष्टतया प्रतिपादन किया 
“या है, कि यज्ञयाग वेदविहित हैँ; तो भी उनके लिए पश्ुवघ नहीं करना चाहिये। 
घान्य से ही यज्ञ करना चाहिये (देखो म. मा. शां, २३६. १० और ३३२७ )। 
इस कारण (तथा कुछ अंशों में भागे जैनियों के भी ऐसे ही प्रवत्न करने के कारण ) 
औतयज्ञमार्ग की आजकल बह डशा हो गई है, कि काशी सरीखे बड़े वड़े धम्मक्षेत्रो 
में भी श्रीतामिद्ोत्र पालन करनेवाले अभिद्दोत्री बहुत ही थोड़े दीख पढ़ते हैं; और 
ज्योतिशेेम भाति पश्चयज्ञों का होना तो ठस-वीस वर्षों में कमी कमी सुन पड़ता है। 
तथापि श्रीतर्म ही सब्र वैंडिक धमो का मूल है; ओर इसीलिए उसके विषय में इस 
समय भी कुछ आदरबुद्धि पाई जाती है| और जैमिनी के सूत्र अर्यनिर्णायक शास्त्र 
के तौर पर प्रमाण माने जाते हैं। यद्यपि श्रौत्यज्ञयाग भादि धर्म इस प्रकार शियिल 
हो गया, तो भी मन्वादि स्मृतियों में “वर्णित दूसरे यज्ञ - जिन्हे पश्चमहायश्ञ कहते 
हूँ - अत्र तक प्रचलित हैं। और उनके संचन्ध में मी औतयश-यागचक्र भाड़ि के 
'ही उक्त न्याय का उपयोग होता है। उठ्ाहरणार्थ, मनु आदि स्मृतिकार्रों ने पाँच 
अहिंसात्मक तथा 'नित्य णहयज्ञ बतलाये हैं | जैंसे वेदाष्ययन ब्ह्मयज्ञ है, तर्पण पितृयश 
है, बलि भूतयज्ञ है और अतिथिसन्तर्पण मनुष्ययश्ञ हैं; तथा गाहस्थ्यर्म में यह 
कहा है, कि इन पॉच यश्ञों के द्वारा क्रमानुसार ऋषियों, पितरो, ठेवताओं, प्राणियों 
तथा मनुष्यों को पहले तृप्त करके फिर किसी गहस्थ को स्वयं मोजन करना चाहिये 
(मनु, ३. ६८--१२३ )!| इन चयज्ञों के कर लेने पर जो अन्न बच जाता है, उसको 
'अमृत' कहते हैं, और पहले सब मनुष्यो के मोजन कर लेने पर जो अन्न बचे उसे 
“विधस! कहते हैं (भ, ३. २८५ )। यद्द “अमृतः और 'विघत? अन्न ही गहस्थ के 
लिए विद्वित एवं श्रेयस्कर है।। ऐसा न करके जो कोई सिर्फ अपने पेट के लिए ही 
म जन पका खांवे, तो बह अघ आर्थात्‌ पाप का मक्षण करता है। और उसे क्या 


२९४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र 


मनुस्दति, क्‍या ऋचेद और गीता; सभी ग्रन्थों में 'भधाशी? कट्टा गया'है (ऋऋ 
१०. ११७. ६; मन, ३. ११८; गी. ३. १३ )। इन स्मार्त पश्चमहायशों के सिबा 
दान, सत्य, दया, अहिंसा आदि सर्वभूतहितमद अन्य घर्म भी उपनिपददों तथा स्मृत्ति- 
अन्‍्थों में गहस्थ के लिए विहित माने गये हैं ( तै. १, ११)। और उन्हीं में स्पए्ठ 
'उछ्लेख किया गया है, कि कुट्ंध की इंद्धि करके वंश को स्थिर रखो - ' प्रबातन्तु 
मा व्यवच्छेत्सीः: |? ये सब कम एक प्रकार के यश ही माने जाते हैं; और इन्हें करने 
का कारण, तैत्तिरीय संहिता में यह बतलाया गया है, कि जन्म से ही मनुष्य अपने 
ऊपर तीन प्रकार के ऋण ले आता है - एक ऋषियों का, दूसरा देवताओं का भीर 
त्तीसरा पितरों का। इनमे से ऋषियों का ऋण वेदाभ्यास से, देवताओं का यज्ञ से 
और पिठरों का पुत्रोत्पत्ति से चुकाना चाहिये। नहीं ठो उसकी अच्छी गति न होंगी 
(है, सं, ६. ३. १०, ५) |# महामारत (भा- १३) में एक कथा हैं, कि चसत्कद 
ऐसा न करते हुए. विवाह करने के पहले ह्वी उग्र तपश्चयों करने लगा; तब 
सन्तानक्षय के कारण डसके यायावर नामक पितर भाकाझ में छटकते हुए उसे देख 
पड़े; भर फिर उनकी आशा से उसने अपना विवाह किया। यह भी कुछ बात नहीं 
है, कि इन सब कर्मो या यज्ञों को केवल ब्राह्मण ही करें| वैदिक यशों को छोड़ अन्य 
सब कर्म ययथाघिकार ख्रियों और झद्ठों के लिए भी विहित हैं| इसलिए र्ठ्ृतियों में 
कद्दी गई चात॒वेण्य॑न्यवस्था के अनुसार जो कर्म किये जाएँ, थे सबः यज्ञ ही हैं। 
उदाहरणार्थ, क्षत्रियों का युद्ध करना भी एक यश है; और इस प्रकरण में यश का 
यही व्यापक अर्थ विवक्षित है | मनु ने कहा है, कि जो जिसके लिए. विहित है, वही: 
उसके लिए तप है (११. २३६ ); और महद्यामारत में मी कहा है, कि - 
आरम्भयज्षाः क्षत्राश्र॑ हृवियज्ञा विशः स्खता:। 
परिचारयज्ञाः छद्ठाश्न जपयज्ञा द्विजातयः ॥ 


£ आरम (उद्योग), हबि, सेवा और जप ये चार यज्ञ क्षत्रिय, वैश्य; शुद्र और 
ब्राक्मण इन चार वर्णों के लिए यथामुक्रम विद्वित हैँ? (म. मा. शां, २३७. १२)। 
सारांश, इस सृष्टि के सब मनुष्यों को यज्ञ ही के लिए ब्रह्मठेव ने उत्पन्न, किया है 
(मे. मा. भनु, ४८, ३; और गीता ३. १०; ४. ३२ ),॥ फछता चाठुर्वण्य भादि 
सब शाज्नोक्त कर्म एक प्रकार के यज्ञ ही. हैँ॥ भौए प्रत्येक मनुष्य अपने अपने 
अधिकार के अनुतार इन शास्रोक्त कर्मों या यज्ञों को'- घन्धे, व्यवसाय या कर्तव्य- 
व्यवहार फो-न करे, तो समूचे समाज की द्वानि होगी। भर संभव है, कि अन्त 
में उसका नाद्ा मी हो जाएँ। इसलिए ऐसे व्यापक अर्थ से विद्ध होता है, कि 
लोकसंग्रह के लिए यज्ञ की सदैव भावश्यकता होती है। 


+ तैत्तिरीय संद्धिता वचन है :- “जायमानों वे आ्ाह्मणन्निमिर्रणवा जायते अल्न- 
अर्थैणर्पिम्यों यश्ेन देवेम्यः प्रजया पितृम्य एप वा अनृणों यः पुत्री यज्वा अल्नचारिवात्ीति | ? 
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अब यह प्रश्न उठता है, कि यदि वेद भौर चातुव॑ण्य आदि स्मारतंब्यवस्था 
के अनुसार गहस्थों के लिए. वही यज्ञप्रधान दृत्ति विहिंत मानी गई है, कि जो 
केबल कर्ममय है, तो क्‍या इन सांसारिक कर्मों को घमंशात्ष के अनुसार यथा- 
विधि ( भर्थात्‌ नीति से और धघमम के भाज्ञानुसार ) करते रहने से ही कोई मनुष्य 
जन्‍्म-मरण के चक्कर से मुक्त हो जाएगा! भौर यदटिं कहा जाय कि वह मुक्त हो 
जाता है, तो फिर शान की बढ़ाई और योग्यता ही क्‍या रही १ ज्ञानकाण्ड अर्थात्त्‌ 
उपनिषदों का साफ़ यही कहना है, कि जब तक अ्यास्मेक्यज्ञान हो कर कर्म के विषय 
में विरक्ति न हो जाय, तब तक नामरूपात्मक माया से या जन्ममरण के चक्कर से 
छुटकारा नहीं मिल सकता। और श्रौतस्मातंधर्म को देखो तो यही माछूम पढ़ता है, 
कि प्रत्येक मनुष्य का गाईस्थ्यघर्म कमप्रधान या व्यापक अर्थ में यज्षमय है। इसके 
अतिरिक्त वेर्दों का मी कथन है कि यज्ञार्थ किये गयें कर्म बन्धक नहीं होते; और 
यज्ञ से ही स्वर्गप्राप्ति होती है। स्वर्ग की चचों छोड़ दी जाय; तो मी हम देखते हैं, 
कि ब्रह्मदेंव ही ने यह नियम वना दिया है, कि इन्द्र भादि वेबताओं के सन्तुष्ट हुए 
बिना वर्षा नहीं होती; और यज्ञ के बिना देवतागण भी सन्तुष्ट नहीं होते। ऐसी 
अवस्था में यज्ञ अथौत्‌ कर्म फिये बिना मनुष्य की मराई कैसी होगी ! इस लोक के 
क्रम के विषय में मनुस्दति, महामारत, उपनिषद्‌ तथा गीता में भी कहा है, कि - 


अपनी प्रास्ताहुतिः सम्यगादिव्यमुपततिछठते । 
जादित्याजायते वृष्टिवृष्टेरत्न ततः प्रजा: ॥ 


“यज्ञ में हवन किये गये सब द्रव्य अभ्रि द्वारा सूर्य को पहुँचते हैं; और सूर्य से 
पजन्य और पर्जन्य से अन्न तथा अन्न से प्रजा उत्पन्न होती है? (मनु. रे. ७६; 
मे. भा. शां, १६२. ११; मैच्यु, ६. ३७; गीं. ३. १४)। और जम कि ये यज्ञ कर्म 
के द्वारा ही होते हैं, तब कर्म को छोड़ देने से काम कैसे 'वलेगा ! यशमय कर्मों को 
छोड़ देने से संसार का चक्र बन्द हो जाएगा; और किसी को खाने को भी नहीं मिलेगा । 
इस पर भागवतधम तथा गीताशास्र का उत्तर यह है, कि यज्ञयाग आदि वैदिक 
कर्मों को या अन्य किसी भी स्माते तथा व्यावहारिक यश्मय कर्म को छोड़ देने का 
उपदेश हम नहीं करते । हम तुम्हारे ही समान यह भी कहने को तैयार हैं, कि जो 
यशचक्र पूर्वकाल से बरावर चलता भाया है, उसके बन्द हो जाने से संसार का नाश 
हो जाएगा। इसलिए; हमारा यही दिद्धान्त है, कि इस यज्ञ को कमी नहीं छोड़ना 
चाहिये ( म, भा, शा. ३४०; गी. ३. १६ )। परन्तु ज्ञानकाण्ड में अयोत्‌ उपनिषदों 
ही में स्पष्टलप से कहा गया है, कि ज्ञान और वैराग्य से कर्मक्षय हुए बिना मोक्ष 
नहीं मिल सकता | इसलिए, इन दोनों पिद्धान्तों का मेल करके हमारा अन्तिम कथन 
यह है, कि सब कर्मों को ज्ञान से अर्थात्‌ फछाशा छोड़ कर निष्काम या विरक्तबुद्धि 
से करते रहना चाहिये (गी. ३. १७, १९ )। यदि तुम स्वर्गफल की काम्यबुद्धि मन 
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में रख कर ज्योतिशेम भादि यशयाग करोगे, तो वेद भे फहे अनुसार स्वगैफ़छ तुम्हें 

, निस्सन्देह मिलेगा | क्योंकि चेशशा कमी भी शठ् नहीं हो। उकती | परन्तु स्वरगफल नित्य 
अर्थात्‌ हमेशा टिकनेवाला नहीं है | इसलिए कहा है (व्रृ. ४, ४. ६; वे. यू, ३. १. 
४; म, भा, वन. २६०, ३९ ) - 


प्राप्यान्त कर्मणम्तस्य यस्किन्चेह्र करोस्ययम | 
तस्मालोफायुनरेत्यस्म छोफाय कर्मगै ता | 


इस छोक में जो यशयाग आदि पुण्यफर्म किये जाते ईं, उनका फल स्वर्गीय उपमोग 
से समाप्त हो जाता है; और तब्र यश करनेवाले फर्मकाण्डी मनुष्य फो स्वगेलोक से 
इस कर्मलोक अर्थात्त्‌ भूलोफ में फिर भी भाना पड़ता है। छांदोग्योपनिपद्‌ ( ५. १०, 
३-९ ) में ते खर्ग से नीचे भाने का मार्ग भी बतलाया गया है। भगवद्गीता में 
* क्ामात्मानः म्वर्ंपरा:? तथा * त्रैगुण्यविषया वेदा? (गी, २. ४३, ४५) इस 
प्रकार कुछ गौणत्वसचक जे। वर्णन किया गया है, वह इन्हीं कमंकाण्डी छोगों को 
रूध्य करके कहा गया हैं। और नौंवें अध्याय में फिर भी स्पष्ठतया कहा गया है, 
कि ' गतागतं कामकामा लमन्ते |? (गी. ९. २१ ) - उन्हें खर्गलोक भर इस लोक 
में बार बार आना-जाना पड़ता है। यह आावागमन नानप्राप्ति के बिना रुक नहीं 
सकता | जघ तक यह रुफ नहीं सकता तब तक आत्मा को सच्चा समाधान, पूर्णावस्था 
त्तया मोक्ष भी नहीं मिल सकता । इस लिए गीता के समस्त उपदेश का सार यही 
है, कि यजयाग आादि की कीन कहे ? चातुर्वण्य के सब्र फर्मो को भी तुम बद्मात्मैक्य 
मान से तथा साम्यबुद्धि से मासक्ति छोड़ कर फरते रहो -चस इस प्रकार पर्मचक् 
को जारी रख कर भी तुम मुक्त ही बने रहोगे (गी. १८, ५, ६ )। किसी देवता के 
नाम से तिल, चावल या फिसी पश्चु को  दद अमुकदेवतायै न मम? कह कर अमि 
में हवन कर देने से ही कुछ यज्ञ नहीं हो जाता। प्रत्यक्ष पद्म को मारने की अपेक्षा 
प्रत्येक मनुष्य के शरीर में कामफोध भादि जे। अनेक पद्ुवृत्तियाँ हैं, उनका साम्यबुद्धि 
रूप संयमागि में होम करना ही अधिक अयस्कर यज्ञ है (गी. ४५ ३३ )। इसी 
अभिप्राय से गीता में तथा नारायणीय धर्म में भगवान्‌ ने कहा है, कि ' मे यजों में 
जपयञ * अर्थात्‌ श्रेप्ठ हूँ (गी, १०. २५, म. भा. शां, ३. ३७ ) | मनुस्यति (२० 
<७ ) में भी कहा गया है, कि ब्राह्मण और कुछ करे, या न फरे, परन्तु वह केवल 
जप से ही सिद्धि पा सकता है। भगि मे आाहुति डालते समय “न मम ? ( यह वस्तु 
मेरी नहीं है ) कह कर उस वस्तु से अपनी ममत्वबुद्धि का त्याग दिखलाया जाता 
ह- यही यज्ञ का मुख्य तत्त्व है; और दान आटि कर्मों का मी यही बीज है। 


+ इस मन्त्र के दूसरे चरण फो पढ़ते समय 'एनरेति' और “अस्मे' ऐसा पदच्छेद करके 
पढ़ना चाहिये। तब इस चरण में अक्षरों की कमी नहीं माह्ठम होगी। वैदिक ग्रन्थों को पढ़ते 
समग्र ऐसा बहुधा करना पड़ता है। 





कर्मविषाक और आत्मस्वातन्न्य २५७ 


चलिए इन कर्मों की योग्यता भी यज्ञ के बरावर है। अधिक क्‍या कहा जाय, जिनमें 
अपना तनिक भी स्वार्थ नहीं है, ऐसे कर्मों को शद्धुलुद्धि से करने पर वे यज्ञ ही कहे 
जा सकते हैं| यज्ञ की इस व्याख्या को स्वीकार करने पर जो कुछ कर्म निष्काम बुद्धि 
ते किये जाएँ, वे सव एक महायज्ञ ही होंगे। और द्रव्यमय यज्ञ को छागू होनेवाला 
मीमांसकों का यह न्याय कि “यथार्थ किये गये कोई भी कम वन्धक नहीं होते, ” उन 
सत्र निष्काम कर्मों के लिए भी उपयोगी हो जाता है। इन कर्मों को करते समय 
फलाशा भी छोड़ दी जाती है | जिसके कारण स्वर्ग का आना-जाना भी छूट जाता है; 
भौर इन कर्मों को करने पर भी अन्त में मोक्षस्वरूपी सद्गति मिल जाती है 
(गी. ३. ९) | सारांश यह है, कि संसार यज्ञमय कर्ममय है सही; परन्तु कर्म करने- 
वार्लों के दो वर्ग होते हैं। पहले वे जो झाज्नोंक्त रीति से, पर फलछाशा रख कर कर्म 
किया करते हैं (कर्मकाण्डी छोग); भौर दूसरे वे जो निप्काम बुद्धि से-केवल कर्तव्य 
समझ कर-कम्म किया करते हैं (ज्ञानी लोग )| इस संबन्ध में गीता का यह 
ठिद्धान्त है, कि कर्मकाण्डियों को स्वर्गप्रासिरूप अनित्य फल मिलता है; और ज्ञान से 
भर्यात्‌ निष्कामचुद्धि से कम करनेवाले ज्ञानी पुरुषों को मोक्षरूपी नित्य फल मिलता 
है। मोक्ष के लिए कर्मो को छोड़ना गीता में कहीं भी नहीं चतलाया गया है। इसके 
विपदीत भठारहवें अध्याय के भारंभ में स्पष्टतया बतला दिया हैं, कि ' त्याग ८ 
छोड़ना ? शब्द से गीता मैं कमत्याग कमी भी नहीं समझना चाहिये; किन्त उसका 
आर्थ 'फलत््याग? ही सर्वत्र विवक्षित है| 

इस प्रकार कर्मकाण्डियों और कर्मयोगियों को मित्र मित्र फल मिलते हैं। 
इस कारण प्रत्येक को मृत्यु के वाद भिन्न मित्र छोयों में मिन्न मिन्न मार्गों से 
जाना पड़ता है। इन्हीं मार्गों को क्रम से 'पितृयान! और 'दिवयान! कहते है 
(शा, १७, १५, १६ ); और उपनिपर्दे के आधार से गीता के आठवें अध्याय में 
इन्हीं दोनों मार्गों का वर्णन किया गया है। वह मनुष्य, जिसको ज्ञान हो गया 
है - भौर यह शान कम-से-कम अन्तकाल में तो अवश्य द्वी हो गया हो ( गी. 
२. ७२ )-देहपात होने के अनन्तर और चिता में शरीर जल जाने पर उस अभि 
से ज्योति (ज्वाला ), दिवस, श॒क्लपक्ष और उत्तरायण के छः महीने में प्रयाण 
करता हुआ ब्रह्मपद को जा पहुँचता है; तथा वहों उसे मोक्ष प्रात होवा है। 
इसके कारण वह पुनः जन्म ले कर मझुत्युलोक में फिर नहीं छौता। परन्तु जो 
केवल कर्मकाण्डी है, अर्थात्‌ जिसे ज्ञान नहीं है, वह उसी अभि से घुओं, रात्रि, 
कृष्णपक्ष और दक्षिणायन के छः महीने, इस क्रम से प्रयाण करता हुआ चन्द्रढोक 
को पहुँचता है; और अपने किये हुए. सत्य पुण्यकर्मों को भोग करके फिर इस छोक 
में जन्‍म छेता है| इन दोनों मार्गों में यही भेद है (गी. ८. २१-२७ )। 'ज्योतिः 
( ज्वाला ) शब्द के बदले उपनिषों में 'भर्ति! ( ज्वाला? ) शब्द का प्रयोग किया 
गया है। इससे पहले मार्ग को 'भ्तिरादि और दूसरे को, 'धूम्रादिं माय भी कहते 
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हैं। हमारा उत्तरायण उत्तर ध्ुवस्थल में रहनेवाले देवताओं का दिन है। और 
हमारा इक्षिणायन उनकी रात्रि है। इस परिभाषा पर ध्यान देने से माद्म हो जाता 
है, कि इन दोनों मार्गों में से पहला अर्थिरादि ( ज्योतिरादि ) मार्ग भारंभ से अन्त 
तक प्रकाशमय हैं; ओर दूसरा धूम्रादि मार्ग अन्धकारमय है। शान प्रफाशमय है 
ओऔर परक्रद्दा “ज्योतिषा ज्योतिः ? (गी. १३, १७ ) - तेजे का तेज है। इस फारण 
देहपात होने के अनन्तर, शानी पुरुषों के मार्ग का प्रकाशमय होना उचित ही है। 
ओऔर गीता में उन दोनो मार्गों को 'शक्त' और “कृष्ण इसीलिए कहा है, कि उनका 
भी अर्थ प्रकाशमय भौर अन्धकारमय है। गीता में उत्तरायण के बाद के सोपानों का 
वर्णन नहीं है। परन्ठ यास्क के निरक्त में उठगयन के बाद देवलाक, सूय, बैंद्युत और 
मानस पुरुष का वर्णन है ( निरुक्त, १४, ९)। और उपनिषों में देवयान के विपय 
में जो वर्णन हें, उनकी एकवाक्यता करके वेदान्तयूत्न में यह क्रम टिया है, फि 
उत्तरायण के बाद संबत्सर, वायुलोक, सूर्य, चन्द्र, विद्युत, वरुणछोक, इन्द्रलोक, 
प्रजापतिलेक और अन्त में ब्रह्मलेक है (बू, ५, १०; ६. २, १०) छां, ५. १०; 
कौपी, १. ३; वे. यू, ४. ३. १-६ )। 

टेवयान और पिठृयान मार्गों के सोपानों या भुकारमों का वर्णन हो चुफा। 
परन्तु इनमे जो दिवस, शझ्लपक्ष, उत्तरायण इत्याटि के वर्णन हैँ, उनका सामान्य 
अर्थ काल्वाचक होता है। इसलिए ख्ा|माविक ही यह प्रश्न उपखित होता है, कि 
क्या देवयान और पितृयान मार्गों का काल से कुछ संबन्ध है ? अथवा पहले कभी 
था या नहीं! यद्यपि दिवस, राहि, शक्षपक्ष इत्यादि शब्दों का क्षर्थ काड्वाचक है; 
तथापि अग्नि, ज्वाला, बायुठाक, विद्युत्‌ भादि जो अन्य सोपान हैं, उनका आर्य 
काल्वाचक नहीं हो सकता। और यदि कहा जाय, कि शानी पुरुष को दिन अथवा 
रात के समय मरने पर भिन्न भिन्न गति मिलती है, तब तो ज्ञान का कुछ महत्त्त 
ही नहीं रह जाता। इसलिए अम्रि, दिवस, उत्तरायण इत्याडि सभी शब्दों को 
फाल्वाचक न मान कर वेदान्तसूत्र में यह ठिद्धान्त किया गया है, कि ये शब्द 
इनके अभिमानी देवताओं के लिए कल्पित किये गये हैं, जो शानी और कर्मकाण्डी 
पुरुषों के भात्मा को मिन्न भिन्न मार्गों से त्रहलोफ ओर चन्द्रलोक में ले जाते हैं 
(वे, सू, ४. २. १९-२१; ४. ३, ४ ) | परन्तु इस में सन्देह है, कि मगबद्गीता 
को यह मत मान्य है या नहीं। क्‍योंकि उत्तरायण के बाद सोपानों का- कि 
जो कालवाचक नहीं हैं- गीता में वर्णन नहीं है। इतना हीं नहीं। वल्कि शन 
मार्गों को बतलाने के पहले भगवान्‌ ने काल फा स्पष्ट उल्लिख इस प्रकार किया है, कि 

तुझे वह काछ चतलाता हूँ कि जिस काऊ में मरने पर कर्मयोंगी लोट कर 
आता है, या नहीं आता है? (गी, ८, २३)। और मद्दामारत में भी यह वणन 
पाया जाता है, कि जब मीष्मपितामह शरशख्या में पड़े थे, तथ वे शरीस्याग 
करने के लिए. उत्तरायण की- अर्थात्‌ सर्य के उत्तर की ओर मुइने की- प्रतीक्षा 
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कर रहे ये (भी. १२०; अनु. १६७ )। इससे विदित होता है, कि दिवस, 
शक्लपक्ष और उत्तरायणकाल ही मृत्यु होने के लिए कभमी-न-कमी प्रशस्त माने जाते 
थे। ऋशेद (१०, ८८, १५ और बृ. ६, २. १५) में मी टेववान और पितृथान 
मार्गों का जहाँ पर वर्णन हैं, वहाँ फाल्वाचक अर्थ ही विवक्षित हैं। इससे तथा' 
अन्य अनेक प्रमाणों से हमने यह निश्चय किया है, कि उत्तर गोलार्थ के जिस स्थान 
में सूर्य क्षितिज पर छः महीने तक हमेशा दीख पड़ता है, उस स्थान में भर्थात्‌ उत्तर 
प्रुव के पास या मेरुस्थान में जब पहले वेटिक ऋषियों की बस्ती थी, तब ही से छः 
महीने का उत्तरायणरूपी प्रकाशकाल मृत्यु होने के लिए प्रशत्त माना गया होगा। 
इस विषय का विस्तृत विवेचन हमने अपने दूसरे ग्रन्थ में किया है। कारण चाहे 
कुछ भी हो, इसमें सन्देह नहीं, कि यह समझ बहुत प्राचीन काल से चली आती है; 
भर यही समझ देवयान तथा पितृयान मार्गों में प्रक८ न हो तो पर्याय से ही - 
अन्तर्भूत हो गई है। अधिक क्या कहें, हमें तो ऐसा माछूम होता हैं, कि इन ढोनों 
मार्गों का मूठ इस प्राचीन समझ में ही है। यदि ऐसा न माने, तो गीता में देवयान 
भर पितृयान को लक्ष्य करके जो एक बार 'काछ” (गी. ८, २३ ) और दूसरी बार 
वगिति! या 'सति! अर्थात्‌ मार्ग (गी. ८, २६, २७ ) कहा है, यानी इन दो मिन्न 
मिन्न अथों के शब्दों का जो उपयोग किया गया है, उसकी कुछ, उपपात्ति नहीं लगाई 
जा सकती । बेढान्तसूत्र के झाइरमाष्य में देवयान और पितृयान का कालह्याचक 
अय स्मार्त है, जो कर्मयोग ही के लिए. उपयुक्त होता है, और यह भेद करके, कि 
सच्चा ब्रह्मशनी उपनिषददों में वर्णित श्रीत मार्ग से, अर्थात्‌ देवताप्रयुक्त प्रकाशमय 
मार्ग से, त्ह्मलेक को जाता है; 'काल्वाचक' तथा 'देवतावाचक? अर्थों की व्यवस्था 
की गई है (वे. सू, शां, मा. ४. २. १८-२१ )| परन्तु मूल सूत्रों को देखने से 
शात होता है, कि काछ की आवश्यकता न रख उत्तरायणादि शब्दों से देवताओं 
को कहिपत कर देवयान का जो देंवतावाचक अर्थ बाद्रायणाचार्य ने निश्चित किया 
है, वही उनके मतानुसार सर्वत्र अमिग्रेत होगा; और यह मानना भी उचित नहीं 
है, कि गीता में वर्णित मागे उपनिपों की इस देबयान गति को-छोड़ कर ख़तन्‍्न 
हो सकता है। परन्तु यहाँ इतने गहरे पानी में पैठने की कोई आवश्यकता नहीं है; 
क्योंकि यद्यपि इस विषय में मतभेद हो, कि देववान और पितृयान के दिवस, रात्रि, 
उत्तरायण आदि शब्द ऐसिहासिक दृष्टि से मूलारंभ में काल्वाचक थे या नहीं; तथापि 
यह बात निर्विवाद है, कि आगे यह काल्वाचक आर्य छोड़ दिया गया। अन्त में 
इन दोनों पढों का यही अर्य निश्चित तथा रूढ् हो गया है, कि- काल की अपेक्षा 
न रख चाहे कोई किसी समय मंरे- यदि वह ज्ञानी हो तो अपने कर्मानुसार प्रकाश 

मय मार्ग से, और केवल कर्मकाण्डी हो तो अन्धकारमय मार्ग से परलोक को जाता 
है। चाहे फिर दिवस और उत्तरायण आदि शर्ब्दों से बादरायणाचाय के कथनानुसार 
देवता समक्षिये; या इनके छक्षण से प्रकाशमय मांगे के क्रमशः बढ़ते हुए सोपान: 
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समझिये; परन्तु इससे इस सिद्धान्त में कुछ भेद नहीं होता, फि यहाँ देवयान और 
पितृयान शब्दों का रुढार्थ मागैवाचक है। 

परन्तु क्या देवयान और पितृयान, दोनों सांग शाज्रोक्त अर्थात्‌ पुण्यक्म 
करनेवाले को हीं प्राप्त हुआ करते है; क्‍योंकि पितृयान यद्यपि देवयान से नीचे की 
श्रेणी का मार्ग है, तथापि वह भी घन्द्रलोक को अर्थात्‌ एक प्रकार के स्वगलोक ही 
को पहुँचानेवाले मार्ग है। इसलिए प्रकट है, फि वहों सुख्ल मोगने की पाचता होने 
के लिए इस लोक में कुछ न कुछ शास्रोक्त पुण्यकर्म भवश्य ही करना पड़ता है 
(गी. ९, २०, २१)) जो लोग थोड़ा भी शास्तरोक्त पुण्यकर्म न करके संसार में 
अपना समस्त जीवन पापाचरण में बिता देते हैं, वे इन दोनों में से किसी भी मौर्ग 
से नहीं जा सकते | इनके विपय में उपनिपद्दों में कहा गया है, कि ये छोग मरने पर 
एकड्म पद्म-पक्षी भादि तियेकू योनि में जन्म लेते हैं और चारबार यमछोक भ्थात्‌ 
नरक में जाते हैं। इसी को 'तीसरा? मार्ग कहते हैं ( छां, ५. १०. ८; कठ, २. ६, 
७); और भगवद्गीता में भी कहा गया है, कि निपट पापी आर्थात्‌ भासुरी पुरुणों 
को यही नित्य-गति प्रात होती है (गी. २६. १९-२१; ९. १२; वे. क्‌ ३, १. १२, 
१३; निरक्त १४, ९ )। 

ऊपर इस बात का विवेचन किया गया है, कि मरने पर मनुष्य को उसके 
कर्मानुरूप वैडिक धर्म के प्राचीन परंपरानुसार तीन प्रकार की [गति किस क्रम से 
आएऊ होती है। उनमें से केबल टेवयान मार्ग ही मोक्षदायक है; परन्तु यह मोक्ष 
क्रप-कम से अर्थात्‌ अर्विरादि ( एक के बाद एक, ऐसे कोई सोपानों ) से जाते जाते 
अन्त में मिलता हैं। इसलिए इस मार्ग को 'कऋममुक्ति कहते हैं। और देहपात होने 
के अनन्तर भयथांत्‌ मृत्यु के अनन्तर ब्रह्मलोक में जाने से वहों अन्त में मुक्ति मिलती 
है, इसलिए, इसे “विश्ह-मुक्ति' भी कहते हैं। परन्तु इन सब बातों के अतिरिक्त भरद्द 
अध्यात्मशास्र का यह भी कथन है, कि जिसके मन में ब्रह्म और भात्मा के एकत्व 
का पूर्ण साक्षात्कार नित्य जाएत है, उसे ब्रह्मग्रासि के लिए. कहीं दूसरी जगह दर्यों 
जाना पड़ेगा ! अथवा उसे मृत्यु-काल की भी वाट क्‍यों जोहनी पड़ेगी! यह वात 
सच है, कि उपासना से जो अह्मशन होता है, वह पहले पहल कुछ भपूर्ण रहता है; 
क्‍योंकि इससे मन में सूेलोक या ब्ह्मलोक इत्याटि की कल्पनाएँ उत्पन्न हो जाती हैं 
और वे ही मरण-समय में भी मन में न्यूनाधिक परिणाम से बनी रहती हैं। अतण्व 
इस आपूर्णता को दूर करके मोक्ष की प्राप्ति के लिए. ऐसे लोगो को देवयान मार्ग से ही 
जाना पड़ता है (वे, यू, ४. ३१५ ) | व्योंकि अध्यात्मशात्र का यह अटल सिद्धान्त 
है कि मरण-समय में जिसकी जैसी भावना या ऋतु हों, उसे वैसी ही गति? मिलती 
है (छां. ३. १४- १); परन्तु सदुण उपासना या अन्य किसी कारण से जिसके मन 
में अपनी आत्मा और ब्रह्म के चीच कुछ भी परदा या द्वैतमात्र (ते. २. ७) शेप 
नहीं रह जाता, वह सदैव अह्म-रूप ही है। अतएुव॒ प्रक/ है, कि, ऐसे पुरुष को 
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ब्रह्म-प्राप्ति के लिए किसी दूसरे स्थान में जाने की कोई आवश्यकता नहीं। इसी लिए 
बृहदारण्यक में याज्ञवल्क्थ ने जनक से कहा है कि जो पुरुष शुद्ध व्रह्मशान से पर्ण 
निष्काम हो गया हो-“न तस्य प्राण उत्क्रामन्ति ब्रह्मेैव सन ब्रह्माप्येति ! - उसके 
प्राण दूसरे किसी स्थान में नहीं जाते; किन्त॒ वह नित्य बह्मभत है और ब्रह्म में ही 
लय पाता है ( वृ. ४. ४. ६ ) और वृहदारण्यक तथा कठ, दोनों उपनिषद्नों में कहा 
गया है, कि ऐसा पुरुष “ अन्न ब्रह्म समइनुते ? ( कठ, ६. १४ ) - यहीं का यहीं ब्रह्म 
का अनुमव करता है | इन्हीं श्रुतियों के आाघार पर शिवगीता में मी कहा गया है, 

मोक्ष के लिए स्थानान्तर करने की भावश्यकता नहीं होती | ब्रह्म कोई ऐसी बस्लु नहीं 
है, कि जो अमुक स्थान में हो और भमुक स्थान में न हो (छां. ७. २५; मुँ. २. 
२, ११ ) | तो फिर पूर्ण ज्ञानी पुरुष को पूर्ण ब्रह्म-प्राप्ति के लिए उत्तरायंण, चूर्योक 
भादि मार्ग से जाने की आवश्यकता ही क्यों होनी चाहिये १ ' ब्रह्म वेद अ्रहव मवति ? 
(मुं, ३. २. ९)- बिसने त्रह्मस्वरूप को पहचान लिया; वह तो स्वयं यहीं का यहीं-- 
इस लोक में ही - ब्रह्म हो गया। किसी एक का दूसरे के पास जाना तभी हो सकता 
है, जब 'एक' और “दूसरा? ऐसा स्थलक्ृव या कालक्ृत मेद शेष हो; और यह मेढ 
तो भन्तिम स्थिति में अर्थात्‌ अद्ेत तथा ओएछ ब्रह्मानुमव में रह ही नहीं सकता। 
इसलिए बिसके मन की ऐसी नित्य स्थिति हो चुकी है, कि “ यस्य सर्वमात्मैवाउभूत ? 
(व, २. ४. १४ ), ' या सवे खल्विदं ब्रह्म” ( छा. ३े. १४. १), अथवा में ही ब्रह्म 
ह- ' भहं अह्मास्मि! (बृ. १. ४. १० ), उसे ब्रह्मप्राप्ति के लिए और किस जगह 
जाना पड़ेगा | वह तो नित्य ब्रह्मभूत ही रहता हैं। पिछले प्रकरण के अन्त में जैसा 
हमने कहा है बैसा ही गीता में परम ज्ञानी पुरुषों का वर्णन इस प्रकार किया गया' 
है, कि ' अमितों ब्रह्मनिर्वाणं वर्तते विदितात्मनाम्‌ ? ( गीता ५, २६ )- बिसने हैतमाव 
को छोड़ कर आात्मस्वरूप को जान लिया है, उसे चाहे प्रारब्ध-कर्म-अय के लिए 
देहपात होने की राह देखनी पड़े, तो भी उसे मोक्ष-प्राप्ति के लिए. कहीं भी नहीं 
जाना पड़ता; क्योंकि त्रह्मनिर्वांणरूप मोक्ष तो उसके सामने हाथ जोड़े खड़ा रहता 
है। भथवा ' इहैव तै्जितः सर्गों येषां साम्ये स्थितं मनः? (गी. ५. १९ )]- 
निसके मन में सर्वभूतान्तर्गत व्रह्मात्म्यैक्यरूपी साम्ये ग्रतित्रिंबित हो गया है, उसने 
( देनयान मार्ग की अपेक्षा न रख ) यहीं का यहीं जन्म-मरण को जीत लिया हूँ। 
अथवा “भूतप्रथग्भावमेकस्थमनुपश्यति! - जिसकी ज्ञानदृष्टि में समस्त आणियों की 
मिन्नता का नाझ हो चुका और जिसे वे सव एकस्थ अर्थात्‌ परमेश्वर-स्वरूप दीखने 
छते है, वह “ब्रह्म संपय्ते ! -त्ह्म में मिल जाता है (ग्री. १३. ३० )। गीता का 
जो वचन ऊपर दिया गया है, कि 'देवयान और पितृयान मार्गों को तत््वतः जानने- 
वालढ्य क्मंयोगी मोह को प्राप्त नहीं होता ! (गी. ८. २१ ); उसमें भी “ तत्वतः 

जाननेवाछा ? पद का अर्थ “ परमावधि के ब्रह्मखरूप को पहचाननेवाल्य ? ही विवक्षित 
है (देखो भागवत ७. १५. ५६ )। यही पूर्ण त्रह्ममूत या परमावधि की व्राह्मी स्थिति 
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है; और शीमच्छकरातार्द ने अपने शारीरक भाप्य (बे, तू, ३. ४. १४ ) में प्रतिपादन 
किया है, कि यही अध्यात्मशान की अत्यन्त पूर्णावस्था या पराकाष्ठा है। यही कहां 
जाय, कि ऐसी स्थिति प्रास होने के छिए मनुष्य फो एक प्रकार से परमेश्वर ही हो 
जाना पड़ता है, तो फोई भतिशयोक्ति न होगी। फिर कहने की आवश्यकता नहीं, 
के इस रीति से जो पुरुष ब्रह्ममूतत हो जाते है, वे कर्मयृष्टि के सब विधि-निपेधों फी 
अवस्था से भी परे रहते हैं; क्योंकि उनका अद्मशान सदैव जाशत रहता है। इसलिए, 
जो कुछ थे किया करते हैं, वह हमेशा शुद्ध और निष्काम घुद्धि से प्रेरित हो कर 
चाप-पुण्य से अल्ति रहता है। इस स्थिति.की प्राप्ति हो जाने पर ब्रह्मप्राप्ति के छिए, 
किसी अन्य स्थान में जाने की, अथवा देहपात होने की, भर्थात्‌ मरने की मी कोई 
आवश्यकता नहीं रहती, इसलिए ऐसे स्थितप्ज्ष बद्यनिष्ठ पुदप को 'जीवन्म॒क्त' कहते 
हैं (यो, ३. ९), यद्यपि चौद्ध-घर्म के लोग ब्रह्म या भात्मा फो नहीं मानते, तथापि 
उन्हें यह बात पूर्णतया मान्य है, कि मनुष्य का परम साध्य जीवन्म॒ुक्त की यह 
निष्फाम अचस्था ही हैं; और इसी तत्व फा संग्रह उन्होंने कुछ शब्दभेद से अपने 
धर्म में किया हैं ( परिक्षिष्ठ प्रकरण देखो । ) कुछ लोगों का कथन है कि पराकाष्ठा के 
'निष्कामत्त की इस अवस्था में और सांसारिक कर्मो में स्वाभाविक परस्पर विरोध 
है; इसलिए जिसे यह अवस्था ग्राप्त होती है, उसके सब कर्म आप ही आप छूट 
जाते हैं और वह सनन्‍्यासी हो जाता है। परन्तु गीता को यह मत मान्य नहीं है; 
उसका यही सिद्धान्त है, कि स्वयं परमेश्वर जिस प्रकार फर्म करता है उठी प्रकार 
जीबन्मुक्त के लिए भी - निप्फाम बुद्धि से लोकसंग्रह के निमित्त - मृत्युपयेन्त सब 
ध्यवहारों को करते रहना ही अधिक श्रेयस्कर है; क्योंकि निष्कामत्व और कर्म में कोई 
विरोध नहीं है। यह बात अगले प्रकरण के निरूपण से स्पष्ट हो जाएंगी। गीता का 
चह तच्य योगवासिष्ठ (६. उ, १९९ ) में भी स्वीकृत किया गया है। 


ग्यारहवों प्रकरण 


संन्यास ओर कर्मयोग 


संन्यासः कर्मयोगस्ध निःअओेयसकरावुमी | 
तयोस्तु कर्मसंन्यासात्‌ कर्मयोंगो विशिष्यते ॥ $# 
"गीता ५. २ 


पिछ्े प्रकरण में इस चात का विस्तृत विचार किया गया है, कि अनादि कर्म 

के चकर से छूटने के लिए प्राणिमात्र में एकत्व से रहनेवाले परंत्रे का अनुमवा- 
ज्मक ज्ञान होना ही एकमात्र उपाय हैं; और यह विचार मी किया गया हैं, कि इस 
अमृत ब्रह्म का ज्ञान संपादन करने के लिए मनुप्य स्वतन्त्र है या नहीं। एवं इस 
जान की ग्ाप्ति के रहिए मायासष्टि के अनित्य ध्यवहार अगवा कर्म वह किस प्रकार 
करे। अन्त में यह छिद्ध किया है, कि वन्धन कर्म का धर्म या शुण नहीं हैं; 
किन्तु मन का है। इसलिए व्यावहारिक कर्मों के फल के बारे में जो अपनी आसक्ति 
होती है, उसे इन्द्रिय-निग्रह से घीरे घीरे श्रद्म कर, भुद्ध अर्थात्‌ निष्काम बुद्धि से 
कर्म करते रहने पर, कुछ समय के बाद साम्पबुद्धिरूप आत्मज्ञान देहेन्द्रियों में समा 
चाता है; और अन्त में पूर्ण सिद्धि प्रात्त हो जाती है । इस प्रकार इस बात का निर्णय 
हो गया, कि मोक्षरूपी परम साध्य अथवा आध्यात्मिक पूर्णावस्था की प्राप्ति के 
लिए किस साधन या उपाय का अवलंबन करना चाहिये। जब इस प्रकार के बर्ताव 
से, अर्थात्‌ ययाग्रक्ति और यथाधिकार निष्काम कर्म रहने से, कर्म का वन्‍्धन छूट 
जाय तथा चित्तमुद्धि द्वारा अन्त मे पूर्ण ब्रह्मज्ञान प्राप्त हो जाय; तब यह मद्दत्व का 
पश्न उपस्थित होता है, कि अब आांगे अर्थात्‌ तिद्धावस्था में ज्ञानी या स्थितप्रज्ञ पुरुष 
कम ही करता रहे, अथवा प्राप्य वल्तु को पा कर कतकृत्य हो। माया-संष्टि के सब 
व्यवहारों क्रो निरर्थक और छ्वानविरुद्ध समझ कर, एकदम उनका त्याग कर दे। 
क्योंकि सब कर्मों को बिल्कुल छोड़ देना ( कर्मसंन्यास ), या उन्हें निष्काम बुद्धि से 
सृत्युपर्यन्त करते जाना (कर्मयोग ) ये दोनों पक्ष तर्कृष्टि से इस स्थान पर संमव 
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$ ४ संन्यास और कर्मयोंग दोनों नि-श्रेयक्कर अर्थात मोज्टायक है; परन्तु इन झोनों में 
कर्मस॑न्बास की अपेक्षा कर्मयोग ही अधिऊ श्रेष्ट है।? इसरे चरण के “कर्म-सेन्यास” पद से 
प्रकट होता है, कि पइले चरण में 'सेन्यास” शक्द का कया अर्थ करना चाहिये। गणेंगगीता 
के चीथे अध्याय के आरंम में गीता के यही प्रश्नोत्तर लिए गये हैं। व्दों यह शोक धोड़े जच्दमेद 
से इस प्रकार आया है - “ क्रियायोगों वियोगड्चाप्युमी मोक्षस्त्र साथने। तथोर्मध्ये क्रियायोग- 
स्त्यागात्स्व विश्विग्यते ॥ ? « 
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होते हैं। और इन में से जो पक्ष श्रेष्ठ ठहर उत्ती की और ध्यान दे कर पहले से 
(भर्थात्‌ साधनावस्था से ही ) बर्ताव करना सुविधाजनक होगा । इसलिए उक्त दोनों 
पक्षो के तारतम्य का विश्वार किये बिना कर्म भौर अभकर्म का कोई भी आध्यात्मिक 
विवेचन पूरा नहीं हो सकता। अझुन से सिर्फ यह कह देने से काम नहीं घर सकता 
था, कि पूर्ण ब्रह्मश्ञन प्राप्त हो जानेपर कर्मो का करना और न फरना एक-ता है 
(गी, हे, १८ ); क्योंकि समस्त व्यवहारों में कर्म की अपेक्षा बादल ही की श्रेष्ठता 
होने के कारण शान से जिसकी बुद्धि समस्त भूतों में सम हो गई है, उसे किसी भी 
कर्म के शुमाशमत्व का लेप नहीं लगता (गी. ४. २०, २१ )। भगवान्‌ का तो उसे 
यही निश्चित उपदेश था कि- युद्ध ही कर - युध्यस्व ] ( गी. २. १८ ); और इस 
खरे तथा स्पष्ट उपदेश के समयन में 'लड्टाई फरो तो अच्छा, न करो तो अच्छा;? 
ऐसे सन्दिग्ध उत्तर की अपेक्षा और दूधरे कुछ सब॒छ कारणों का बतलाना भआावश्यक 
था | और तो क्या, गीताशाज्त्र की प्रद्नत्ति यह बतलाने के लिए ही हुई है, कि किसी 
कर्म का भयंकर परिणाम दृष्टि के सामने देखते रहने पर भी बुद्धिमान पुरुष उसे ही 
क्यों करें। गीता की यही तो विशेषता है। यदि यह सत्य है, कि कर्म से उन्तु 
बेन्धता और शान से मुक्त होता है, तो शानी पुरुष को कर्म करना ही क्यों चाहिये? 
कर्म-यश 'का आर्थ कर्मों का छोड़ना नहीं है; केवछ फलाशा छोड़ देंने से ही फर्म का 
क्षय हो जाता है, सब कर्मो को छोड़ देना शक्य नहीं है; इत्यादि सिद्धान्त यद्यपि 
सत्य हो, तथापि इससे मली मॉति यह सिद्ध नहीं होता कि जो कर्म छूट सकें उतने 
भी नम छोड़े जाएँ । और न्याय से देखने पर भी, यही अर्थ निष्पन्न होता है; क्योंकि 
गीता ही में कहा है, कि चारो भोर पानी ही पानी हो जाने पर जिस प्रकार फिर 
उसके लिए कोई कुएं. की खोज नहीं करता; उसी प्रकार कर्मों से सिद्ध होनेबाली 
शानप्राप्ति हो चुकने पर झानी पुरुष को कर्म की कुछ भी अपेक्षा नहीं रहती 
(गी, २. ४६ )। इसी लिए तीसरे अध्याय फे भारंभ में अजुन ने श्रीक्ृषप्ण से 
प्रथम यही पूछा है, कि आपकी संमति में यदि कर्म की अपेक्षा निप्काम भयवा 
साम्यबुद्धि श्रेष्ठ हों, तो स्थितप्रज्ञ के समान में मी अपनी घुद्धि को शुद्ध फिये लेता 
हूँ - बस, मेरा मतलब पूरा हो गया; अब फिर भी लड़ाई के इस घोर फर्म में मुझे 
क्यों फेसाते हो! (गी. ३. १) इसका उत्तर देते हुए भगवान्‌ ने ' कम किमी से 
भी छूट नहीं सकते ! इत्यादि कारण बतला कर चौथे अध्याय में कर्म का समर्थन 
किया है। परन्तु साख्य (संन्यास) और कर्मयोग दोनों ही मार्ग यणि श्ालो से 
चतलाये गये हैं, तो यही कहना पड़ेगा, कि शान की प्राप्ति हो जाने पर, इनमें से 
जिसे जो मागे अच्छा छंगे, उते वह स्वीकार कर ले। ऐसी एशा में, पॉचवे 
अध्याय के आरंम में अज़ुन ने फिर प्रार्थना की, कि दोनों मार्ग गोलमाल कर के 
मुझे न बतलाइये; निश्चयपू्ंक मुझे एक ही वात वरतछाइये, कि उन दोनों में से 
अधिक श्रेष्ठ कौन है (गी. ५, १)। यदि शानोत्तर कर्म करना और न करना 
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एक ही सा है, तो फिर मैं अपनी मर्जी के अनुसार जी चाहेगा तो कर्म करूँगा, 
नहीं तो म करूँगा। यदि कर्म करना ही उत्तम पक्ष हो, तो मुझे उसका कारण 
समझाइये; तभी मैं भापके कथनानुस।र आचरण करेंगा। अर्जुन का यह प्रश्न कुछ 
अपूर्व नहीं है। योगवासिष्ट (५. ५६. ६ ) में श्रीरामचन्द्र ने वतसिष्ठ लें और गणेश- 
गीता (४. १) में वरेण्य राजा ने गणेशजी से यही प्रश्न किया है। केवल हमारे ही 
यहाँ नहीं, वरन्‌ यूरोप में जहाँ तत््वशान के विचार पहले पहल शुरू हुए थे, उठ 
ग्रीस देश में मी प्राचीन काल में यह प्रश्न उपस्थित हुआ था। यह बात भरिस्टटलू 
के अन्थ से प्रकट होती है। इस प्रसिद्ध यूनानी शानी पुरुष ने अपने नीतिशालत्र- 
संबन्धी अन्य के भन्‍त (१०.७ और ८) में यही प्रश्न उपस्थित किया है और 
प्रथम अपनी यह संमति दी है, कि संसार के या राजनैतिक मामलों में जिन्दगी 
बिताने की अपेक्षा ज्ञानी पुरुष को शान्ति से तत्त्व के विचार में जीवन विताना ही 
सच्चा और पूर्ण आनन्ददायक है। तो भी उसके अनन्तर छिखे गये अपने राजधर्म 
संबन्धी अन्य (७, २ और ३) में अरिस्टाटल ही लिखता है, कि ' कुछ ज्ञानी पुरुष 
तत्त्व-बिचार में, तो कुछ राजनैतिक कार्यों में निमम्म दीख पड़ते हैं; भौर यदि पूछा 
जाय कि इन दोनों मार्गों में कौन-सा बहुत अच्छा है, तो यही कहना पड़ेगा, कि प्रत्येक 
मार्ग भंशतः सच्चा है। तथापि, कर्म की अपेक्षा अकर्म को अच्छा कहना भूल हैं ।# 
क्योंकि, यह कहने में कोई हानि नहीं, कि आनन्द मी तो एक़ कर्म ही है; और 
सच्ची श्रेयःप्राप्ति भी अनेक अंशों में शानयुक्त तथा नीतियुक्त कर्मों में ही है।” दो 
स्थानों पर भेरिस्ठाठल के मिन्न मिन्न मतों को देखकर गीता के इस स्पष्ट कथन का 
महत्त्व पाठकों के ध्यान में भा जाएगा, कि “ कम ज्यायों हाकर्मणा? (गी. ३. ८ ) 
-अकर्म की अपेक्षा कर्म श्रेष्ठ है! गत झताव्दी का प्रसिद्ध फ्रेंच पण्डित आगस्टस 
कॉट अपने ' आधिमौतिक तत््वशान * में कहता है: यह कहना श्रान्तिमूलक है, 
कि तत्तविचार ही में निमम॒ रह कर जिन्दगी मिंताना अयर्कर है। जो तत्त्वज्ञ पुरुष 
इस दड्ढ के भायुप्यक्रम फो भज्जीकार करता है, और अपने हाथ से होने योग्य लोगों 
का कल्याण करना छोड़ देता हे, उसके विषय में यही कहना चाहिये, कि बह अपने 
प्राप्त साधनों की दुरुपयोग करता है।? विपक्ष में जर्मन तत्त्ववेत्ता ओपेनहर ने कह; 
है, कि संसार के समस्त व्यवहार - यहाँ तक जीवित रहना भी - दुःखमय हैं; 
इसलिए तत्वज्ञान प्रात्त कर इन सच कर्मों का, जितनी जछ्दी हो सके, नाश करना ही 
इस संसार में मनुष्य का सच्चा कतंथ्य है) कॉट सन १८५७ ई. में, और शोपेनहर 
सन १८६० ई. में उंतार से बिंदा हुए। शोपेनहर का पन्थ जर्मनी में हा्टमेन ने 
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जारी रखा है। कहना नहीं होगा, कि स्पेन्सर ओर मिल प्रभ्नति अन्ग्ेज तरवशाख्ररों 
के मत कोट के जैसे हैं। परन्ठ इन सब के आंगे बढ कर हाछ के ज़माने के भाषि- 
भौतिक जर्मन पण्डित नित्शे ने अपने अन्थों में, कम छोड़नेवार्लों पर ऐसे तीज्र कटाक्ष 
किये है, कि यह कर्मेसंन्यास पक्षवालों के लिए 'मूर्ख-शिरोमणि! शब्द से अधिक 
सौग्य शब्द का उपयोग कर ही नहीं सकता है ।# 
यूरोप में आरिस्थ्ल से लेकर अब तक जिस प्रकार इस संवन्ध में दे पश्च है, 
उसी प्रकार भारतीय वैदिक धम में मी प्राचीन काल से लेकर अब तक इस संबन्ध 
के दो संप्रदाय एक से चले भा रहे हैं (म. भा. शां. २४९, ७ ) | इनमें से एक 
को संन्यास-मार्गे सांख्य-निष्ठा या केवल सांख्य ( अथवां शान में ही नित्य निममन 
रहने के कारण शान-निष्ठा भी) कहते हैं; और दूसरे की कर्मंयोग, अथवा संक्षेप 
क्रेवल योग या कर्म-निष्ठा कहते हैं; हम तीसरे प्रकरण में दी कह आये हैं, कि यहाँ 
पास्य!ः और 'योग' शब्दों से तात्पर्य क्रमशः कापिल-सांख्य और पातज्षछ योग से 
नहीं है; परन्तु 'संन्यास! शब्द भी कुछ सन्दिग्ध है। इसलिए, उसके अर्थ का कुछ 
अधिक विवरण करना यहाँ आवश्यक है | 'संन्यास? शब्द सिफ विवाह न करना *, 
और यदि किया हो, तो “ बाल-बच्चों को छोड़ भगवे कपडे रंग लेना ? अथवा ' केवल 
चौथे आश्रमका ग्रहण करना * इतना' ही अर्थ यहाँ विविक्षित नहीं है। क्योंकि विवाह 
न करने पर भी भीष्मपितामह मरते दम तक राज्यकारयों के उद्योग में छंगे रहे; और 
ओऔमत्‌ शड्डराचार्य ने ब्रक्मचयं से एकदम चौथा आश्रम ग्रहण कर, या महाराष्ट्र देश में 
_ श्रीसमर्थ रामदास ने मृत्युपर्यन्त अक्षचारी - गोस्वामी - रह कर, शान पैदा करके संसार 
के उद्धरार्थ कर्म किये हैं। यहाँ पर मुख्य प्रश्न यही है, कि शानोत्तर संसार के व्यवद्दार 
केवल कृतेन्य समझ कर ल्ोक-फल्याण के लिए, फिये जाएँ अथवा मिथ्या समझ कर 
एक्ंदम' छोड़ विये जाएँ. ! इन व्यवहारों या कर्मों का करनेवाले कर्मयोगी कहछाता है, 
फिर चाहे वह व्याहा हो या क्लॉरा, भंगवे कपड़े पहने या रुफुड | हाँ, यह भी कहा 
जा सकता है, कि ऐसे काम करने के लिए विवाह न करना, भगवे कपड़े पहनना 





+ कर्मयोग और कर्मत्याग (साख्य या संन्यास ) इन्हीं दो मार्गों, को सली ने अपने 
2085577/507 नामक यन्‍्ध में कम से 09//र0/ और 26555 नाम दिये हैं, पर 
इमारी राय में यह नाम ठीक नहीं। /2८5»॥गं5॥ ही्च्द का अर्थ “ उदास; निराशावादी था 
शेती छरत * होता है। परन्तु संसार को अनित्य समझ कर उसे छोड़ पनेवाढे संन्यात्त 
आननन्‍्दी रहते है और वे लोग संसार को आनन्द से ही छोडते है, इसाहिए हमारी राय में; 
उनको ८5575 कहना ठीक नहीं । इसके बदुछू कर्मपोग को उशर/श'्टांआ0 और साख्य या 
संन्यास मार्ग को (2/7205/8 कहना अधिक प्रशस्त होंगा। वैदिक धर्म के अलुसार दोनों मार्गों 
में ब्ल्नज्ञान एक ही सा है, इसलिए दोनों का आनन्द और शान्ति भी एक ही-सी हैं। हम ऐसा 
मेद्‌ नही करते, कि एक मार्ग आनन्दमय है और दूसरा दुःखमय है, अथवा एफ आशावादी 
है और दूसरा निराशावादी। 
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अथवा बस्ती से बाहर विरक्त हो कर रहना ही कभी कभी विशेष सुमीतते का होता 
है। क्योंकि फिर कुदुंब के मरणपोषण की झंझट अपने पीछे न रहने के कारण, 
अपना सारा समय ओर परिश्रम लोक-कार्यों में लगा देने के लिए कुछ भी अड़चन 
नहीं रहती | यदि ऐसे युरुष मेष से संन्‍्यासी हो तो मी वे तत्त्वदृष्टि से क्मयोगी ही 
हूँ। परन्तु विपरीत पक्ष में - अर्थात्‌ जो छोग इस संसार के समस्त व्यवहारों को 
निस्सार समझ उनका त्याग करके चुपचाप बैंठे रहते हैं - उन्हीं को संन्‍्यासी कहना 
चाहिये। फिर चाहे उन्होंने प्रत्यक्ष चौथा भाश्रम ग्रहण किया हो या न किया हो। 
सारांश, गीता का कठाक्ष मगवे अथवा सफेढ़ कपड़ों पर भर विवाह या ब्रह्मचर्य पर 
नहीं है; प्रस्तुत उसी एक बात पर नजर रख कर गीता में संन्यास और कर्मयोग दोनों 
मार्गों का विभेद किया गया हैं; कि ज्ञानी पुरुष जगत्‌ के व्यवहार करता है या नहीं ! 
शेप बातें गीताधर्म में महत्त्व की नहीं हैं। संन्यास या चततुर्थाश्रम; शब्दों की 
अपेक्षा कर्मतंन्यास अथवा कर्मत्याग शब्द यहाँ अधिक अन्वर्थक और निःसन्दिग्ध है। 
परन्तु इन दोनों की अपेक्षा सिर्फ़ संन्यास शब्द के व्यवहार की ही अधिक रीति के 
कारण उसके पारिभाषिक अर्थ का यहां विवरण किया गया है। बिन्हें इस संसार के 
व्यवद्वर निश्सार प्रतीत होते हैं, वे उससे निबृत्त हो अरण्य में जा कर स्मृतिधमो- 
लुसार चतुथाश्रम में प्रवेश करते हैँ। इससे कर्मत्याग के इस मार्य को संन्यास कहते 
हैं। परन्तु इससे प्रधान माग कमेत्याग ही है, गेरवे कपड़े नहीं | 
यद्यपि इस प्रकार इन द्वोनों पक्षों का प्रचार हो, कि पूर्ण ज्ञान होने पर 
आगे कर्म करो (कर्मयोग) या कर्म छोड़ दो (कर्मसंन्यास )। तथापि गीता के 
साप्रदायिक टीकाकारों ने भत्र यहाँ यह प्रश्न छेह्ा है, कि क्‍या अन्त में मोक्ष- 
प्राप्ति कर देने के लिए दोनों मार्ग स्वृतन्त्र अर्थात्‌ एकन्से समथ हैं! अथवा, 
'कर्मेयोंग केवल पू्वोक्ध यानी पहली सीढ़ी है; और अन्तिम मोक्ष की प्राप्ति के 
पलिए. कमे छोड़ कर संन्यास लेना ही चाहिये। गीता के दूसरे और तीसरे 
अध्यायों में जो वर्णन है, उससे जान पड़ता है, कि ये दोनों मार्ग स्वतन्त्र हैं। 
परन्तु जिन टीकाकारों का मत है, कि कमी-न-कभी संन्यास आश्रम को अंगीकार 
कर समस्त सांसारिक कर्मों को छोड़ बिना मोक्ष नहीं मिल सकता-ओर जो छोग 
“ इसी चुद्धि से गीता की टीका करने में प्रवृत्त हुए है, कि यही वात गीता में 
अतिपादित की गईं है-वे गीता का यह तात्पर्य निकालते हैं, कि ' कर्मयोग स्वतन्त्र 
रीति से मोक्षप्राप्ति का मार्ग नहीं है । पहले चित्त की छुद्धता के लिए कर्म कर अन्त 
में संन्यास ही छेना चाहिये। संन्यास ही अन्तिम मुख्य निष्ठा है।” परन्तु इस 
अर्थ को स्वीकार कर लेने से मगवान्‌ ने जो यह कहा है, कि ' साख्य ( संन्यास ) 
ओऔर योग ( कर्मयोग ) द्विविध अर्थात्‌ के प्रकार की निष्ठाएँ इस संसार में हैं 
( गी. ३, ३ ), उस द्विविध पद का स्वारस्य बिलकुछ नष्ट हो जाता है। 'कमेयोग' 
शब्द्‌ के तीन अर्थ हो सकते हैं। (१) पहला अर्थ यह है, कि शान हो या न हो; 
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चातुवप्य॑ के यशयाग आभादि कर्म अथवा श्रुतिस्मृतिवर्णित कर्म करने से ही मोह्ष' 
मिलता है। परन्तु मीमांसकों का यह पक्ष गीता को मान्य नहीं (गीता २, ४५)॥ 
(२) दूसरा अर्थ यह है, कि चित्तश॒द्धि के लिए कमे करने ( कर्मयोंग ) की आाव- 
इयकता है। इसलिए, केवल चित्तश॒द्धि के निमित्त हो कर्म करना चाहिये। इस अर्थ 
के अनुसार कर्मयोग संन्यासमार्ग का पूर्वाज्ध हो जाता है; परन्तु यह गीता में वर्णित 
कमेयोग नहीं हैं। (३) जो जानता है, कि मेरी भात्मा का कल्याण किस में हैं, वह 
जानी पुरुष स्वधर्मोक्त युद्धादि सासारिक कर्म मृत्युपर्यन्त करे या न करे। यही गीता 
में मुख्य प्रश्न है। और उसको उत्तर यही है, कि शानी पुरुष को न्चातुर्यर्ण्य के सच 
कर्म मिष्कामबुद्धि से करमा ही चाहिये ( गी, ३. २५ )। यही “कर्मयोग' दाब्द का 
तीसरा अर्थ है; और गीता में यही कर्मयोग प्रतिपादित किया गया है। यह कर्मग्ोग 
संन्यासमार्ग का पूर्वाद्ध कदापि नहीं हो सफता। क्योंकि इस मार्ग में कर्म कभी छृल्ते 
ही नहीं। अब पश्न है केवल मोक्षप्राप्ति के विषय में | इस पर गीता में स्पष्ट कहा है, 
कि शानग्राप्ति हो जाने से निष्कामकर्म बन्धक नहीं हो सकते; प्रत्युत संन्यास से जो 
मोक्ष मिल्वा है, वही इस कर्मयोग से भी आ्राप्त होता है (ग्री. ५. ५)) इसलिए 
गीता का कर्मयोंग संन्यासमार्ग का पूवोज्ञ नहीं है, किन्त शानोत्तर ये दोनों मार्ग मोक्ष- 
इृष्टि से स्वृतन्त्र अर्थात्‌ तुल्यवल है (गी. ५, २)। गीता के “ लेके5सिमिन्‌ द्विविधा 
निष्ठा ? ( गी. ३. ३ ) का यही भर्थ करना चाहिये। और इसी हेतु भगवान ने अगले 
चरण में -  श्ञानयोंगेन सांख्यानां कर्मयोंगेण योगिनाम्‌?- इस टोनों मार्गों का पृथक 
पृथक्‌ स्पष्टीकरण किया है। आगे चल कर तेंरहवें अध्याय में कहा हैः  भन्‍्ये साख्येन 
योगेन कर्मयोगेण चापरे? (गी, १३. २४ ) इस छोक के- अन्ये! (एक) और 
परे! ( दूसरे )-ये पद उक्त दोनों मार्गों को स्वतन्त्र माने बिना अन्वर्थक नहीं सकते। 
इसके सिवा जिस नारायणीय धर्म का प्रवृत्तिमार्ग (योग ) गीता में प्रतिपादित है, 
उसका इतिहास महाभारत में देखने से यही सिद्धान्त चढ़ होता है। सृष्टि के भारंम 
में मगवान ने हिरण्यगर्म अर्थात्‌ ब्रह्मा फी स॒ष्टि रचने की आशा टी | उनसे मरीचि 
आदि प्रमुख सात मानसपुन्र हुए) सष्टिकम का अच्छे प्रकार आरंभ करने के लिए 
उन्हों। ने योग भथांत्‌ कर्ममय प्रवृत्तिमाग का अवलबन किया। ब्रक्षा के सनत्कुमार 
भर कपिल प्रभ्ृति दूसरे सात पुल ने उत्पन्न होते ही निइत्तिमार्ग अर्थात्‌ सांख्य का 
अवलूंत्रन किया | इस प्रकार दोनों मार्गों की उत्पाति चतला कर आंगे स्पष्ट कहा है, 
कि ये दोनों मार्ग मोक्षदृष्टि से दुल्यत्रल अ्थांत्‌ वासुदेवस्वरूपी एक ही परमेश्वर की 
प्राप्ति करा देंनेवाले, मिन्न मित्र और स्वतन्त्र हैं (म. भा. शां, ३४८. ७४-४९, 
६३-७३ ) | इसी प्रकार यह मी भेद किया गया है, फि योग अर्थात्‌ प्रव॒त्तिमाग के 
प्रवर्तक हिरण्यगर्म हैं, और सांख्यमार्ग के मूलप्रवतेंक कपिल है। परन्तु यह कहीं 
नहीं कहा है, कि आग हिरण्यगर्म ने कर्मों का त्याग कर दिया) इसके विपरीत ऐ 
वर्णन है, कि भगवान्‌ ने सृष्टि का व्यवहार अच्छी तरह से चलता रखने के लिए 
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खज्ञवक्र को उत्पन्न किया; और हिरण्यगर्म से तथा अन्य देवताओं से कहा, कि इसे 
निस्‍्तर जारी रखो ( म. भा. झा, २४०. ४४-७५ और ३३९. ६६, ६७ देखे )। 
इससे निर्विवाद सिद्ध होता है, कि सांख्य और योग दोनों मार्ग भारंम से ही 
स्वृतन्त्र हैं। इससे यह भी दीख पड़ता है, कि गीता के सांप्रदायिक टीकाकारों ने 
कर्ममार्ग को जो गौणत्व देने का प्रयत्न किया है, वह केवल सांप्रदायिक आग्रह का 
परिणाम है। और इन थैकाओं में जो स्थान स्थान पर यह ठर्स लगा रहता है, कि 
कर्मयोग, शञानप्राप्ति अथवा संन्यास का केवल साधनमात्र है, वह इनकी मनगदन्त 
है। वास्तव में गीता का सच्चा भावार्थ वैसा नहीं है। गीता पर जो संन्यासमार्गीय 
टीकाएँ हैं, उनमें हमारी समझ से यही मुख्य ठेष है। और टीकाकारों के इस 
सांप्रदायिक आग्रह से छूटे बिना कमी संभव नहीं, कि गीता के वास्तावेक रहस्य का 
चोघ हो जाएँ। 

यदि यह निश्चय करें, कि कर्मतंन्यास और कर्मयोग दोनों स्वतन्त्र रीति से 
मोक्षगयक है - एक दूसरे का पूर्वाड़ नहीं - तो भी पूरा निर्वाह नहीं होता | क्योंकि, 
दि दोनों मार्ग एक ही से मोक्षगयक हैं, तो कहना पड़ेगा, कि जो मार्ग हमें पसन्द 
होगा, उसे हम स्वीकार करेंगे। भौर फिर यह सिद्ध न हो कर -कि अजुन को युद्ध 
ही करना चाहिये - ये दोनों पक्ष संभव होते हैं, कि मगवान के उपदेश से परमेश्वर 
का शान होने पर भी चाहे वह अपनी रुचि के अनुसार युद्ध करे अयवा छड़ना- 
मरना छोड़ कर संन्यास ग्रहण कर छें। इसीलिए अजुन ने स्वाभाविक रीति से यह 
सरल प्रश्न किया है, ' इन दोनों मार्गों में जो अधिक प्रशस्त हो, यह एक़ ही निश्चय 
से मुझे वततताओो ?, (गी. ५, १) नितके भाचरण करने में कोई गड़बड़ न हो। 
गीता के पॉचवें अध्याय के आारंम में इस प्रकार अजुन के प्रश्न कर छुफने पर अगले 
औतैकों में भगवान ने स्पष्ट उत्तर व्या है, कि “ संन्यास भौर कर्मयोग दोनों मार्ग 
निःश्रयस्कर अर्थात्‌ मोक्षदायक है; अथवा भीभदृष्टि से एक ही योग्यता के हैं । तो 
भी दोनों में कर्मयोग की श्रेष्ठटठा या योग्यता विशेष हैं (विशिष्यते )? 
(गी. ५. २); और यही छोक हमने इस अकरण के भारंम में लिखा है। कर्मयोग 
की श्रेष्ठता से संबन्ध में यही एक ब्नचन गीता में नहीं है; किन्तु अनेक वचन हैं। 
जैसे - “ तरमायेगाय थुज्यस्व ? ((*गी. २. ५० )- इसलिए तू कमंयोय ही स्वीकार 
'कर। ' मा ते सड़ोडस्त्वकर्मणि १(-गी. २. ४७ ) - कर्म न करने का भागह मत कर | 

यस्त्विन्द्रियाँणि मनसा नियम्यारभते3जुन । 
कर्मेन्द्रिये: कर्मंयोगमसक्तः स विशिष्यते ॥ 

' कर्मों को छोड़ने के झगड़े में न पड़ कर “ इन्द्रियों को मन से रोक कर अनासक्त बुद्ध 
के द्वारा कर्मेंद्रियों से कर्म न-करनेवाले की योग्यता “विशिष्यते” भर्यात्‌ विशेष है?” 
( गी. २. ७ )| क्योंकि, कभी “क्यों न हो, ' कर्म ज्यायो हकर्मणः? अकर्म की 
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अपेक्षा कर्म श्रेष्ठ है (गी. ३. ८ ) | इसलिए तू कम ही कर ( गी, ४, १५ ) अथवा 
थोगमात्तिषतोत्तिन्‍” ( गी. ४. ४२ ) - कर्मयोंग भद्जीकार कर युद्ध के लिए सह हो। 
“(योगी ) शानिम्योडपि मतोडविकः ? -- शानमार्गवाले (संन्यासी) की अपेक्षा: 
कर्मयोगी की योग्यता अधिक है। “ तस्मादोगी मवाज्ुुन ! ( गी. ६. ४६ ) - इसल्ए, 
है अजुन ! तू ( कर्म -) योगी हो। अभयवा “ मामनुक्मर युध्य च? (गी. ८, ७ )- 
मन में मेरा स्मरण रख कर युद्ध कर; इत्यादि अनेक बचनों से गीता में अजुन को 
जो उपदेश स्थान स्थान पर दिया गया है, उसमें भी संन्यास या अकर्म की अपेक्षा 
कर्मयोग की अधिक योग्यता ढठिखलाने के लिए “ज्याय”, “भघिक/ ओऔर 
'विश्षिप्यते! इत्यादि पद स्पष्ट हैं। भठारहवें अध्याय के उपसंहार में मी मगवान्‌ ने 
फिर कहा है, कि “नियत कर्मों का संन्यास करना उचित नहीं है| आसक्तिविरहित' 
सब काम सदा करना चाहिये। यही में निश्चित और उत्तम मत है? (ग्री, १८, 
६, ७)। इससे निर्विवाद सिद्ध होता है, कि गीता में संन्याउमार्ग की अपेक्षा 
कर्मयोग को ही भरेष्ठता दी गई है। 
परन्तु, जिनका साप्रदायिक मत है, कि संन्यास या भक्ति ही अन्तिम और 
श्रेष्ठ कर्तव्य है; कर्म तो निरा चित्तग्यद्धि का साधन है; वह मुख्य साध्य या कतेन्य 
नहीं हो सकता, उन्हें गीता का यह सिद्धान्त कैसे पसन्द होगा ! यहद्द नहीं कहा था 
सकता, कि उनके ध्यान में यह बात आई न होगी, कि गीता में संन्‍्यासमार्गे फीः 
अपेक्षा कर्मयोग को स्पष्ट रीति से अधिक महत्त्व दिया गया है। परन्तु यदि वात 
मान छी जाती, तो यह प्रकट ही है कि उनके संप्रदाय की योग्यता कम हो जाती - 
इसी से पाँचवें अध्याय के आरंभ में - भर्जुन के प्रभ और भगवान के उत्तर सरल, 
सयुक्तिक और स्प्रशर्थक रहने पर भी सांप्रदायिक टीकाकार इस चक्कर में पड़ गये हैं, 
कि इनका कैसा क्‍या अर्थ किया जाय ! पहली अडचन यह थी, कि “ संन्याए और 
कर्मयोग इन दोनों मार्गों में अेष्ठ कौन है? यह पश्न ही दोनों मार्गों को स्वतन्त्र माने 
बिना उपस्यित हो नहीं सकता। क्योंकि, टीकाकारों के कयनानुसार कर्मयोग यदि शानका: 
सिर्फ पूर्वाज्ञ हो, तो यह बात स्वयंसिद्ध है, कि पूर्वाज्ञ गोण है; और शान अथवा 
संन्यास ही श्रेष्ठ है। फिर प्रश्न करने के लिए गुज्ञाइश ही कहों रही! भनच्छा: 
यदि मश्न को उचित मान छे ही, तो यह स्वीकार करना पड़ता है, कि ये दोनों मार्ग 
स्वतन्त्र हैं। और तब तो यह स्वीकृति इस कथन का विरोध करेगी, कि केवल हमारा 
संग्रदाय ही मोक्ष का मार्ग है। इस अड़चन को दूर करने के लिए इन टीकाकार्रों ने पहले 
तो यह हुर्स दिया है, कि अजजुन का प्रश्न ठीक नहीं है; और फिर यह दिखछाने का 
प्रयल किया है, कि भगवान के उत्तर का तात्पर्य भी वैसा ही है । परन्तु इतना गोल्माल 
करने पर भी मगवान के इस स्पष्ट उत्तर - ' कर्मयोग की योग्यता अथवा शेछ्ता विशेष: 
है? (गी, ५. २)-का अर्थ ठीक ठीक फिर मी छगा ही नहीं | तत्र अन्त में अपने- 
मन का - पूर्वापार सन्दर्भ के विरुद्ध - दूसरा यह तुर्रो छग्रा कर इन टीकाकार्रों की- 
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किसी प्रकार अंपना समाघान कर लेना पड़ा, कि “क्मंयोगो विभिष्यत ! - कर्मयोग 
की योग्यता विशेष है- यह वचन कर्मयोग की पोली प्रशंसा करने के लिए याँती 
अर्थवादात्मक है। वात्तव में भगवान्‌ के मत में भी संन्यासमार्ग ही श्रेष्ठ है ( गी, 
शां, भा, ५. २; ६. १, २; १८. ११ टेखो ) | शाड्डरमाप्य में ही क्यों! रामानुजमाष्य 
में भी यह लोक कर्मयोग की फेवल प्रशंसा करमेवाला - अरथवाद्त्मक - ही माना 
गया है (गी. रा. भा, ५, १)। रामानुनाचार्य यद्यपि अद्भैती नये, ते| भी उनके 
मत में भक्ति ही मुख्य साध्यवस्तु है, उस लिए कर्मयोग ज्ञानयुक्त मक्ति का साधन ही 
हो जाता है (गी. रा. भा. ३. १ देखो ) | मूल्ग्रन्य से टौकाकारों का संप्रशय भिन्न 
है। परन्तु टीकाकार इस दृढ समझ से उस ग्न्‍न्थ की ठौका करने छंगे, कि हमारा मार्ग 
या संप्रदयय ही मृल्यन्थ में वर्णित है | पाठक देखें, कि इससे मूलग्रग्थ की कैसी 
खींचातानी हुई है। मगवान्‌ श्रीकृष्ण या व्यास को संस्कृत माधा में स्पष्ट शब्दों के 
द्वीरा क्‍या यह कहना न आता था, कि “ अर्जुन ! तेरा प्रश्न ठीक नहीं है! परन्तु 
ऐसा न करके जब अनेक स्थल्त पर स्पष्ट रीति से यही कहा हैं, कि 'कर्मयोग ही 
विशेष योग्यता का है ? तव कहना पड़ता है, कि साप्रदायिक टीकाकारों का उल्लिखित 
अर्थ सरल नहीं है; और पूर्वापार सन्दर्भ देखने से भी यही अनुमान दृढ होता है। 
क्योंकि गीता में ही अनेक स्थानों में ऐसा वर्णन है, कि जानी पुरुष कर्म का संन्यास 
न कर ज्ञानप्राप्ति के अनन्तर भी अनासक्तबुद्धि से अपने सब व्यवहार किया करता 
है (गी, २. ६४; ३. १९; ३. २५; १८. ९ टेखो ) ) इस स्थान पर श्रीशड्डराचार्य ने 
अपने माष्य में पहले यह प्रश्न किया है, कि मोक्ष शान से मिलता है, या और कर्म 
के समुच्चय से ? और फिर यह गीता निश्चित किया है, कि केवल ज्ञान से ही सच 
कर्म दग्ध हो कर मोक्षप्रात्ति होती है। मोक्षप्राप्ति के लिए कर्म की भावश्यकता नहीं | 
इससे भागे यह अनुमान निकाला है, कि “ जत्र गीता की दृष्टि से भी मोक्ष के लिए. 
कम की आवद्यकता नहीं है, तत्र चित्तश्॒द्धि हो जानेपर सत्र कम निरथक हैं ही; 
भर वे स्वभाव से ही बन्धक र्थात्‌ ज्ञानविरुद्ध हैं। इसलिए शानप्राप्ति के अनन्तर 
जानी पुरुष को कर्म छोड़ देना चाहिये ? - यही मत भगवान्‌ को भी गीता में आ्राह्म 
है। ' शान के अनन्तर ज्ञानी पुरुष को भी कर्म करना चाहिये |! इस मत को 'जान- 
कमेसमुच्चपक्ष! कहते हैं; और श्रीशड्टराचार्य की उपर्युक्त दलील ही उस पक्ष के 
विदद्ध मुख्य आाक्षैप है। ऐसा ही युक्तिवाद मध्वाचार्य ने मी स्वीकृत किया है ( गी. 
मा. मा, ३, ३१ देखो )। हमारी राय में यह युक्तिवाद समाधानकारक भथवा निदुत्तर 
नहीं है। क्‍योंकि, ( १) यद्यपि काम्यकर्म बन्धक हो कर शान के विरुद्ध हैं, तथापि 
यह न्याय निष्काम कर्म को छागरू नहीं। और (२) जशानप्राप्ति के अनन्तर मोक्ष के 
हिए, कर्म अनावव्यक मंले ही हुआ करें; परन्तु उससे यह सिद्ध करने के लिए कोई 
बाधा नहीं पहुंचती, कि अन्य सबल कारणों से श्ञानी पुरुष को ज्ञान के साथ ही, 
कर्म करना आवश्यक है।? मुमुक्ु का सिर्फ चित्त शुद्ध करने के लिए ही संसार म 
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फर्म का उपयोग नहीं है; और न इसीलिए कर्म उत्न्न ही हुए, हैं। इसलिए कहा जा 
सकता है, कि मोक्ष के भतिसिक्ति अन्य कारणों के लिए स्वचरमाँनुसार प्राप्त होनेवाले 
फर्मसृष्टि के समस्त व्यवहार निष्कामबुद्धि से करते ही रहने की शानी पुरुष को भी 
जरूरत है। इस प्रकरण में भागे विस्तारसहित विचार किया गया है, कि ये अन्य 
कारण कौन-से हैं। यहों इतना ही कह देते हैं, कि जो अजुन संन्यास छेने के लिए 
सैयार हो गया था, उसको ये कारण बतलाने के निमित्त ही गीताशास्त्र दी प्रवृत्ति हुई 
है। और ऐसा अनुमान नहीं किया जा सकता, कि चित की शुद्धि के पश्चात्‌ मोक्ष के 
लिए कर्तो की अनावक््यकता वततम कर गीता में संन्यासमार्ग ही का प्रतिपादन किया 
गया है। शाइुरसंप्रदाय का यह मत है सही, कि शानप्राप्ति के अनन्तर संन्यासाश्रम 
हे कर कर्मो फी छोड़ ही देना चाहिये। परन्तु उससे यह नहीं सिद्ध होता, कि गीता 
का तात्पर्य भी वही होना चाहिये। और न-यही वात छिद्ध होती है, कि अकेले 
शाइुरसंग्रदाय की या अन्य किसी संग्रदाय को 'घर्म! मान कर उसी के अनु 
गीता का किसी प्रकार अर्थ ढगा लेना चाहिये। गीता का तो यही स्थिर छिद्धान्त है, 
कि शान के पश्चात्‌ भी संन्यासमार्ग प्रहण करने की अपेक्षा कर्मयोग को खीकार करना 
ही उत्तम पक्ष है। फिर उसे चाहे निराला संप्रदाय कहो या और कुछ उसका नाम 
रखो | परन्तु इस वात पर भी ध्यान ठेना चाहिये, कि यद्यपि गीता को कर्मयोग हीं 
ओेष्ठ जान पड़ता है, तथापि अन्य परमत असहिष्णु संप्रदयो की मौति उसका यह 
आग्रह नहीं, संन्यासमार्ग को सवेथा ताज्य मानना चाहिये। गीता में संन्यासमार्ग के 
संबन्ध में कही मी अनाव्रभाव नहीं दिखछाया गया है। इसके विरुद्ध भगवान्‌ ने 
स्पष्ट कहा है, कि संन्यास और कर्मयोग शोनों मांगे एक ही से निःश्षेयस्कर - मोक्ष- 
दायक - अथवा मोक्षदृष्टि से समान मूल्यवान्‌ हैं। भौर आगे इस प्रकार की युक्तियों ते 
, इन दो मिन्न मित्र मार्गों की एकरूपता भी कर दिखलाई है, कि ' एफ सांख्यें व योगं 
स्व यः पश्यति स पश्यति! (गी. ५.५)-जिसे यह मादूम हो गया, कि ये दोनों मार्ग 
एक ही है - अर्थात्‌ समान-चलवाले हैं - उसे ही सच्चा तत्वज्ञान हुमा | या 'कर्मवोग' 
हो, तो उसमें भी फलशा का संन्यास करना ही पढ़ता है -' न छसंन्यसस्डस्पो 
योगी मवति फश्चन ” ( गी. ६. २ )। यद्यपि शानप्रासि के अनन्तर ( पहले ही नहीं) 
कर्म का संन्यास करना या कर्मग्रोग स्वीकार करना छोनों मार्ग मोक्षदृष्टि से एकनसी 
ही योग्यता के हैं, तथापि छोकव्यवहार की दृष्टि से विचारने पर यही मार्ग सर्वश्रे 
है, कि बुद्धि में संस्यास रख कर - अर्थात्‌ निष्कामबुद्धि से वेहेन्द्रियों के द्वारा 
जीवनपर्यत लोकसंग्रहकारक सब कार्य किये जाएँ | क्योंकि मगवान्‌ का निश्चित उपेश 
है कि इस उपाय से संन्यास और कर्म दोनों खिर रहते हैं। एवं तदनुतार ही 
फिर अर्जुन युद्ध के लिए प्रदनत हुआ है। ज्ञानी और अशानी में यही तो इतना मेद 
है। केवल शारीर अर्थात्‌ देहेन्द्रियों के कर्म देखें, तो दोनों एक-से होगे ही; परन्तु 
अशानी मनुष्य उन्हें आसक्तबुद्धि से और जानी मनुष्य अनाउक्तबुद्धि से किया 
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जरता है (गी, ३२५ )। भास कवि ने गीता के इस सिद्धान्त का वर्णन अपने 
-नाटक में इस प्रकार किया है - 
प्राज्मस्थ सूर्खेस्थ च कार्ययोगे 
समत्वमभ्येति तलुने बुद्धि! ॥ 

“ ज्ञानी और मूर्ल मनुष्यों के कर्म करने में शरीर तो एक-सा रहता है। परन्तु 
बुद्धि में मिन्नता रहती है? ( भविमार, ५. ५)॥ 

कुछ फुटकल संन्यास्मार्गवार्लों का इस पर यह और कथन है, कि * गीता में 
अजुन को कर्म करने का उपदेश तो दिया गया है; परन्तु भगवान्‌ ने यह उपदेश 
'इस बात पर ध्यान दे कर किया है, कि अज्ञानी अजुन को चित्तशद्धि के लिए कम्मे 
करने का .ही अधिकार था। सिद्धावस्था में मगवान्‌ के मत से भी करमेयोग ही ओेष्ठ, 
है।” इस युक्तिवाद का सरल भावार्थ यही दीख पड़ता है, कि यदि भगवान्‌ यह 
कह देंते, कि * अजुन ! तू अशानी है, ? तो वह उसी प्रकार पूर्ण शान की प्रासि के 
लिए आग्रह करता, जिस प्रकार की फठोपनिषद्‌ में नचिकेता ने किया था; और 
फिर तो उसे पूर्ण शान वतछाना ही पड़ता। एवं यदि वैसा पूर्ण ज्ञान उसे बतलाया 
जाता, ते वह युद्ध छोड़ कर संन्यास ले लेता और तन तो मगवान्‌ का भारतीय 
युद्धसंवन्धी सारा उद्देश्य ही विफल हो जाता - इसी मय से अपने अत्यन्त प्रियभक्त 
"को धोखा देने के लिए. मगवान्‌ श्रीकृष्ण ने गीता का उपदेश किया है! इस प्रकार 
जो छोग सिर्फ़ अपने संप्रदाय का समर्थन करने के लिए भगवान्‌ के मत्ये मी अत्यन्त 
'प्रियमक्त को घोखा देने का निन्‍्द्रकर्म मढने के लिए प्रदत्त हो गये, उनके साथ किसी 
नी प्रकार का वाद न करना ही अच्छा है | परन्तु सामान्य लोग इन भ्रामक युक्तियों 
, में कहीं फैंस न जाएँ; इसलिए इतना ही कह देंते हैं, कि भीकृष्ण को भजुन से स्पष्ट 
शब्दों में यह कह देंने के लिए. डरने का कोई कारण न था, कि तू अज्ञानी है, इस- 
'लिए कम कर। ! और इतने पर भी यदि अजुनं कुछ गड़बड़ करता, तो उसे अशज्ञानी 
रख कर ही उससे प्रकृतिधम के अनुसार युद्ध कराने का सामथ्य श्रीकृष्ण में था ही 
( गी, १८. ५९ और ६१ देखों )| परन्तु ऐसा न कर बार वार शान! और विज्ञान 
चतला कर ही (यी. ७. २; ९. १; १०, १; १३. २; १४. १ ), पन्द्रहर्वे अध्याय के 
अन्त में भगवान्‌ ने अजुन से कहा है, कि “इस झास्त्र को समझ छेने से मनुष्य 
'ज्ञात। और कऋतार्थ हो जाता है? (गी. १५, २० )। इस प्रकार मगवान्‌ ने उसे पूर्ण 
ज्ञानी बना कर उसकी इच्छा से ही उससे युद्ध करवाया है (गी. १८. ६३ )। इससे 
भगवान्‌ का यह अमिप्राय स्पष्ट रीति से सिद्ध होता है कि ज्ञाता पुरुष को शान के 
पश्चात्‌ भी निष्काम कर्म करते ही रहना चाहिये। और यही सर्वोत्तम पक्ष है। 
इसके अतिरिक्त यदि एक बार मान मी लिया जाय, कि अजुन भज्ञानी था; तथापि 
उसकी किये हुए, उपदेश के समर्थन में लिन जनक प्रभ्ति प्राचीन कर्मयोगियों का 
और आगे भगवान्‌ ने स्वयं अपना भी उदाहरण ठिया है, उन समी को अज्ञानी 
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नहीं कह सकते | इसीसे कहना पड़ता है कि सांप्रदायिक भाग्रह की यह कोरी दलील 
सवेथा त्याज्य और अनुचित है; तथा गीता मे ज्ञानयुक्त कर्मयोग का ही उपदेश 
किया गया है। 

अब तक यह बतलाया गया कि सिद्धावस्था के व्यवहार के विपय में भी कर्म- 
त्याग (साँख्य) और कर्मयोग (योग) ये दोनों मार्ग न फेवछ हमारे ही देश में, 
वरन्‌ अन्य देशों में भी प्राचीन समय से प्रचलित पाये जाते हैं। भननन्‍्तर, इस 
विपय मैं गीताशास्त्र के ढो मुख्य सिद्धान्त बतलाये गये- (१) ये दोनों मार्ग 
स्वतन्त्र अर्थात्‌ मोक्ष की दृष्टि से परस्परनिरपेक्ष और तुल्यबछ हैँ, एक दूसरे का 
भद्ज नहीं; भौर (२) उनमें कर्मयोग ही अधिक प्रशस्त है। और इन दोनों 
'दिद्धान्तों के अत्यन्त स्पष्ट होते हुए भी टीकाकारों ने इनका विपर्यास किस प्रकार 
और क्यों किया! इसी बात को दिखने के लिए यह सारी प्रस्तावना लिखनी 
पड़ी । भत्र गीता में दिये हुए उन कारणों का निरूपण किया जाएगा जो प्रस्तुत 
प्रकरण की इस मुख्य बात को सिद्ध करते हैं, कि सिद्धावस्था में भी कर्मत्याग की 
अपेक्षा भामरण कर्म करते रहने का मार्ग अर्थात्‌ कर्मयोग ही अधिक श्रेयस्कर है | 
इनमें से कुछ बातों का खुलासा तो '8ुखदुःखविवेक नामक प्रकरण में पहले ही हो 
चुका है। परन्तु वह विवेचन था सिफ सुखदुःख का | इसलिए वहाँ इृ6 विपय की 
पूरी चर्चा नहीं की जा सकी | अतए्व इस विपय की चर्चा के लिए ही यह स्वतन्त्र 
प्रकरण लिखा गया है। वैदिक धर्म के दो भाग हैं; कर्मकाण्ड और जानकाण्ड। 
पिछले प्रकरण में उनके भेद बततला दिये हैं। कर्मकाण्ड में भर्थात्‌ ब्राक्षण भाद्रि 
श्रीत ग्रन्थों में और अंशतः उपनिपदो में भी ऐसे स्पष्ट वचन हूं, कि प्रत्येक ग्हस्प - 
फिर चाहे वह श्राह्षण हो या क्षत्रिय - अभिहोत्र करके यथाघिकार ज्योतिष्टोम 
भादिक यशयाग करें; और विवाह करके वंश बढ़ावे। उदाहरणार्थ, 'एत़दे बरामर्य 
सन्न॑ यदभिहोंत्रम्‌! -इस अग्नि होन्ररूप को मरणपर्यन्त जारी रखना चाहिये 
(श. ब्रा, १२. ४. १. १) प्रजातन्तु मा व्यवच्छेत्सी |! - वंश के धागे को ट्वठने 
नथे (तै. उ. १, ११, १)। अथवा  ईशावास्यमिदं सर्वम्‌? - संसार में जो कुछ 
है, उसे परमेश्वर से अधिछित करे - भर्थात्‌ ऐसा समझे, कि मेरा कुछ नहीं, उसी के 
है। भौर इस निदकामतुद्धि से - 


ऊवृज्नेचेह कर्माणि जिजीविपेच्छत्तं समाः। 
एवं त्वयि नान्यथेतो$स्ति न कर्म लिप्यते नरे ॥ 


कर्म करते रह कर ही सौ वर्ष अर्थात्‌ आायुष्य की मर्यादा के अन्त तक जीने की 
इच्छा रखे | एवं ऐसी ईशावास्य बुद्धि से कर्म करेगा, तो उन कर्मों का तुझे ( पुरुष को ) 
लेप ( बन्धन ) नहीं ल्गेगा। इसके अतिरिक्त ( लेप अथवा बन्धन से बचने के लिए ) 
दूसरा मार्ग नहीं है! (इंश, १ और २ ) इत्याईि वचनों को देखो | परन्तु जब हम 
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कर्मकाण्ड से ज्ञानकाण्ड में जाते हैं, तब हमारे बैदिक ग्रन्थों में ही भनेक विरुद्धपक्षीय 
वचन भी मिलते हैं। जैसे “ब्ह्मविदप्नोति परम्‌? (तै. २. १. १) - ब्रक्कज्ञान से 
मोक्ष प्राप्त होता है। 'नान्यः पन्‍्या"विद्यतेड्यनाय ” (श्र. ३. ८ )- बिना शान 
के मोक्षप्रात्ति का दूसरा मार्ग नहीं हैं। “ पूर्व विद्वांसः प्रजा न कामयन्ते | कि प्रजया 
करिष्यामो येषां नोंड्यमात्माउ्यं छोक इति ते ह सम पुत्रैषणायाश्र वित्तेषणायाश् 
लेकैषणायाश्र ब्युत्थायाथ मिक्षाचर्य चरन्ति ” (व, ४. ४- २२ और ३. ५. १) -- 
प्राचीन शानी पुरुषों को पुत्र आढि की इच्छा न थी; और यह समझ कर [ कि जब 
समस्त लोक ही हमारी आत्मा हो गया है, तब हमें ( दूसरी ) सनन्‍्तान किस लिए 
चाहिये! ] वे छोग सन्तति, संपत्ति, और स्वगे आदि में से किसी की भी 'एषणा? 
अर्थात्‌ चाह नहीं करते थे। किन्तु उससे निदत्त हो कर वे शानी पुरुष भिक्षाटन करते 
हुए घुम्ा करते ये। अथवा “इस रौति से जो! लोग विरक्त हो जाते हैं, उन्हीं को 
मोक्ष मिलता है? (मुं. १. २. ११)। या अन्त में 'यद्हरेब विरजेत्‌ प्रतजेत्‌ 
(जाबा. ४ )- निस दिन बुद्धि विरक्त हो उसी दिन संन्यास ले लें| इस ग्कार वेद 
की आशा द्विंविध अथोत्‌ दो प्रकार की होने से ( मं. मा, शां, २४०. ६ ) प्रहनत्ति या 
कर्मयोग और सांख्य, इनमें से जो श्रेष्ठ मागे हो, उसका निर्णय करने के लिए यह 
देखना भावदयक है, कि कोई दूसरा उपाय है या नहीं ! आचार अर्थात्‌ शिश्ट छोगों 
के व्यवहार या रीति-भाति को देख कर इस प्रश्न का निर्णय हो सकता। परन्तु इस 
संचन्‍्ध में शिशचार भी उमयविध अर्थात्‌ ढो प्रकार का है। इतिहास से प्रकट होता 
है, कि शुकु और याशवर्क्य प्रभ्नति ने तो संन्‍्यासमार्ग का - एवं जनक, श्रीकृष्ण 
भौर लैगीषव्य प्रमुख ज्ञानी युरुषषों ने कर्मयोंग का ही अवलंबन किया था। इसी 
अमिप्राय से सिद्धान्त पक्ष की बलील में बादरायणाचार्य ने कहा हैः 'ठ॒ल्य॑ं तु 
दनम्‌? (वे. सू, रे. ४. ९ ) - अर्थात्‌ आाचार की दृष्टि से ये दोनों पन्‍थ समान 
बल्वान्‌ हैं | स्तृतिबचन# भी ऐसा है - 
विवेकी सचेदा मुक्त: कुवेता नासख्ति कठेता | 
अकेपवदामाश्रित्य श्रीकृष्णजनकी यथा ॥ 


अर्थात्‌ ' पूर्ण जद्याशानी पुरुष सब कर्म करके भी श्रीकृष्ण और जनक के समान 
अकर्ता, अल्ति एवं सर्वदा मुक्त ही रहता है। ? ऐसा ही भगवद्गीता में मी फर्मयोग 
की परंपरा चतलाते हुए मनु, इस्वाकु आदि के नाम बंतलछा कर कह है, कि “एवं 
शात्वा कृत कर्म पूर्षैरपि मुमुक्षुमिः | ? ( गी. ४. २५ ) - ऐंखा जान कर प्राचीन जनक 
भादि शानी पुरुषों ने कर्म किया। योगवासिष्ठ और भागवत में जनक के सिवा इसी 
प्रकार के दूसरे बहुत-से उदाहरण दिये गये हैं ( यो. ५. ७५.; माग. २. ८. ४ऐ--४५ ) 
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# इत्त स्मृतिवचन मान कर आनन्द॒गिरि ने कठोपनिषद (२. १९) के शाइकरभाग्यकी 
थीका में उद्प्ृत्त किया है। नहीं माह्ृम यह कहाँ का वचन है। 


३१६ गीतारहस्य अथवा कर्ंयोंगशारत्र 


यदि किसी को शंका हो, कि जनक आदि पूर्ण ब्रक्कज्ञनी न थे; तो योगवासिए में स्पष्ट 
लिखा है, कि ये सब “जीवन्मुक्त' ये। योगवासिष्ठ में ही क्यों ! मद्मारत में भी 
कथा है, कि व्यासजी ने अपने पुत्र शुक फो पोक्षघर्म का पूर्ण शान प्राप्त कर लेने के 
लिए. अन्त में जनक के यहाँ भेजा था ( म. भा. शा. ३२५ ) और यो, २. १ देखो। 
इसी प्रकार उपनिपदों में भी कया है, कि अश्वपति कैकेय राजा ने उद्दालक ऋषि को 
(छां, ५. ११-२४ ) और काशिराज अजातशलत्रु ने गारग्य बरालाकी फो (व, २. १) 
बह्यशान सिखाया था | परन्तु यह वर्णन कहीं नहीं मिलता, कि अश्वपति या जनक मे 
राजपाट छोड़ कर फर्मत्यागरूप संन्यास ले लिया। इसके विपरीत जनकसुलभासंबाद 
में जनक ने स्वयं भपमे विपय में कहा हैं, कि “हम मुक्तसन्न हो कर- आसक्ति 
छोड़ कर - राज्य करते हैं। यदि हमारे एक हाथ फो चन्दन लगाभो और; दूसरे के 
छीछ डालो; तो भी उसका सुख और दुश्ख हमें एक-सा ही हैं। ” अपनी खिति का 
“उस प्रकार वर्णन कर ( म, भा. शां, ३२०. ३२६ ) जनक ने भागे सुलभा से फहा है - 


भोक्षे द्वि प्रिविधा नि रृष्टाउन्यैमेक्षवित्तमें: | 
जाने छोकोत्तरं यज्य सर्वत्यागश्र कर्मणाम्‌॥ 
ज्ञाननिए्ट बदन्त्येके मोक्षशसनिदों जना;। 
कर्मनिष्ठां तवैवान्ये यतयः सुक्ष्मदर्शिनः ॥ 
प्रद्दायोभयमप्येच ज्ञान कर्म व केंकटम। 
तृतीयेयं सामास्याता निष्ठा देन मद्दात्मना ॥ 


अर्थात्‌ 'मोक्षशासत्र के शाता मोक्षघ्राप्ति के लिए तीन प्रकार की निष्ठाएँ बतलाते 
हैं :- (१) शान प्राप्त कर सब्र कर्मो का त्याग कर देना - इसी को कुछ मोक्षशाजत्र 
शाननिष्ठा कहते हैं। (२) इसी प्रकार दूसरे सूदमदर्शी लोग कर्मनिष्ठा बतलाते हैं। 
परन्तु केवछ ज्ञान और केवछ कर्म - इन दोनों निष्ठाओं फो छोड़ कर (३) यह 
तीसरी (भर्थात्‌ ज्ञान से आसक्ति का क्षय कर धर्म करने की ) निष्ठा (मुझे ) उस 
महात्मा (पदञ्चनशिख ) ने बतलाई है? (म. भा. शो, १२०, ३८-४० )) नि 
शब्द का सामान्य अर्थ अंतिम स्थिति, आधार या अवस्था है। परन्तु उस स्थान 
पर और गीता में भी निष्ठा शब्द का अर्थ “मनुष्य के जीवन का वह मार्ग, देंग, 
रीति या उपाय है, जिससे आयु विताने पर अन्त में मोक्ष की ग्राति होती दे। 
गीता पर जो शाइरभाप्य है, उसमें मी निछा ८ झजु्टेयतात्पर्यम - अयथात्‌ आयुष्य 
या जीवन में कुछ अनुऐय ( भाचरण करने योग्य ) हो, उसमें तत्परता ( निमभ 
रहना ) यही अर्थ किया है। आशुष्यक्रम या जीवनक्म के इन मार्गों से जैमिनी 
अमुख मीमांसकों ने ज्ञान को महत्त्व नहीं दिया है; किन्तु यह फहा है, कि यशेवाग 
आदि कर्म करने से ही मोक्ष की प्राप्ति होती है - 
पर ॥। 


संन्यास और कर्मयोंग ३१७- 


ईंजाना वहुभिः य्लैः थाह्मणा वेंदपारगाः । 
शास्घाणि चेत्ममाणं स्युः भाप्तास्ते परमां गतिम्‌॥ 
क्योंकि, ऐसा न मानने से शास्त्र की अर्थात्‌ वेढ की भाज्ञा व्यथ हो जाएगी 
(जै, यू, ५. २. ९३ पर शापरभाष्य देखो ) और' उपनिषत्कार तथा बादरायणाचार्य 
ने यह निश्रय कर - कि यशेयाग आाटि सभी कर्म गौण हैं - सिद्धान्त किया है, कि 
मोक्ष की प्राप्ति शान से ही होती है। शान के सिवा भर किसी से मी मोक्ष का 
मिलना शक्य नहीं (वे. सू. रे. ४. १, २)। परन्ठु जनक कहते हैं, कि इन दोनों 
निश्ठर्मों को छोड़ कर भासक्तिविरहित कर्म करने की एक तीसरी ही निष्ठा पश्चशिख 
ने ( स्वयं सांख्यमार्गी हो कर भी ) हमें बतलाई है। ' दोनों निष्ठाों को छोड़ कर * 
उन शब्दों से प्रकद होता है, कि यह तीसरी निष्ठा, पहली दो निष्ठा में से किसी, 
भी निष्ठा का भद्भ नहीं - प्रत्युत स्व॒तन्त्र रीति से वर्णित है। वेदान्तशास्त्र ( रे. ४५ 
३२-३५ ) में भी जनक की इस तीसरी निष्ठा का उल्लेख किया गया है; और 
भगवद्गीता में जनक की उसी तीसरी निष्ठा का - इसीमें मक्ति का नया योग करके - 
वर्णन किया गया है| परन्तु गीता का तो यह सिद्धान्त है, कि मीमांसकों का केवल 
कर्मयोग अर्थात्‌ शानविरहित कर्ममार्ग मोश्षदायक नहीं है। वह केवल स्वगंप्रद है | 
(गी. २. ४२-४४; ९, २१) इसलिए जो मार्ग मोक्षप्रद नहीं है, उसे 'निछा' नाम 
ही नहीं दिया जा सकता | क्‍योंकि यह व्याख्या सभी को स्वीकृत है, कि जिससे 
अन्त में मोक्ष मिले, उसी मार्ग को 'निछा? कहना चाहिये। अतए्व सब मर्तों का 
सामान्य विवेचन करते समय यद्यपि जनक ने तीन निष्ठाएँ वतलाई हैं, तथापि 
मीमांसकों का केवल (अथांत्‌ ज्ञानविरहित ) कर्ममाग "निष्ठा? में से प्रथक्‌ कर 
सिद्धान्तपक्ष में स्थिर होनेवाली दो निष्ठाएँ ही गीता के तीसरे अध्याय के भारंभ 
में कही गई हैं ( गी. ३. ३)। केवल ज्ञान (साख्य ) और ज्ञानयुक्त निष्कामकर्म 
(योग ) यही दो निष्ठाएँ हैं। और सिद्धान्तपक्षीय इन दोनों निष्ठाओं में से 
दूसरी ( भर्थात्‌ जनक के कथानानुसार तीसरी ) निष्ठा के समर्थनार्थ यह प्राचीन 
उदाहरण दिया गया है, कि ' कर्मणेंव हि संसिद्धिमास्थिता जनकाब्या ? - जनक 
प्रमृति ने इस प्रकार “कर्म करके ही सिद्धि पाई है। जनक आदिक क्षत्रियों की बात, 
छोड़ दें; तो यह सर्वश्रुत है ही, कि व्यास ने विचित्रवीर्य के वंश की रक्षा के लिए 
धृतराष्ट्र और पाण्डु, दो क्षेत्रज पुत्र निर्माण किये थे। और तौन वषे तक निरन्तर 
परिश्रम करके संसार के उद्धार के निमित्त उन्होंने महाभारत भी लिखा है। एवं 
कलियुग में स्मार्त भर्थात्‌ संन्‍्यासमार्ग के प्रवतंक श्रीशंकराचार्य ने मी अपने अलौ- 
किक शान तथा उद्योग से ध्मसंस्थापना का कार्य किया था | कहां तक कहें ! जन्न 
स्वयं ब्रद्ेदेव कम करने के लिए. प्रवृत्त हुए, तमी सृष्टि का आरंभ हुआ है। बह्मंदेव 
से ही मरीचि प्रभति सात मानसपुन्नों ने उत्पन्न हो कर संन्यात न ले, सष्टिक्रम को 
जारी रखने के लिए मरणपर्यन्त प््त्तिमार्ग को ही अज्जीकार किया; और सनत्कुमार 


श्श्ट गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र 


अभ्ृति दूसरे सात मानसपुत्र जन्म से ही बिरक्त अथांत्‌ निहृत्तिपन्थी हुए -- इस कथा 
का उल्लेख महाभारत में वर्णित नारायर्णाय-धर्मनिरूपण में है (म. भा. शा, ३३९ 
और ३४० )। ब्रह्मश्ानी पुरुषों ने और ब्रह्मंदेव ने भी फर्म करते रहने के ही इस 
यद्ृत्तिमार्ग फो क्यों अद्भीकार किया ! इसकी उपपत्ति वेदान्तसून्न में इस प्रकार 
दी है -- ' यादवधिकारमवश्यितिरधिकारिणाम्‌ ? (वे. सू. ३, ३. ३२) - जिसका जो 
ईश्वरनिर्मित अधिकार है, उसके पुरे न होने तक कारों से छुट्टी नहीं मिलती | इस 
“उपपत्ति की जोच आंगे की जाएगी | उपपत्ति कुछ ही क्‍यों न हो? पर यह बात 
निर्विवाद है, कि प्रवृत्ति और निवृत्ति दोनों पन्थ ब्रद्मजानी पुरुषों में संसार के आरम 
से प्रचल्ति हैं | इससे यह भी प्रकट है, कि उनमे से किसी श्रेष्ठता फा निर्णय लि 
आचार की ओर ध्यान दे कर फिया नहीं जा सकता । 
इस प्रकार पृवांपार द्विविध होने के कारण केवल आचार से ही यद्यपि यह 
निर्णय नहीं हो सकता, कि निवृत्ति श्रेष्ठ है या प्रद्ृत्ति? तथापि संन्यासमार्ग के 
लोगों की यद्द दूसरी दलील है, कि- यदि यह निर्विवाद है, कि विना फर्मवन्ध से 
छूटे मोक्ष नहीं होता, तो शानप्राप्ति हो जाने पर तृष्णामूछक कर्मों का झगड़ा जितनी 
जद्दी हो सके, तोडने में ही श्रेय है। महामारत के श्ुकानुशासन में -इसी को 
कानुप्रश्र! भी कहते हैं - संन्यासमार्ग का ही प्रतिपादन है। वहों शुक ने ध्यातजी 
से पूछा है - 
यदिदुं वेदवर्चनं कुरु कर्म ध्यजोति च। 
काँ दिश विद्या यान्ति कां व गच्छन्ति कमणा॥ 
* बेंढ, कर्म करने के लिए भी कहता है और छोड़ने के लिए मी । तो अब मुझे बत- 
आइये, कि विद्या से अर्थात्‌ कर्मरहित शान से और केवल के से कौन-सी गति मिलती 
है १! (शां. २४०, १) इसके उत्तर में व्यातजी ने कहा है -- 
कर्मणा बध्यते जन्तुर्वि्यया तु प्रमुच्यते। 
तस्मात्कर्म न कुर्वेन्ति यतयः पारदर्शिनः ॥ 
कर्म से प्राणी बेंध जाता है। और विद्या से मुक्त हो जाता है। इसी से पारदर्शी 
नयति अथवा संन्यासी कर्म नहीं करते ? ( शा, २४००७ ) | इस छछोक के पहले चरण 
-का विवेचन हम पिछले प्रकरण में कर आाये हैं। “कर्मणा बध्यते जन्तुविद्यया त॒ 
अमुच्यते ” इस सिद्धान्त पर छुछ वाद नहीं है। परन्तु स्मरण रहे, कि वहाँ यह 
' दिखलाया है, कि ' कर्मणा वध्यते ? का विचार करने से सिद्ध होता है, कि जड अथवा 
अचेतन कर्म किसी को न तो बॉघ सकता है और न छोड़ सकता है मनुष्य फलाशा 
से अथवा अपनी आसक्ति से कर्मों में बेंघ जाता है| इस आयक्ति से भल्ग हो कर 
यह यदि केवल बाह्म इन्द्रियों से कर्म करे, तब भी वह मुक्त ही है। रामचन्द्रजी इसी 
अर्थ को मन में छा कर अध्यात्म रामायण (२. ४. ४२. ) में लक्ष्मण से कहते हैं, कि /- 


संन्‍्याल और कमेयोग ३१० 


प्रवाहपतितः कार्य ऊु॑न्नापि न लिप्यते। 
याह्ये स्वेश्न कतृत्वमावद््ञापि राघव ॥ 


* कर्मम्रय संसार के धवाह में पड़ा हुआ मनुष्य ब्राहरी सब प्रकार के क्तंब्यकर्म करके 
भी अछि रहता है। ? अध्यात्मशासत्र के इस सिद्धान्त पर ध्यान देने से दील पडता 
है, कि कर्मों को ढुःखलमय मान कर उनके त्यागने की आवश्यकता ही नहीं रहती । 
मन को शुद्ध और सम करके फलाशा छोड देने से ही सब्र काम हो जाता है। तात्पय 
यह, कि यद्यपि शान और काम्यकर्म का विरोध हो, तथापि निष्कामकर्म और ज्ञान 
के बीच कोई भी विरोध हो नहीं सकता | इसी से भनुगीता में ' तस्मात्कर्म न कुर्वन्ति ? 
- अतएव कम नहीं करते - इस वाक्य के बदले, 

तस्मात्करमंसु निःस्नेहा ये केचित्पारदशिनः । 
5 इससे पारदर्शी पुरुष कर्म में आासाक्ति नहीं रखते ” ( अश्व, ५१. ३३ ) यह वाक्य 
आया है। इससे पहले कर्ययोग का स्पष्ट प्रतिपादन किया गया है | जैसे - 

कुवेते ये तु कमौणि श्रद्धाना विपश्चितः | 

अनाशीयोंगसंयुक्तास्ते घीराः साधुदर्शिनः ॥ 
अर्थात्‌ ' जो ज्ञानी पुरुष श्रद्धा से फछाशा न रख कर (कर्म-) योगमार्ग का अवलंत्र 
करके कर्म करते है, वे ही साधुदर्शी है! ( भश्व, ५०. ६. ७ ) | इसी प्रकार - 

यदिद वेद्वचर्न कुरु कमें त्यजेति च! 
इस पूर्वार्च में जुडा हुआ ही, वनपव॑ में युधिष्ठिर को शौनक का यह उपदेश है- 

तस्मारुमांनिमान्‌ सर्वाज्ञाभिमानात्‌ समाचरेत्‌। 
अर्थात्‌ “बेड में कर्म करने और छोड़ने की मी भाशा है; इसलिए ( कर्तृत्व' का ) 
अभिमान छोड़ कर हमें अपने सत्र कर्म करना चाहिये ? (वन. २. ७३ )। शुकानु- 
अश्न में भी व्यासजी ने शुक से दो बार स्पष्ट कहा है, कि - 


एपा पूर्व॑तरा वृत्तिर्तराह्मणस्थ विधीयते । 
ज्ञानवानेव कमौणि कुर्वन्‌ स्वत सिध्याति ॥ 


* ब्राह्मण की पूचे की पुरानी ( पूवेतर ) बृत्ति यही है, कि ज्ञानवान्‌ हो कर सत्र काम 
करके सिद्धि ग्राप्त करे ? (मे. भा. शां- २३७. १, २३१४, २९ ) | यह भी प्रकट है, 
कि यहाँ 'शानवानेव” पद से ज्ञानोत्तर और शानयुक्त कर्म ही विवक्षित है। भत्र यदि 
दोनों पक्षों के उक्त सब वचनों का निराग्रह बुद्धि से विचार किया जाय, तो माल्म 
होगा, कि ' कर्मणा वध्यते जन्तुः ? इस दुलीछ से सिर्फ कर्मत्यागविषयक यह एक ही 
अनुमान निष्पन्न नहीं होता, कि ' तश्मात्कर्म न कुर्वेन्ति ? (इससे काम नहीं करते ), 
किन्तु उसी दलीछ से यह निष्काम कर्मंयोगविषयक दूसरा अनुमान भी उतनी हीं 
योग्यता, का तिद्ध होता है, कि “ तस्मात्कर्मसु निःखेहाः ? - इससे कम में आसक्ति 
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नहीं रखते । सिर्फ हम ही इस प्रकार के दो अनुमान नहीं करते, बल्कि व्यासजी ने 
मी यही अर्थ शुकानुप्रश्न के निग्न छोक में स्पष्टटया बतलछाणा है - 


द्वाविमावथ पन्‍्थानो यस्मिन्‌ बेदाः प्रतिष्टिताः । 
प्रबृत्तिकक्षणो धर्म: निवृत्तिश्न विभावितः ॥ ४ 


४ इन दोनों मार्गों को बेदों का ( एक-सा ) आभाधार है - एक मार्ग अवृत्तिबिषयक घ्॒म 
का और दूसरा निदृत्ति अर्थात्‌ संन्यास लेने का है? (म. भा. शां, २४०, ६) | 
पहले लिख ही चुके हैं, कि इसी प्रकार नारायणीय धर्म में मी इन दोनों पन्यों 
का प्ृथक्‌ प्ृथक्‌ स्वतन्त्र रीति से, एवं सृष्टि आरंभ प्रचलित होने का वर्णन 
किया गया है। परन्तु स्मरण रहे, कि महामारत में मसज्भानुसार इन दोनों पन्‍थों का 
बर्णेन पाया जाता है। इसलिए, प्रश्टत्तिमार्ग के साथ ही निश्वत्तिमा्ग के समर्थक बचन 
भी उसी महामारत में ही पाये जाते हैं। गीता की संन्यास्मार्गीय यीकाओं में निद्ृत्ति- 
मार्ग के इन वचनों को ही मुख्य समझ कर ऐसा प्रतिपादन करने का प्रयत्न किया. 
गया है। मानों इसके सिदा और दूसरा पन्थ ही नहीं है। और यदि हो भी, ते वह 
गौण है। भर्थात्‌ संन्यासमार्ग का केबल अद्भ है। परन्तु यह प्रतिपादन सांप्रदायिक 
आग्रह का है; भर इसी से गीता का अर्थ सरल एवं स्पष्ट रहने पर मी भावनकछ 
बहुतों को दुरबोध हो गया है। “लोकेडस्मिन्द्रिविधा निष्ठा? (गी. ३. ३) इस छोक 
की बराबरी का ही “द्वाविमावथ पन्‍्थानो ? यह छोक है। इससे प्रकट होता है, कि 
इस स्थान पर दो समान-घलवारे मार्ग वतछाने का हेतु है। परन्तु इस स्पष्ट अर्थ की 
ओर अथवा पूर्वापार सन्दर्भ की ओर ध्यान न देकर कुछ छोग इसी ोक में यह 
व्खिलाने का यत्न किया करते हैं, कि दोनों सारगों के बब्ले एक मी मांगे अठिपाद् है | 

इस प्रकार यह प्रकट हो गया, कि कर्मसंन्‍्यास ( सांख्य ) भर निप्फाम कर्म 
(योग ), दोनों वैदिक धर्म के स्वतन्त्र मार्ग हैं; और उनके विषय में गीता का यह 
निश्चित सिद्धान्त है, कि वे वैकल्पिक नहीं हैं| किन्तु “ संस्यास की अपेक्षा कर्मयोग: 
की योग्यता विशेष है। ” भव कर्मयोग के संबन्ध में गीता में भागे कहा है, कि मिप्त- 
संसार में हम रहते हैं, वह संसार और उसमें हमारा क्षणमर जीवित रहना मी कम 
ही है; तब कम छोड़ कर जाएँ कहाँ ! और यदि इस संसार में अथांत्‌ कर्मभूमि में ही' 
रहना हो, तो कर्म छूटेंगे ही कैठे ! हम यह प्रत्यक्ष देखते हैं, कि जब तक देह है, तब 
तक भूख और प्यास जैसे विकार नहीं छूटते हैं (गी. ५. ८, ९)। और उनके 
निवारणार्थ मिक्षा मौगना जैसा छजित कर्म करने के लिए. भी संन्यासमार्ग के अनुतार 
यदि स्वतन्त्रता है, वो अनायक्तबुद्धि से अन्य व्यावहारिक झाज्ोक्त कर्म करने के 


# इस अन्तिम चरण के  निवृत्तिश्न सुभाषित- ? और “ निवृत्तिश्ष विमाषितः ? ऐसे पाठभेद 
मी हैं! पठमेव्‌ छुछ भी हों, पर प्रथम 'द्वाविमों' यह अवश्य है, जिससे इतना तो नि्विवाद 
सेद्ध होता है, कि दोनों पन्‍थ स्वृतन्त्र है। 
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हिए, ही प्रत्यवाय कौन-सा है ! यदि कोई इस डर से अन्य कर्मों का त्याग करता हो, 
कि कर्म करने से कर्मपाश में फंस कर ब्रह्मानन्ठ से वश्चित रहेंगे; अथवा ब्रह्मात्मैक्यरूप 
भद्दैतवुद्धि विचलित हो जाएगी; तो कहना चाहिये, कि अन्न तक उसका मनोनिग्रह 
कचा है। भौर मनोनिग्रह के कच्चे रहते हुए किया हुआ कर्मत्याग गीता के अनुसार 
मोह का भर्थात्‌ तामत अथवा मिथ्याचरण है (गी. १८, ७; ३. ६ )। ऐसी अवस्था 
में यह भर्थ आप-ही-आप प्रकट होता है, कि ऐसे कच्चे मनोनिश्रह को चित्तयद्धि के. 
द्वारा पूर्ण करने के लिए, निष्काम बुद्धि बढ़ानिवाछा यज्ञ, दान प्रमति ग्रहस्थाश्रम के औंत 
या स्मार्ते कर्म ही इस मनुष्य को करना चाहिये | तारांश, ऐसा कर्मत्याग कभी श्रेयस्कर 
नहीं होता । यदि कहें, कि मन निर्विवाद है; और वह उसके अघीन है; तो फिर उसे 
कर्म का डर ही किसलिए है ! अथवा कर्मों के न करने का व्यर्थ आग्रह ही वह क्‍यों 
करें ? बरसाती छत्ते की परीक्षा जिस प्रकार पानी में ही होती है, उसी प्रकार या - 
विकारदेती सति विक्रियन्ते, येपां न चेतांलि त एवं घीराः। 
* जिन कारणों से विकार उत्पन्न होता है, वे कारण अथवा विपय दृष्टि के भागे रहने 
पर भी बिनका अन्तःकरण मोह के पञ्े में नहीं फँसता, वे ही पुरुष बैयंशाली कहे 
जाते हैं? (कुमार, १, ५९ ) - कालिदास के इस व्यापक न्याय से कर्मों के द्वारा ही 
मनोनिग्रह की जाँच हुआ करती हैं; और स्वयं कार्यकर्ता को तथा और लोगों को भी 
जात हो जाता है, कि मनोनिग्रह पूर्ण हुआ या नहीं | इस दृष्टि से भी यही सिद्ध 
होता है, कि शाज््र से प्राप्त ( अर्थात्‌ प्रवाहपतित ) कर्म करना ही चाहिये (गी. 
१८, ६ )। अच्छा; यदि कहे, कि ' मन वच्म में है; और यह डर मी नहीं, कि जो 
चित्तग्ुद्धि प्राप्त हो चुकी हे, वह कर्म करने से बिगड़ जाएगी। परन्तु ऐसे व्यर्थ कर्म 
करके शरीर को कष्ट देना नहीं चाहते, कि जो मोक्षप्रास्रि के लिए आवश्यक नहीं है *; 
तो यह कमंत्याग 'राजस? कृहलाएगा। क्योंकि यह कार्यक्लेश का भय कर केवल इस 
क्षुद्र बुद्धि से किया गया है, कि देह को फ््ट होगा। और त्याग से जो फल मिलना 
चाहिये, वह ऐसे 'राजस? कर्मत्यागी को नहीं मिलता (गी. १८. ८ )। फिर यही 
पक्ष है, कि कर्म छोड़े ही क्‍यों! यदि कोई कहे, कि “सब कर्म मायासष्टि के है; 
अतण्ज़ भनित्य हैं। इससे इन कर्मो की झंझट में पड़ जाना ब्ह्मयृष्टि के नित्य आत्मा 
को उचित नहीं |? तो यह भी ठीक नहीं है। क्योंकि जब स्वयं परत्रह्म ही माया से , 
आच्छादित है, तब यदि मनुष्य भी उसी के अनुसार माया में व्यवहार करे, तो क्या 
हानि है? मायासष्टि और अ्ह्मसृष्टि के भेद से जिस प्रकार इस जगत्‌ के ढों भाग बिये 
गये हैं, उसी प्रकार आत्मा और देहेन्द्रियों के भेद से मनुष्य के भी भाग है। इनमे 
से आत्मा और ब्रह्म का संयोग करके अक्म में आत्मा का छब कर टो। और इस 
त्रह्मात्मैक्यशान से बुद्धि को निस्संग रख कर केवल मायिक देहन्द्रियों ढारा मायायृष्टि के 
व्यवहार किया करो | बस; इस पकार वर्ताव करने से मोक्ष में कोई प्तिवन्ध न आएगा | 


बन ॥ मार्गों का जोड़ा आपस में मिल जाने से सृष्टि के किती माग की उपेक्षा 
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या बिच्छेद्र करने का दोप भी न लगेगा; तथा व्रह्मस॒ष्टि एवं मायासष्टि - परलोक और 
इहलोक - दोनों फे कर्तव्यपाल्न का श्रेय भी मिल जाएगा। ईशोपनिपद्‌ में इसी तत्त 
का अतिपादन है (ईश. ११)। श्रुतिवचनों का भागे विचारसहित विचार किया 
जाएगा। यहाँ इतना ही कह देते हैं, कि गीता में जो कहा है, कि “ अद्यात्तैक्य 
के अनुभवी ज्ञानी पुरुष मायासष्टि के व्यवहार केवल शरीर अथवा केवल इच्त्रियों 
से ही करते है? (गी, ४. २१; ५. १२) उसका तात््य मी वही है; और इसी 
उद्देश्य से अठारहवें अध्याय में यह उिद्धान्त किया है, कि ' निस्संगबुद्धि से, 
फछाशा छोड़ कर (केवल कतेत्य समझ कर ) कर्म करना ही सच्चा 'सारिको 
फर्मत्याग है?-कर्म छोड़ना तथा कर्मत्याग नहीं है (गीता १८, ९१) कर्म 
मायासूष्टि के ही क्यों न हों, परन्तु किसी अगम्य उद्देश्य से परमेश्वर भे ही तो 
उन्हें बनाया है ).उनकी बन्द फरना मनुष्य के अधिकार की बात नहीं | वह परमेश्वर 
के भधीन है। अतण्व यह वात निर्विवाद है, कि-चुद्धि निःलद्ध रख कर केबल 
शारीर कर्म करने से वे मोक्ष के बाधक नहीं होते। तब वित्त को विस्क्त कर केवल 
इन्द्रियों से शाह्रसिद्ध कर्म करने में हानि ही क्या है! गीता में कहा ही है, कि- 
“न हि कथ्ित्‌ क्षणमपि जातु तिष्ठत्यकर्मझत्‌  (गी. ३. ५. १८, ११ ) - इस बगत्‌ 
में कोई एक भणमर भी विवा कर्म के रह नहीं सकता | और अमगीता में कहा है - 
'तैप्कर्म न च लोकेस्मिन्‌ मुहतमपि लम्यते” ( अश्य, २०, ७) «इस लोक में 
(किप्ती से भी ) घड़ीमर के लिए भी कर्म नहीं छूव्ते। मनुप्यों की तो वितात है 
क्या | सूर्यचन्द्र प्रशृति मी निरन्तर फर्म ही करते रहते हैं! अधिक क्‍या फहे ! यह 
निश्चित सिद्धान्त है, कि कर्म ही सुष्टि और सृष्टि ही कर्म है। इसी लिए हम प्रत्यक्ष 
देखते है, कि सृष्टि की घटनाओं को ( अथवा कर्म को ) क्षणमर के लिए भी विभाम 
नहीं मिलता । देखिये; एक ओर भगवान्‌ गीता में कहते हैँ - ' कर्म छोड़ने से खाने 
को भी न मिलेगा ” (गी. ३. ८ ); दूसरी ओर वनपर्व में द्रौपदी युधिष्ठिः से कहती 
है-' अकर्मणा वे भूतानां इत्तिः स्थान्न हि फाचन ? (३२, ८ ) अर्थात्‌ करे के बिना 
प्राणिमात्र का निर्वाह नहीं; और इसी प्रकार दसुबोध में पहले अक्षशान बतला कर 
श्रीसमर्थ रामदासस्वामी मी कहते है, “ यदि प्रपश्न छोड़ कर परमार्थ करोगे, तो खाने 
के लिए. भत्न भी न मिलेगा” (ठा, १२. १. ३ ) अच्छा; भगवान्‌ का ही चरित्र 
डिलो। मात्म होगा, कि आप प्रत्येक युग में मित्र भिन्न अवत्तार ले कर इस मायिक 
जगत्‌ में साधुओं की रक्षा और दुश! का विनाशरूप कर्म करते आा रहे हैं ( गी. ५, ८ 
ओऔर म- भा. शा, ३३९, १०३ देखो ) | उन्हों ने गीता में कद्ा है कि यदि मैं ये 
कर्म ने करें, तो संसार उजड़ कर नष्ट हो जाएगा ( गी. ३. २४ ) इससे सिद्ध होता 
है, कि जन स्वयं भगवान्‌ जगत्‌ के घारणार्थ कर्म करते हैं, तन इस कथन से क्‍या 
प्रयोजन है, कि शानोत्तर कर्म निरर्थक है! अतण्व ' यः क्रियावान्‌ स पण्डितः? 
( मे, भा, वन. ३१२, १०८ )- जो कक्रियावान्‌ है, वही पण्डित है- इस न्याय के 


संन्यास और कर्मयोग शेश्३े 


अनुसार अंजुन को निमिच कर भगवान्‌ सब को उपंदेश करते हैं, कि इस जगत्‌ में 
कर्म किसी से छूट नहीं सकते | कर्मों की बाघा से बचने के लिए मनुष्य अपने घर्मा- 
जुसार प्राप्त कतंन्य को फलछाशा त्याग कर अयात्‌ निष्कामबुद्धि से सदा करता रहे - 
यही एक मार्ग (योग ) मनुष्य के अधिकार में है; और यही उत्तम भी है। प्रकृति 
तो अपने व्यवहार रुदैव ही करती रहेगी। परन्ठ उसमें कतृत्व के अभिमान की बुद्धि 
जोड़ देने से मनुष्य मुक्त ही है (गी. ३. २७; १३. २९; १४. १९; १८, १६ )। मुक्ति 
के लिए कर्म छोड़ने की या सांख्यों के कयनानुसार कर्मंंन्यासरूप वैराग्य की जरूरत 
नहीं | क्योंकि इस कर्मभूमि में कर्म का पूर्णतया त्याग कर डालना शक्य ही नहीं है। 

इस पर भी कुछ लोग कहते हैं - हो; माना कि कर्मत्रन्ध तोड़ने के लिए कर्म 
छोड़ने की जरूरत है, सिर्फ कर्मफछाशा छोड़ने से ही सब निर्वाह हो जाता है। 
परन्तु जन्र शानप्राप्ति से हमारी बुद्धि निष्काम हो जाती है, तव सब वासनाओों का 
स्तय हो जाता है; और कर्म करने की अवृत्ति होने के लिए कोई भी कारण नहीं रह' 
जाता | तब ऐसी अवस्था में अथांत्‌ वासना के क्षय से - काया-क्लेश-मय से नहीं - 
सब कर्म आप-ही-आप चूट जाते हैँ। इस संसार में मनुष्य का परम पुरुषार्थ मोक्ष 
ही है। निसे शान से वह मोक्ष प्राप्त हो जाता है, उसे प्रजा, संपत्ति अथवा स्वर्गादि 
ज्लेकों के सुख में से किसी की भी 'एपणा? (इच्छा) नहीं रहती (व, ३. ५. १ 
और ४. ४. २२ ) | उसलिए कर्मों को छोड़ने पर भी अन्त में उस शान का स्वाभाविक 
परिणाम यही हुआ करता है, कि कर्म आप-ही-भाप छूट जाते हैं | इसी अभिप्राय से 
उत्तरगीता में कह्दा है - 


ज्ञानास्तेन तृप्तस्य कृतकृत्यस्य योगिनः । 
न चासरिति किल्नित्कतेन्यंमस्ति चेन्न स तत्त्ववित्‌॥ 


५ ज्ञानाम्त पी कर कृतकृत्य हो जानेवाले पुरुष का फिर आगे कोई कतेव्य नहीं रहता; 
और यदि रह जाय, तो वह तत््ववित्‌ अर्थात्‌ ज्ञानी नहीं है? (१. २३ ) |# यदि 
किसी फो शंका हो, पकि यह ज्ञानी पुरुष का ढोप है; तो ठीक नहीं। क्योंकि 
ओऔश्षक्राचार्य ने कहा है, “अलछड्लारों क्मयमस्मा्क यदत्नहझात्मावगतौ सत्या सर्व- 
कर्ेन्यवाहानिः ? (वे, यू, शां, मा, १, १. ४) - अर्थात्‌ यह तो ब्रह्मश्ानी पुरुष 
का एक अलंकार ही है। उसी प्रकार गीता में भी ऐसे बचन हैं। जैसे -* तस्य 
कार्य न विद्यते ! (गी. ३. १७ )-जशानी को भागे करने के लिए कुछ नहीं रहता। 
उसे समस्त वैदिक कर्मो का कोई प्रयोजन नहीं ( गी. २. ४६ ) | अथवा ' योगारूदस्य 


+ यह समझ ठीक नहीं, कि यह शोक श्रुति का है। वेद्ान्तमप्तत्न के शाकरभाश्य में यह 
छोक नहीं है। परन्तु समत्छुजातीय के मान्य में आचार्य ने इसे लिया है, और वहाँ कहा है, 
कि यह लिगपुराण का केक है। इसमें सन्देह नहीं 'कि यह शोक संन्यासमार्गवाल्ों का है; 
कर्मेग्रेमियों का नहीं। बीद्ध घर्मेबन्धों में भी ऐसे ही वचन है। ( देखो परिशिष्ट प्रकरण )। 





श्श्छ, गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र 


तस्थेव शामः कारणमुच्यत्े? (गी.६. ३ )-जो योगारूढ' हो गया, उसे शम 

ही फारण है। इन बचनों के अतिरिक्त 'सवोरंभपरित्यागी! (गी. १२. १६ ) अर्थात्‌ 
समस्त उद्योग छोड़नेवाला और “अनिकेतश (गी, १२. १९) अर्थात्‌ बिना घरहार 

का, इत्यादि विशेषण मी शानी पुरुष के लिए गीता में प्रयुक्त हुए हैं। इन सब चातो 

से कुछ लोगों की यह राय है - भगवद्गीता को यह मान्य है, कि शान के पश्चात्‌ कर्म- 
तो आपन-ही-आाष छूट जाते हैं। परन्तु हमारी समझ में गीता के वाक्यों के ये अथे 

ओऔर उपर्युक्त युक्तिवाद भी ठीक नहीं। इसी से इसके विरुद्ध हमें जो कुछ कहना है, 

उसे अब संक्षेप में कहते है। 

“सुखदुःखविवेक' प्रकरण में हमने दिखलाया है, कि गीता इस बात फी नहीं 
मानती, कि ' शानी होने से मनुष्य की सब प्रकार की इच्छाएं या वासनाएँ छूट ही 
जानी चाहिये। ! सिर्फ इच्छा या वासना रहने में कोई दुःख नहीं। दुःख की सच्ची 
जड़ है उसकी आसक्ति। इससे गीता का सिद्धान्त है, कि सब प्रकार की वासनाओं 
को नष्ट करने के बदले ज्ञाता को उचित है, कि केवल आासक्ति को छोड़ कर फर्म करे] 
यह नहीं, कि इस आसक्ति के छूटने से उसके साथ ही कर्म भी छू जाएँ । ,और तो 
क्या १ वासना के छूट जाने पर भी सब कर्मों का छूटना शक्य नहीं । वासना हो था 
न हो, हम देखते हैं, कि श्वासोच्छवास प्रभ्नति कर्म नित्य एक-से हु करते है। और 
आाखिर क्षणमर जीवित रहना भी तो कम ही है, एवं वह पूर्ण ज्ञान होने पर भीः 
अपनी वासना से अथवा वासना के क्षय से छूट नहीं सकता। यद्द बात प्रत्यक्ष सिद्ध 
है, कि वासना के छूट जाने से कोई ज्ञानी पुरुष अपना प्राण नहीं जो बैठता, और 
इसी से गीता में यह घचचन कहा है-“न हि फश्मित््षणमपि जात तिशत्यकर्मझत ? 
(गी. ३. ५) - कोई क्यों न हो १ बिना कर्म किये रह नहीं सकता । गीताशास््र के 
कर्मयोग का पहला पिद्धान्त यह है, कि इस कर्मभूमि में कर्म तो निसगे से ही प्रात, 
प्रवाहपतित और अपरिहदाय है। वे मनुष्य की वासना पर अवलंब्रित नहीं हैं। इस 
प्रकार यह सिद्ध हो जाने पर - कि कर्म और वासना का परस्पर नित्य संबरन्ध नहीं 
है। 4 सना के क्षय के साथ ही कर्म का मी क्षय मानना निराधार हो जाता हैं - फिर 
यह प्रश्न सहज ही होता है, कि वासना का क्षय हो जाने पर भी शानी पुरुष को प्रात 
कर्म किस रीति से करना चाहिये ? इस प्रश्न का उत्तर गीता के तीसरे अध्याय में 
दिया गया है (गी, ३. १७-१९ और उस पर हमारी टीका देखो )। गीता को यह 
मत मान्य है, कि ज्ञानी पुरुष को ज्ञान के पश्चात्‌ स्वयं अपना कोई कर्तव्य नहीं रह 
जाता | परन्तु इसके आगे बढ़ कर गीता का यह भी कथन है, कि कोई भी क्यों न 
हो, वह कर्म से छुट्टी नहीं पा सकता। कई छोगों को ये दोनों सिद्धान्त परत्पर 
विरोधी जान पड़ते हैं, कि ज्ञानी पुरुष को कर्तव्य नहीं रहता; और कर्म नहीं छूट 
सकते | परन्तु गीता की बात ऐसी नहीं है। गीता ने उनका यों मेल मिलाया है - 
जब कि कर्म अपरिहाय है, तव ज्ञानप्रात्ति के बाद भी ज्ञानी पुरुष को कर्म करना दी. 


संन्यास और कर्मयोग श्श्ण 


चाहिये। चूँकि उसको स्वयं अपने लिए. कोई क्षतेब्य नहीं रह जाता। इसलिए अब 
उसे अपने सच कर्म निष्काम बुद्धि से करना ही उचित है। सारांश, तीसरे अध्याय 
के १७ दें छोक के “ तस्प कार्य न विद्यते ” वाक्य में, “कार्य न विद्यते ! इन शब्दों 
जी अपेक्षा, 'तस्य! ( अर्थात्‌ उस ज्ञानी पुरुष के लिए ) शब्द अधिक महत्त्व का है। 
झौर उसका भावार्थ यह है, कि “स्वयं उसको ? अपने लिए कुछ प्राप्त नहीं करना 
होता। इसी लिए अव (ज्ञान हो जाने पर ) उसको अपना कर्तव्य निरपेक्षतुद्धि से 
करना चाहिये। भागे १९ वें हछोक में कारणबोघक 'तस्मात” पद का प्रयोग कर 
अर्जुन को इसी अर्थ का उपदेश दिया है - * तस्मादसक्तः सतर्त काये कर्म समाचर ! 
(गीता ३, १९ )- इसी से तू शाज्न से ग्रात अपने कर्तव्य फो आसक्ति न रख कर 
करता जा | कर्म का त्याग मत कर। तीसेरे अध्याय के १७ से १९ तक तीन ोकों 
से जो कार्यकारणभाव व्यक्त होता है, उसपर और अध्याय के समूचे प्रकरण के 
सन्दर्भ पर ठीक ठीक ध्यान देने से दीख पड़ेगा, कि संन्यासमार्गीयों के कंथनानुसार 
४ तस्प कार्य न विद्यते ! इसे खतन्त्र सिद्धान्त मान लेना उचित नहीं। इसके लिए 
उत्तम प्रमाण आगे डिये हुए उदाहरण हैं। ' ज्ञानप्राप्ति के पश्चात्‌ कोई कर्तव्य न 
रहने पर भी शाज््र में प्रात्त समस्त व्यवहार करने पड़ते हैं !- सिद्धान्त की पुष्टि 
में मगवान्‌ कहते हैं - 
न में पार्थाउसति कर्ंब्यं त्रिषु लोकेपु किल्लन। 
नानवाप्तमवाप्तन्य चर्त पुच च कर्मणि ॥ 

४हे पार्य | 'मेराः इस त्रिभुवन में कुछ भी कर्तव्य (वाकी ) नहीं है अयवा कोई 
अप्राप्त वस्तु पाने की (वासना) रही नहीं है। तथापि मैं कर्म करता ही हूँ। 
(गीता ३. २२)| “न में कर्तव्यमस्ति? ( मुझे कर्तव्य नहीं रहा है )। ये शब्द 
थूर्वोक्त छोक के ' तस्य कार्य न विद्यते ? ( उसको कुछ कतंन्य नहीं रहता ) इन्हीं 
शब्दों को लक्ष्य करंके कहे गये हैं। इससे सिद्ध होता है, कि इन चार-पांच कछोकों 
का भावार्थ यही है-ज्ञान से कर्तव्य के शेप न रहने पर भी (किंबहुना इसी 
कारण से ) शात्त॒तः प्राप्त समस्त व्यवहार अनासक्तबुद्धि से करना ही चाहिये।”! 
यदि ऐसा न हो, तो ' तस्य कार्य न विद्यतते ” इत्यादि छोकों में बतलाये हुए, सिद्धान्त 
को दृढ करने के लिए. भगवान्‌ ने जो अपना उठाहरण दिया है, वह (अलग) 
अखंबद्-ता हो जाएगा; और यह अनवस्था प्राप्त हो जाएगी, कि सिद्धान्त तो कुछ 
भौर है और उदाहरण ठीक उसके विरुद्ध कुछ और ही हैं। उस अनवस्था को 
दहने के लिए संन्यासमार्गीय टीकाकार ' तस्मादसक्तः सतर्त कार्य कर्म समाचर 
के तस्मात्‌! शब्द का आर्य मी निराली रीति से किया करते हैं। उनका कथन है, 
कि गीता का मुख्य दिद्धान्त तो यही है, कि 'श्ानी पुरुष कर्म छोड़ दे) परन्तु 
अर्जुन ऐसा ज्ञानी था नहीं; इसलिए- तिस्मात्‌र - भगवान्‌ ने उसे कर्म करने के 
लिए कहा है। हम ऊपर कह आये हैं, कि “गीता के उपदेश के पश्चात्‌ भी अंजुन 
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अज्ञानी ही था? यह थुक्ति ठीफ नहीं है। इसके अतिरिक्त यद्वि 'वस्मात! शब्द का 
अर्थ इस प्रकार खींचातानी कर लगा भी लिया, ते “न मे पार्थाउस्ति करतत॑व्यम्‌? 
प्रमति 'छोकों में भगवान्‌ ने- अपने किसी कर्तव्य के न रहने पर भी में कर्म 
करता हूँ? यह जे अपना उदाहरण मुख्य उिद्धान्त के समर्थन में दिया है, उसका 
मेल्ल भी इस पक्ष में अच्छा नहीं जमता | इसलिए “तस्य कार्य न विद्यते ? वाक्य 
में “ काये न विद्यते ? शब्दों फी मुख्य न मान कर 'तस्या शब्द को ही प्रधान मानना 
चाहिये। भीर ऐसा करने से “ तस्मादसक्तः सतत कार्य कर्म समाचार ? का कर्थ 
यही करना पड़ता है, कि “तू शानी है, इसलिए यह सच है, कि तुझे अपने स्वार्थ: 
के लिए कर्म अनावश्यक हैं; परन्ठ ख़बं तेरे लिए. कर्म अनावध्यक हैं, इसी लिए 
अब वू उन कर्मों को (जो शाह से श्रात्त हुए हैं ) ' मुझे आवश्यक नहीं ? इस चुद्धि 
से भर्थात्‌ निप्काम बुद्धि से कर | * थोड़े में यह अनुमान निकलता दे, कि धर्म छोइने 
का यह फारण नहीं हो सकता, कि “वह हमें अनावश्यक है [? किन्तु कर्म अपरि- 
हाये हैं। इस कारण आज से प्राप्त अपरिक्ष्य कर्मो को स्वार्थत्यागबुद्धि से करते 
ही रहना चाहिये। यही गीता का फथन है) और यदि प्रकरण की समता की दृष्ट 
से देखें, तो भी यही अर्थ लेना पड़ता है। कर्मसंन्यात और कर्मयोग, इन ढोनों में 
जो बड़ा अन्तर है, वह यही है| संन्यासपक्षवाले कहते हैं, कि ' तुझे कुछ फर्तव्य 
शेप नहीं बनवा हैं। इससे तू कुछ भी न कर |” और गीता ( भर्थात्‌ कमयोग ) का 
कथन है, कि ४ तुझे कुछ फतेच्य शेष नहीं वचा है। इसलिए भव तुझे जो कुछ 
फरना है, वह स्वार्थसंबन्धी वासना छोड़ कर अनासतक्तबुद्धि से कर।? अब प्रश्न 
यह है, फि एक ही हेत॒वाक्य से इस प्रकार मिन्न मिन्न दो अनुमान क्‍यों निफ़े ! 
इसका उत्तर इतना ही है, कि गीता कर्मों को अपरिहार्य मानती है। इसलिए गीता 
के तत्तविचार के अनुसार यह अनुमान निकल ही नहीं सकता, कि “कर्म छोड़ 
दो।* क्षतण्व तुझे अनावश्यक है” इस हेतुवाक्य से गीता में यह आनुमान 
किया गया है, फि स्वा्येबुद्धि छोड़ कर। वसिष्ठनी ने योगवासिष्ट में भीरामचन्द्र को 
सब्र ब्रद्यश्ान बतला कर निष्फामकर्म की ओर प्रवृत्त करने के लिए जो युक्तियों 
चतलाई हैं, वे भी इसी प्रकार फी हैं। योगवासि्ट के अन्त में भगवद्गीता का उपयुक्त 
सिद्धान्त ही अक्षरशः हूबहू भा गया है (यो, ६. उ, १९९ और २१६. १४; तथा 
भी. ३. १९ के अनुवाद पर हमारी टिप्पणी देखो )। योगवासिए्ठ के समान ही 
चौद्धधर्म के महायान पन्थ के अन्थों में मी इस सब॒न्ध म गीता का अनुवाद किया 
गया है। परन्तु विपषयान्तर होने के कारण उसकी चर्चा यहाँ नहीं की जा सकती। 
हमने इसका विचार आगे परिशिष्ट भ्रकरण में कर विया है। 

भात्मशान होने से में! और 'मेरा! यह अहंकार की मापा ही नहीं रहती 
(गी. १८, १६ और २६)। एव इसी से ज्ञानी पुरुष को “निर:मम' कहते हैं। 
निर्मम का भर्य 'मेरा-मेरा (मम) न कहनेवाला ” है। परन्तु भूल न जाना, 
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चाहिये, कि यद्यपि ब्रह्मशान से मैं? और 'मेरा' यह अहंकारदर्शक भाव छूट जाता 
है, तथापि उन दे शब्दों के बढले 'जगतः और “जगत्‌ का ? - अथवा भक्तिपक्ष में 
परमेश्वर और “ परमेश्वर का ?- ये शब्द आ जाते हैं। संसार का प्रत्येक सामान्य 
मनुष्य अपने समस्त व्यवहार 'मेरा” या ' मेरे लिए ” ही समझ कर किया करता है| 
परन्तु ज्ञानी होने पर, ममत्व की वासना छूट जाने के कारण वह इस बुद्धि से 
(निर्ममबुद्धि से ) उन व्यवहारों को करने लगता हैं, कि ईश्वरनिर्मित संसार के 
समस्त व्यवहार परमेश्वर के हैं; भौर उनको करने के लिए ही ईश्वर ने हमें उत्पन्न 
किया है। अज्ञानी और ज्ञानी में यही तो भेद है ( गी. ३. २७, २८ )। गीता के 
इस सिद्धान्त पर ध्यान देने से शात हो जाता है, कि ' योंगारूढ़ पुरुष के लिए शाम 
ही कारण होता है? (गी. ६. ३ और इस पर हमारी टिप्पणी देखो )। इस छोक 
का सरल अर्थ क्‍या होगा? गीता के टीकाकार कहते हैं - इस ोंक में कहा गया 
है, कि योगारूद पुरुष के आगे ( ज्ञान हो जाने पर ) शम अथोत्‌ शान्ति को स्वीकार 
करें; और कुछ न करें| परन्तु यह अर्थ ठीक नहीं है। शम मन की शान्ति है। उसे 
अन्तिम कार्य”! न कह कर इस छोक में यह कहा है, कि शम अथवा शान्ति दुसरे 
किसी का कारण है - शमः कारणमुच्यते | अब शम को 'कारण” मान कर देखना 
चाहिये, कि आगे उसका कार्य? क्या हैं! पूर्वापर सन्दर्म पर विचार करने से यहीं 
निष्पन्न होता है, कि वह कार्य "कर्म! ही है। और तब इस छोक का अर्थ ऐंसा 
है, कि योगारूद पुरुष अपने चित्त को शान्त करें, तथा उस शान्ति या अम से ही 
अपने सब अगले च्यवहार करें - टीकाकारों के कथनानुसार वह अर्थ नहीं किया जा 
सकता, कि “ योगारूद पुरुष कर्म छोड़ टे ।? इसी प्रकार 'सर्वारिभपरित्यागी! और 
'अनिकेत:! प्रति पर्दों का अर्थ भी कर्मत्यागविषयक नहीं, फल्शात्यागविपयक ही 
करना चाहिये | गीता के अनुवाद में (उन स्थलों पर जहों ये पद आये है ) हमने 
टिप्पणी में यह बात्त खोल टी है। भगवान्‌ ने यह सिद्ध करने के लिए - कि जानी 
पुरुष को मी फलूशा त्याग कर चातुर्व््य भादि सब कर्म यथाशासत्र करते रहना 
चाहिये - अपने अतिरिक्त दूसरा उदाहरण जनक का विया है। जनक एक बड़े कर्मे- 
योगी थे। उनकी स्वार्थवुद्धि के छूटने का परिचय उन्हीं के मुख से यो है-मिथिलायां 
प्रदीप्तायां न में दह्ाति किश्वन ! (शा, २७५. ४ और २१९, ५० ) - मेरी राजघानी 
मिथिला के जल जाने पर भी मेरी कुछ हानि नहीं ! इस प्रकार अपना स्वार्थ अथवा 
लामाछभ न रहने पर भी राज्य के समस्त व्यवहार करने का कारण बतलाते हुए जनक 
स्वयं कहते हैं - 
देवेभ्यश्र पितृम्यश्न भूतेभ्योडतिथिभिः सद्द 
इत्यर्थ सर्व एव समारम्भा मचन्ति वे ॥ 

देव, पितर, सर्वेभूत्त (प्राणी) और अतिथियों के लिए समस्त व्यवहार जारी 
हैं, मेरे लिए नहीं? (मं, मा. अश्व, ३२. २४ ) | अपना कोई कर्तव्य म रहने पर 


इ्श्८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र 


( अथवा ख़यं वस्तु को पाने फी वासना न रहने पर भी ) यदि जनक-श्रीकृष्ण जैसे 
महात्मा इस जगत्‌ का कल्याण करने के लिए प्रज्नत्त न होंगे, तो यह संसार उत्पन्न 
( ऊबड़ ) हो जाएगा -  उत्सीदेयुरिमे छोकाः ! (गी. ३. २४ ) | 

कुछ छोगो का कहना है, कि गीता के इस सिद्धान्त में - कि ' फलाशा छोड़नी 
चाहिये; सब प्रकार की इच्छाओं को छोड़ने की आवश्यकता नहीं? - और बासना- 
क्षय के सिद्धान्त में कुछ वहुत भेद नहीं कर सकते। क्योंकि चाहे वापना छूटे, चाहे 
फछाशा छूटे; दोनों ओर कर्म फरने की प्रन्नत्ति होने के लिए कुछ भी कारण नहीं दीख 
पड़ता | इससे चाहे जिस पक्ष को स्वीकार करें; अन्तिम परिणाम - फर्म का छूटना - 
दोनों ओर बराबर है। परन्तु यह आक्षेप भज्ञानमूलक हैँ। क्‍योंकि 'फलाशा? शब्द 
का ठीक ठीक अर्थ न जानने के कारण ही यह उत्पन्न हुआ है। फल्शा छोड़ने का 
सर्थ यह नहीं, कि सच प्रकार की इच्छाओं को छोड़ देना चाहिये । अथवा यह चुद्धि 
या भाव होना चाहिये, कि मेरे कर्मों का फल किसी को कभी न मिले। और यदि 
मिछे तो उसे कोई भी न ले; प्रत्युत पॉचर्ें प्रकरण में पहले ही हम कह भाये है, 
कि ' अमुक पाने के लिए ही भें यह कर्म करता हूँ? - इस प्रफार की फलविपयक 
ममततायुक्त भासक्ति को या बुद्धि के भाग्रह को 'फलाशा?, 'सह्ढ! या "काम नाम 
गीता में दिये गये हैं। यदि कोई मनुप्य फल पाने की इच्छा, आग्रह या वृथा 
आसक्ति न रखे; तो उससे वह मतलब नहीं पाया जाता, कि वह अपने आतकर्म 
को केचल कर्तव्य समझ कर -करने फी बुद्धि और उत्साह की भी इस आग्रह के 
साथ ही-साथ नछ कर डाले। अपने फायदे के तिवा इस संसार में जिन्हें दूसरा 
कुछ नहीं दीख पड़ता और जो पुरुष केवल फछ की इच्छा से ही कर्म करने में मस्त 
रहते है, उन्हें सचभुच फलादशा छोड़ कर कर्म करना शक्य न जैंचेंग। | परन्तु निनकी 
चुद्धि शान से सम और विरक्त हो गई है, उनके लिए. कुछ कठिन नहीं है। पहले 
तो यह समझ ही गछत है, कि हमें किसी काम का जो फल मिलता दै, वह केबल 
हमारे ही कर्म का फल है। यदि पानी की द्ववता और अमि की उप्णता की सहायता 
न मिले तो मनुप्य कितना ही सिर क्‍यों न सपावे उसके प्रयत्न से पाकसिद्धि कभी 
हो नहीं सकेगी - मोजन पंकेगा ही नहीं और अग्नि आदि में गुणधर्मों को मौज 
रखना या न रखना कुछ मनुष्य के बल या उपाय की बात नहीं है। इसी से कर्म- 
सष्टि के इन स्वयंसिद्ध विविध व्यापारों अथवा धर्मों का पहले यथाशक्ति झ्ञान प्राप्त 
कर मनुष्य को उसी ढँग से अपने व्यवहार करने पडते है; मिससे कि वे व्यापार 
अपने प्रयत्न के अनुकूल हों। इससे फहना चाहिये, कि प्रयत्नों से मनुष्य को जो 
फल मिलता है, वह केवल उसके ही प्रयत्नों का फल नहीं है; वरन्‌ उसके कार्य और 
कर्मसष्टि के तदनुकूल अनेक स्वयंतिद्ध धरम - इन ठोनें -के सयोग का फछ है। 
परन्तु प्रय्लां की सफलता फे लिए. इस प्रकार जिन नानाविध सष्टिव्यापारों की 
अनुकुछता आावस्यक है, कई बार इन सब का मनुष्य को यथार्थ ज्ञान नहीं रहता; 
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और कुछ स्थानों पर तो होना शक्य भी नहीं है। इसे दी 'दैवः कहते हैं। यदि 
'फलसिद्धि के लिए ऐसे सृष्टिच्यापारों की सह्दायता अत्यन्त आवश्यक है - जो हमारे 
अधिकार में नहीं; और बिन्हें हम जानते हैं - तो आगे कहना नहीं होगा, कि ऐसा 
अमिमान करना मूर्खता है, कि “ केवल अपने प्रयत्न से ही में अमुक वात कर देगा? 
4 गी. १८. १४-१६ )। क्योंकि कर्मष्टि से जात और अज्ञात व्यापारों का मानवी 
अयर््नों से संयोग होने पर जो फल होता है, वह केवल कर्म के नियमों से ही हुआ 
करता है। इसलिए हम फल की अमिलाषा करें या न करें - फलसिद्धि में इससे कोई 
फू्क नहीं पड़ता ! हमारी फलाशा भबल्चत्ता हमें दुःखकारक हो जाती है। परन्तु 
स्मरण रहे, कि मनुष्य के लिए भरावश्यक बात अकेले सृष्टिन्यापार स्वयं अपनी ओर 
से संघटित हो कर नहीं कर देते। बचने की रोटी को स्वादिष्ट बनाने के लिए, भांटे 
में थोड़ा सा नमक भी मिलाना पड़ता है, उसी प्रकार कर्मर्ष्टि के इन स्वयंसिद्ध 
ज्यापारों को मनुष्यों के उपयोगी होने के लिए. उनमें मानवी प्रयत्न की योड़ीसी 
मात्रा मिलानी पड़ती है। इसी से ज्ञानी और विवेकी पुरुष सामान्य छोगें के समान 
“फल की आसक्ति अथवा अमिलापा तो नहीं रखते; किन्तु वे लोग जगत्‌ के व्यवहार 
की सिद्धि के लिए. प्रवाहपतित कर्म का ( अर्थात्‌ कर्म के अनादि प्रवाह में शास्त्र से 
प्राप्त ययाधिकार कर्म का ) जो छोटा-बड़ा माग मिले, उसे ही शान्तिपूर्वक कर्तव्य 
समझ कर किया करते हैं। और फल पाने के लिए कर्मसंयोग पर (अथौत्‌ भक्तिदृष्टि 
-से परमेश्वर की इच्छा पर ) निर्भर हो कर निश्चिन्त रहते है। “पैरा अधिकार केवल 
कर्म करने का है, फल होना तेरे अधिकार की बात नहीं ? (गीता २. ४७ ) इत्यादि 
उपदेश जो अर्जुन को किया है, उसका रहस्य मी यही है। इस प्रकार फछाशा को 
त्याग कर कर्म करते रहने पर आगे कुछ कारणों से कठाचित्‌ कर्म निष्फल हो जाएँ, 
तो निष्फल्ता का दुःख मानने के लिए हमें कोई कारण ही नहीं रहता । क्योंकि हम 
तो अपने अधिकार का काम कर चुके | उठाहरण लीनिये; वैद्यकश्ात्न का मत है, कि 
आयु की डोर (शरीर की पोपण करनेवाली नैसर्गिक घात्ुर्भो की शक्ति ) सब्॒ल रहे 
बिना निरी औषधियों से कभी फायदा नहीं होता; और इस डोर कि सब॒ल्ता अनेक 
प्राक्तन अथवा थुद्तैनी संस्कारों का फल है। यह वात वैद्य के हाथ से होने योग्य 
नहीं; और उसे इसका निश्चयात्मक ज्ञान हो भी नहीं सकता | ऐसा होते हुए भी हम 
अत्यक्ष देखते हैं, कि रोगी लछोगों को औषधि देना अपना कतंब्य समझ कर केवल 
परोपकार की बुद्धि से वैद्य अपनी बुद्धि के अनुसार हजारों रोगियों को उवाई 
दिया करते है। इस प्रकार निष्कामबुद्धि से काम करने पर यदि कोई रोगी चड़ा न 
हो, तो उससे वह वैद्य उद्विम नहीं होता; वल्कि बडे शान्त चित्त से यह शास्त्रीय 
नियम हूँढ़ निकालता है, कि अमुक रोग में अमुक औषधि से फी सैकड़ों इतने रोगियों 
को भाराम होता है। परन्तु इसी वेद्य का छ़का जब त्रीमार पड़ता हैं, तन्र उसे 
औषधि देते समय वह आयुष्य की डोरवाली वात मूल जाता है। और इस ममतायुक्त 
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फलाशा ते उसका चित्त घत्रढा जाता है, कि ' मेरा लड़का अच्छा हो जाय |? इसी 
से उसे या तो दूसरा वैद्य बुलना पड़ता है या दूसरे कैच की सलाह प्री आवध्यकता 
होती है। इस छोटे-से उदाहरण से ज्ञात होगा कि कर्मफल में ममतारूप भासक्ति 
किसे कहना चाहिये। और फलादा न रहने पर भी निरी कतेन्यबुद्धि से कोई भी 
काम किस प्रकार किया जा सकता है। इस प्रकार फलाशा को नष्ट करने के लिए यद्यपि 
शान फी सहायता से मन में बैराग्य का माव अटल होना चाहिये। परन्तु किदी कपड़े 
का रज्च (राग ) दूर करने के लिए जिस प्रकार कोई कपड़े को फाइ्ना उचित नहीं 
समझता, उसी प्रकार यह कहने से (कि “किसी कर्म में आतक्ति, फ़ाम, लड़, राग 
अथवा प्रीति न रखो ! ) उस कर्म को ही छोड देना ठीक नहीं। वैराग्य से कर्म करना 
ही यदि अशकक्‍्य हो, ते निराली बात है। परन्तु हम प्रत्यक्ष देखते है, कि वैराग्य से 
भी मी मोति कम किये जा सकते हैं। इतना ही क्यो ! यह भी प्रकट है, कि कम 
किसी से छूल्ते ही नहीं | इसीलिए अशानी छोग जिन फर्मो को फलाशा से फ़िया परते 
हैं, उन्हें ही शानी पुरुष शानप्राप्ति के बाद भी लाम-भव्यम तथा सुखदुःख को एक-सा 
मान कर (गी. २. ३८) थैर्य एवं उत्साह से - किन्तु श॒द्धबुद्धि से - फल के विषय में 
विरक्त या उदासीन रह कर (भी. १८, २६ ) केवक कर्तव्य मान कर अपने अपने 
अधिफारानुसार शान्त चित्त से करते रहें ( गी. ६. ३२ )। नीति और मोक्ष की दृष्टि से 
उत्तम जीवनक्रम का यहीं सच्चा तत्त्व है। अनेक स्थितप्रशु, महाभगवद्धक्त और परम 
शानी पुरुषों ने - एवं स्वयं भगवान्‌ ने भी - इसी मार्ग का स्वीकार किया है | मगवद्गीता 
पुकार कर कहती है, कि इस कर्मयोगमार्ग में ही पराका्ठा का पुरुषार्थ या परमार्य है। 
इसी 'योग' से परमेश्वर का भजनपूजन होता है; और अन्त में पिद्धि भी मिलती हैं 
(गी, १८, ४६ ) | इतने पर भी थटि कोई रवय॑ जानवूझ कर गेरसमझ कर ले, तो 
उसे दुर्देवी कहना चाहिये | स्पेन्सर साहच फी यद्यपि अध्यास्मदृष्टि संमत न थी, तथापि 
उन्हों ने भी अपने ' समाजशास्त्र का अम्यास ? नामक ग्रन्थ के अन्त में गीता के समान 
ही यह सिद्धान्त किया है - यह बाद आाषधिमीौतिफ रीति से भी सिद्ध है, कि इस 
जगत्‌ में किसी भी काम फो एकदम कर गुजरना शक्‍्य नहीं | उस के लिए कारणीभूत 
और आवश्यक दूसरी हजारों बातें पहले जिस अकार हुई होंगी, उसी प्रकार मनुष्य के 
प्रयत्न सफल, निष्फल या न्यूनाथिक सफल हुआ करते हैं। इस कारण यद्यपि साधारण 
मनुष्य किसी भी काम के करने में फलाशा से ही पश्चत होते हैं, तथापि बुडिमाव 
पुरुष को शान्ति और उत्साह से फल्संबन्धी आाग्रह छोड़ फर अपना कर्तेब्य करते 
रहना चाहिये !४ 
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यद्यपि यह सिद्ध हो गया, कि ज्ञानी पुरुष इस संसार में अपने प्राप्त कर्मों को, 
फलाशा छोड़ कर निष्कामलुद्धि से आमरण अवश्य करता रहे; तथापि यह वतलाये 
बिना कर्मयोग का विवेचन पूरा नहीं होता, कि ये कम किससे और किस लिए यात्त 
होते हैं! अतएव मगवान्‌ ने कर्मयोग के समथनार्थ अ्जुन को अन्तिम और महत्त्व 
का उपदेश दिया है, कि * छोकसंग्रहमेंबापि संपण्यन्‌ कर्तुमहसि ? (गीता हे. २० ) -- 
लोकसंग्रह की ओर दृष्टि हे कर मी तुझे कर्म करना ही उचित है। ल्लेकरंग्रह का यह 
भर्थ नहीं, कि कोई जानी पुरुष “ मनुष्यों का केवछठ जमघट करे ? अथवा यह आर्थ 
नहीं, कि * स्वयं कमेत्याग का अधिकारी होने पर भी इस लिए कर्म करने का दोंग 
करें, कि अज्ञानी मनुष्य कहीं कम न छोड़ बैठें; और उन्हें अपनी ( ज्ञानी पुरुष की ). 
कर्मतत्परता अच्छी लंगे।? क्योंकि, गीता का यह सिखलाने का हेतु नहीं, कि छोग 
भज्ञनी या मूर्ख बने रहें; अथवा उन्हें ऐसे ही बनाये रखने के लिए, ज्ञानी पुरुष कर्म 
करने का दाग किया करे। ढोंग तो दूर द्वी रहा; परन्तु “ छोक तेरी अपकीर्ति गाएँगे ? 
(गीता २. ३४ ) इत्यादि सामान्य लोगों को जेंचनेवाली युक्तियों से जब अजुन का 
समाधान न हुआ, तत्र मगवान्‌ उन युक्तियों से मी अधिक जोरदार और तत््वज्ञन 
की दृष्टि से अधिक वल्वान्‌ कारण अन्र कह रहे हं। इसलिए कोश में जो 'संग्रह” शब्द 
के जमा करना, इकट्ठा करना, रखना, पालना, नियमन करना प्रभ्तति अर्थ हैँ, उन सच 
को यथासंभव अहण करना पड़ता है। भौर ऐसा करने से “लोगों का संग्रह करना ? 
यानी यह अर्य होता है, कि ' उन्हें एकत्र संबद्ध कर इस रीति से उनका पाछन- 
पोषण और नियमन करे, कि उनकी परस्पर अनुकूछ्ता से उत्पन्न होनेवाल सामर्थ्य 
उनमें भा जाएँ; एवं उसके द्वारा उनकी सुस्यिति की ।स्यर रख कर उन्हें श्रेयःपातति 
के मागे लगा दे |! “राष्ट्र का संग्रह ? शब्द इसी क्षर्थ में मनुस्मति (७. ११४ ) में 
आया है; भौर शांकरमापष्य में इस शब्द की व्याख्या यों हैं-  लोकतंग्रह- 
लेकस्योन्मार्ंग्रव्नत्तिनिवारणम्‌ | ! इससे ढीख पड़ेगा, कि संग्रह शब्द का जो हम ऐसा 
अर्थ करते हैं- अज्ञान से मनमाना वर्ताव करनेवाले लोगों को जानवान्‌ वना कर 
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हैएा 20., 9. 403... ( पा ॥शा०८४ धा6 05. ) इस वाक्य में 420८5 के स्थान 
में * प्रकृति के शु्णों से विमद् ? (गी- ३.६९ ) या “अईकारविम्दः (यी. ३.६७) अथवा 
भास कवि का 'मूर्तः शब्द कौर गधा ० रांट्टाधए (ए७० के स्थान में (विद्वान! (गी. ६ 
२०) एवं काध्शीए गाततशाआटत ८5ए८०४६४०॥४६ के स्थान में 'फलोडापतीन्य' अथवः 
'फलाजात्याग? डन समानाथी शब्दों की योजना करने से ऐसा दीख़ पड़ेगा, कि स्पेन्तरसाहेन ने 
मानों गीता के ही सिद्धान्त का अनुवाद कर दिया है। 
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निरोंधार नहीं है। यंहं संग्रह शब्द की अर्थ हुआ; परन्ठु यहाँ यह भी बतलाना 
चाहिये, कि 'लोकसंग्रह” में 'छोक” दाब्द केवल मनुष्यवाची नहीं है। यद्यपि यह 
सच है, कि जगत्‌ के अन्य आगियों की अपेक्षा मनुष्य श्रेष्ठ है; और इसी से मानव 
जाति के ही कल्याण का प्रधानता से 'ल्लेकसंग्रह” शब्द में समावेश होता है, तथापि 
भगवान्‌ की ही ऐसी इच्छा है, कि भूलोक, सत्यकोक, पितृलोक भर देवलोक प्रभति 
जो अनेक लोक अर्थात्‌ जगत्‌ मगवान्‌ ने बनांये हैं, उनका भी मढी माँति धारण- 
योपण हो; भौर वे सभी अच्छी रीति से चलते रहें | इसलिए कहना पड़ता है, कि 
इतना सब्र व्यापक अर्थ 'लोकसंग्रह” पद से यहें। विवक्षित है, कि ममुष्यलोक के 
साथ ही इन सब छोकों का व्यवहार भी सुस्थिति से चले ( लोकाना संग्रहः )। जनक 
के किये हुए अपने कतंन्‍्य के वर्णन में -जो ऊपर लिखा जा चुका है - देव और 
पितरों का मी उल्लेख है| एवं भगवद्गीता के तीसरे अध्याय में तथा महाभारत के 
नारायणीयोपाख्यान मैं जिस यज्चक्त का वर्णन है, उसमें भी कहा है, कि देवलोक 
ओर मनुष्यल्ोक दोनों ही के घारण-पोपण के लिए ब्रह्मदेंव ने यज्ञ उत्पन्न किया 
< गी. ३, १०-१२) इससे स्पष्ट द्ोता है, कि भगवद्गीता में लोकसंग्रह” पद से 
इतना भर्थ विवक्षित है, कि- अकेले मनुष्यलोक का ही नहीं; किन्तु देवलोेक आदि 
सब लोकों का मी उचित घारण-पोषण होवे; और वे परस्पर एक दूसरे का श्रेय 
संपादन करें। सारी सृष्टि का पालन-पोषण करके लोकसंग्रह करने का जो यह अधिकार 
अगवान्‌ का है, वही जानी पुरुष को अपने ज्ञान के कारण प्राप्त हुआ करता है। 
ज्ञानी पुरुष को जो बात प्रामाणिक जेचती है, भनन्‍्य लोग भी उसे अमाण मान कर 
ततदनुकूल व्यवहार किया करते हैं (गी. ३. २१)। क्योंकि साधारण छोगों की समझ्न 
है, कि शान्तचित्त और समलुद्धि से विचारने का काम ज्ञानी ही फा है, कि संसार 
का घारण और पोषण कैसे होगा ! एवं तदनुसार धर्मप्रबन्ध की मर्यादा बना देना भी 
उसी का काम है। इस समझ में कुछ भी नहीं है। और यह भी कह सकते हैं, 
'कि सामान्य छोगों की समझ में ये बातें भली माति नहीं भा सकतीं। इसी हिए तो 
वे ज्ञानी पुरुषों के भरोसे रहते हैं | इसी अभिप्राय को मन में छाकर ,शान्तिपव॑ में 
युधिष्ठिर से भीष्म ने कहा है - 
छोकसंग्रद्दसयुक्ते विधान्रा विद्दितं घुरा। 
सूक्ष्मघमीथनियतं सता चरितसुत्तमम्‌ ॥ 

अर्थात्‌ ' लोकसंग्रहकारक और चूक्ष्म प्रसज्ञों पर धमोये का निर्णय कर देनेवाला 
साधुपुरुषों का उत्तम 'चरिल स्वयं ब्रह्मंदेव ने ही बनाया है! (म. भा. शां. २५८५ 
२५ )। लेकसंग्रह” कुछ ठाले बैंठे की बेगार दकोसला या छोगों को अज्ञान में डलि 
रखने की तरकीब नहीं है। किन्त शानयुक्त कमे के संसार में न रहने से जगत्‌ के नष्ट 
हो जाने की संभावना हैं। इसलिए यही सिद्ध होता है, कि ब्रह्मेदेवनिर्मित साधु- 
'पुरुषों के कतैव्यों में से ल्लोकसंग्रह” एक प्रधान कर्तव्य हैं। और इस भगवद्गचन की 
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भावार्थ मी यही है, कि “मैं यह काम न करूँ, तो ये समस्त छोक अर्थात्‌ जगत 
नष्ट हो जाएँगे ! (गी. ३. २४ )। शानी पुरुष सब छोगों के नेन्न हैं। यदि वें अपना: 
काम छोड़ देंगे, तो सारी दुनिया अन्धी हो जाएगी; और इस संसार का सर्वेतोपरि 
नाश हुए विना न रहेगा। ज्ञानी पुरुषों को ही उचित है, कि लोगों फो ज्ञानवान्‌ कर 
उन्नत बनावें। परन्तु यह काम सिर्फ जीम हिला देने से अर्थात्‌ कोरे उपदेश से ही 
कभी नहीं होता। क्योंकि, जिन्हें सराचरण की आदत नहीं और जिनकी बुद्धि भी 
पूर्ण झुद्ध नहीं रहती, उन्हें यदि कोरा ब्रह्मज्ञान सुनाया जाय, तो वें लोग उस ज्ञान 
का दुरुपयोग इस प्रकार करते देखे गये है - ' तेरा सो मेरा, भौर मेरा तो मेरा है 
ही।? इसके सिवा किसी के उपदेश की सत्यता की जॉच मी तो छोंग उसके भाचरण 
से ही किया करते है। इसलिए यदि ज्ञानी पुरुष स्वयं कर्म न करेगा, तो वह लोगों 
को भाल्सी बनने का एक बहुत बड़ा कारण हो जाएगा । इसे ही 'बुद्धिमेद” कहते हैं; 
भौर यह चुद्धिमेद न होने पावे, तथा सव लोग सचमुच निष्काम हो कर अपना 
कर्तव्य करने के लिए जागत हों जाएँ, इसलिए संसार में ही रह कर अपने कमो से 
सब्र लोगो को सदाचरण की - निष्काम चुद्धि से कर्मयोंग करने की -म्त्यक्ष शिक्षा 
देना ज्ञानी पुरुष का कतत्य (दाँग नहीं ) हो जाता हैं। अतएवं गीता का कथन है, 
कि उसे (जानी पुरुष को ) कर्म छोड़ने का अधिकार कमी प्राप्त नहीं होता। अपने 
लिए न सही, परन्ठ लोकसऊंग्रहार्थ चातुर्वेण्य के सब कम अधिकारानुसार उत्ते करना 
ही चाहिये | किन्तु संन्योसमागंवार्लों का मत है, कि ज्ञानी पुरुष को चातुव॑र्ण्य के 
कर्म निष्काम बुद्धि से करने की भी कुछ जरूरत नहीं - यही क्यों ! करना मी नहीं 
चाहिये। इसलिए, इस सप्रदाय के टीकाकार गीता के ' ज्ञानी पुरुष को लोकसंग्रहार्थ 
कम करना चाहिये ? इस सिद्धान्त का कुछ गड़बड़ आर्थ कर ( प्रत्यक्ष नहीं, तो पर्याय 
से ) यह कहने के लिए तैयार-से हो गये हैं, कि खयं भगवान्‌ ढोंग का उपदेश करते 
हैं। पूर्वापर सन्दर्भ से प्रकट है, कि गीता लोकसंग्रह शब्द का यह दिलमिल या पोचा 
भर्थ सच्चा नहीं। गीता को यह मत ही मंजूर नहीं, कि शानी पुरुष को कर्म छोड़ने: 
का अधिकार प्राप्त है। और इसके सबूत में गीता में जो कारण दिये गये हैं, उनमें 
लोकसंग्रह एक मुख्य कारण है। इसलिए, यह मान कर (कि ज्ञानी पुरुष के कर्म छूट 
जाते हैं ) छोकसंग्रह पदफा ढोंगी अर्थ करना सर्वथा अन्याय हैं। इस जगत्‌ में मनुष्य 
केवल अपने ही लिए नहीं उत्पन्न हुआ है। यह सच है, कि सामान्य लोग नासमझी 
से स्वार्य मे ही फँसे रहते हैं। परन्तु * सर्वभूतस्थमात्मान सर्वभूतानि चात्मनि ! (गी. 
६. २९ ) मैं सब भूततों में हूँ; और सब भूत मुझ में है - इस रीति से जिसको समस्त 7 
संसार ही आत्मभूत हो गया है, उसका अपने मुख से यह कहना शान में चह्धा 
लगाना है, कि ' मुझे ते मोक्ष मिल गया, अब यदि छोग दुःखी हों, तो मुझे इसकी 
क्या परवाह १? ज्ञानी पुरुष की आत्मा क्‍या कोई स्तन्त्र व्यक्ति है? उसकी आत्मा 
पर जन्र तक अज्ञान का पर्दों पड़ा था, तब तक अपना? और 'पराया? यह भेद कायम. 
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था। परन्तु शानप्राप्ति के बाद सब लोगों की आत्मा ही उसकी आत्मा है। इसी से 
योगवाहिएं में राम से वसिष्ट ने कहा है - 


यावल्ञोकपराम्शों निस्दों नामि योगिनः। 
तावदूरूठसमाधिप्य॑ं न भवत्येव निमेलम ॥ 


*ज तक छोगों के परामओ लेने का ( अर्थात्‌ छोकठंग्रद का ) फाम थोड़ा भी बाकी 
है -समास नहीं हुआ है - तब तक यह फमी नहीं फह सफते, कि योगारुद पुरुष 
कि स्थिति निर्दोष है! (यो. ६. पृ, १२८. ९७ )। केवल अपने ही समाधिमुश्न में 
एव जाना मानों एक प्रकार से अपना ही स्थार्थ साधना है। संन्यासमा्गवाले एस 
चात की ओर दुर्रुक्ष फरते ह। यही उनफी युक्तिप्रयुक्तियों फा मुख्य दोप है। मंगवान्‌ 
की अपेक्षा किसी का भी अधिक जानी, अधिक निष्काम या क्षपिक योगारूद हीना 
दाक्य नहीं। परन्तु जब स्वयं भगवान्‌ भी 'साधुओों का संरक्षण, दुष्टों का नाश 
और धर्मतंस्थापना ? ऐसे छोफसंग्रह के फाम फरने के लिए ही समय पर अवतार 
हेते हैं, (गी. ४, ८ ), तम लोकसंग्रद के करतेव्य फो छोड़ देनेवाले जानी पुरुष का 
यह कहना सर्वथा अनुचित है, कि “जिस परमेश्वर ने इन सब छोगों फी टापन्न 
फिया हैं, वह उनका जैसा चाहेगा थेसा धारण-पोपण फरेगा। ठघर देखना मेरा 
काम नहीं है।! क्योंकि आनप्राति के चाद रमेश, 'में? और 'छोग! - यह भेद ही 
नहीं रहता | और यदि रहे, तो उसे दागी फहना चाहिये; ज्ञानी नहीं। यदि शान से 
ज्ञानी पुरुष परमेश्वररूुपी हो जाता है, तो परमेश्वर जो काम करता है, यह परमेश्वर 
के समान भर्थात्‌ निस्‍्संगबुद्धि से करने की आवश्यकता जानी पुरुष को कैसे 
छोड़ेगी (गी. ३. २२ भीर ४. १४ एवं १५) इसके अतिरिक्त परमेश्वर को कुछ 
करना है, वह भी शानी पुरुष के रूप या द्वारा से ही करेगा। भतएव लिंसे परमेश्वर 
के स्वरूप का ऐसा अपरोक्ष जान हैं। गया है, कि सब प्राणियों में एक आत्मा है *, 
उसके मन में स्बभतानुकग्पा भादि उठ्च इत्तियोँ पूर्णता से जाणत रद्द फर्र स्वभाव 
से ही उसके मन फी प्रश्मत्ति लोफफल्याण फी ओर हो जानी चाहिये। इसी अमभिप्राय 
से तुकाराम महाराज साधु पुरुष के लक्षण इस प्रकार बतछाते है - जो दीन- 
दुखियों को अपनाता हैं, वही साधु है - ईश्वर मी उसी के पास हैं।? अथवा 
* जिसने परोपकार में अपनी शक्ति फा व्यय फिया है, उसीने आात्मखिति फो 
जाना। ”% और अन्त में सनन्‍्तजनों के (अर्थात्‌ भक्ति से परमेश्वर का पूर्ण शान 














* इसी भाव को फविवर मागू मैथिलीशरण गुप्त ने यों व्यक् किया है - 
वास उसी में ए चिभुवर का हे बस सा साधु चेंही - 
जिसने दुस्चियों फो अपनाया, बढ़ फर उनकी वाह गहदी। 
आत्मस्थाति जानी उसने ही परहित जिसने ध्यथा सदी, 
परशितार्भ जिनका वेगव है, दे उनसे ऐ धन्य मी ॥ 
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धानेवाले महात्माओं के ) काये का वर्णन इस प्रकार किया है - सन्‍्तों की विभूतियाँ 
जगत्‌ के कल्याण ही के लिए हुआ करती हैं। वे लोग परोपकार के लिए अपने 
शरीर को कष्ट दिया करते हैं।? मर्तृहरि मे वर्णन किया है, कि परार्य ही जिसका 
स्वार्थ हों गया है, वहीं पुरुष साधुओं में श्रेष्ठ है - ' स्वा्ों यस्य परार्थ एवं पुमा- 
जैकः सतामग्रणीः | * क्या मनु आदि शास््रप्रणेता ज्ञानी न थे ! परन्तु उन्हों ने दृष्णा- 
दुःख को बड़ा भारी हौंवा मानकर तृष्णा के साथ-ही-साथ परोपकारबुद्धि भादि सभी 
उद्मचकृत्तियों को नष्ट नहीं कर दिया - उन्होंने लोकसंग्रहकारक चारठ्॒व्॑ण्य प्रभति 
शास्त्रीय मयोदा बना कर उपयोगी काम किया है ! ब्राह्मण को शान, क्षत्रिय को युद्ध, 
वैद्य को खेती, गोरक्षा और व्यापार अथवा झूद्र को सेवा-ये जो गुणकर्म और 
स्वमाव के अनुरूप मिन्न भिन्न कर्मशास्नों में वर्णित हैं, वे केवल व्यक्ति के द्वित के ही 
लिए. नहीं हैं; प्रत्युत मनुस्म॒ति ( १. ८७ ) में कहा गया है, कि चातुव॑र््य के व्यापारों 
का विभाग लोकसंग्रह के लिए ही इस प्रकार प्रवृत्त हुआ हैं | सारे समाज के बचाव 
के लिए कुछ पुरुषों को प्रतिव्नि युद्धकछा का अभ्यास करके सदा तैयार रहना 
चाहिये; और कुछ लोगों को खेती, व्यापार एवं श्ानार्जन प्रशति उद्योगों से समाज 
की अन्यान्य आवश्यक्ताएँ पूर्ण करनी वाहिये। गीता (४. १३; १८. ४१) का 
अमिप्राय भी ऐसा ही है। यह पहले कहा ही जा चुका हैं, कि इस चातु्व््यधर्म में 
से यदि कोई एक भी धर्म दब जाय, तो समान उतना ही पंगु हो जाएगा; और 
अन्त में ठसका नाश हो जाने की भी संभावना रहती है। स्मरण रहे, कि 
उद्योगों के विभाग की यह व्यवस्था एक ही प्रकार की नहीं रहती है। प्राचीन यूनानी 
त्तज्ञ ैटो ने एतद्विषयक अपने अन्य में और अवाचीन फ्रेंच शास््ज्ञ कोंट ने अपने 
« आधिमौतिक तत्वज्ञान ? में समाज की स्थिति के लिए जो व्यवस्था सूचित की है, 
यह यद्यपि चातुर्वर्ण्य के सददय है; तथापि उन दृश्य ग्रन्थों को पढ़ने से कोई भी जान 
सकेगा, कि उस व्यवखा में नैतिक घम की चात॒वेण्ये व्यवस्था से कुछ-न-कुछ मिन्नता 
है। इनमें से कौन-सी समानव्यवस्था अच्छी हैं। अथवा यह अच्छापन सापेक्ष है, 
और युगमान से इनमें कुछ फेरफार हो सकता है या नहीं १ इत्यादि अनेक पश्न 
यहाँ उठते हैं; और भाजकल तो पश्चिमी देशों में 'लोकसंग्रह” एक महत्त्व का झात्र 
चन गया है। परन्तु गीता फा तासय॑निर्णय ही हमारा प्रस्धुत विषय है ! इसलिए 
कोई आवश्यकता नहीं, कि यहाँ उन प्रश्नो पर मी विचार करें । यह बात निर्विवाद 
है, कि गीता के समय में चातुर्वण्य की व्यवस्था जारी थी; और 'छोकसंग्रह” करने 
के हेतु से ही वह पन्ृत्ति की गई थी। इसलिए गीता के व्येकसंग्रह” पद का अर्थ 
यही होता है, कि लोगों क्रो प्रत्यक्ष दिखला दिया जाएँ, कि चाद॒र्व॑र्ण्य की व्यवस्था 
के अनुसार अपने प्राप्तकर्म निष्कामबुद्धि से किस प्रकार करना चाहिये १ यही बात 
मुख्यता से यहाँ बतछानी है। शानी पुरुष समाज के न सिर्फ नेत्र हैं, वरन्‌ गुरु भी 
हैं। इससे आप-ही आप सिद्ध हो जाता है, कि उपयुक्त प्रकार का छोकसंग्रह करने 
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के लिए उन्हें अपने समय की समाजव्यवस्था में यदि कोई न्यूंनता जँचे तो वे उसे 
श्वेतकेतु के समान देशकालानुरूप परिमार्जित करें; और समान की स्थिति तथा पोपण- 
शक्ति की रक्षा करते हुए. उसको उन्नतावस्था में छे जाने का प्रयत्न करते रहें। इसी 
प्रकार का. लोकसंग्रह करने के लिए राजा जनक संन्यास न ले कर जीवनपर्यन्त राज्य 
करते रहे; और मनु ने पहला राजा बनना स्वीकार किया। एवं इसी कारण से 
धस्वघमंमि घादेक्ष्य न विकम्पितुमहसि (गी. २, ३१ ) -स्वधर्म के अनुसार जो 
कर्म प्राप्त हैं, उनके लिए रोना ठुझे उचित नहीं- अथवा ' स्वमावनियते फर्म 
कुवैच्नामोति किल्विशम्‌? ( गी. १८. ४७ ) - स्वभाव और गुणों के अनुरूप निश्चित 
चात॒वेण्य॑त्यवस्था के अनुसार नियमित कर्म करने से ठुझे कोई पाप नहीं ल्गेगा- 
इत्याडि प्रकार से चातुर्वष्यकर्म के अनुसार प्राप्त युद्ध को करने के लिए गीता में 
बारबार अजुन को उपदेश किया गया है।यह कोई भी नहीं कहता, कि परमेश्वर 
का यथाशक्ति ज्ञान प्रात्त न करो। गीता का भी सिद्धान्त है, कि इस ज्ञान को संपा- 
इन करना ही मनुष्य का इस जगत्‌ में इतिकतंव्य है। परन्तु इसके भागे बढ़ कए 
गीता का विशेष कथन यह है, कि अपनी आत्मा के कल्याण ही समष्टिरूप आत्मा 
के कल्याणार्थ यथाशक्ति प्रयत्न करने का मी समावेश होता है। इसलिए लोकसंग्रह 
करना ही ब्र्मात्मैक्यशान का सच्चा पयवसान है।इस पर भी यह नहीं, कि कोई 
पुरुष त््मशानी होने से ही सब प्रकार के व्यावहारिक व्यापार अपने ही हाथ से कर 
डालने योग्य हो जाता हो। भीष्म और व्यास दोनों महाज्ञानी और परम भगवद्धक्त 
थे। परन्त॒ यह कोई नहीं कहता, कि भीष्म के समान व्यास ने भी लड़ाई का काम 
किया होता। देवताओं की ओर देखें, तो वहों भी संसार के संहार करने का फाम 
शक्कर के बदले विष्णु को सौंप हुआ नहीं दीख पड़ता | मन की निर्विपयता की, सम 
और थुद्धचुद्धि की तथा भाध्यात्मिक उन्नति की भन्तिम सीढ़ी जीवन्मुक्तावस्था है। 
वह कुछ भाषधिमौतिक उद्योगों की दक्षता की परीक्षा नहीं है। गीता के इसी प्रकरण 
में यह विद्ेष उपदेश दुबारा किया गया है, फि खमाव ओर शु्ों के अनुरूप 
प्रचलित चातुर्व॑ण्य॑ आदि व्यवस्थाओं के अनुसार जिस कर्म को दम सदा से करते चले 
भा रहे हैं, खमाव के अनुसार उसी कर्म अथवा व्यवस्था को ज्ञानोत्तर भी शैनी पुरुष 
लेकसंग्रह के निमित्त करता रहे | क्योंकि उसी में उसके निषुण होने की संभावना 
है। वह यदि कोई और व्यापार करने रूगेया, तो इससे समाज की हानि होगी 
(गी, ३. ३५; १८, ४७ )। प्रत्येक मनुष्य में ईश्वरनिर्मित प्रकृति, स्वभाव और 
गुणों के अनुरूप जो भिन्न भिन्न प्रकार की योग्यता होती है, उसे ही अधिकार कहते 
हैं। और वेद्वन्तसूत्र में कहा है, कि “इस अधिकार के अनुसार प्राप्त कर्मो की पुरुष 
अक्षज्षानी हो करके भी लेकसंग्रहार्थ मरणापर्यत करता जाएँ, छोड़ न दे - यावद- 
घिकारमवस्थितिरधिकारिणाम्‌? (वे, सू, ३. ३े. ३२)। कुछ लोगों का कथन है, 
कि वेदान्तसूलकतों का यह नियम केवल बड़े अधिकारी पुरुषों को ही उपयोगी है। - 
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और इस सूत्र के समर्थनार्थ उदाहरण दिये गये हैं, उनसे जान पड़ेगा, कि ये सभी 
उदाहरण व्यास प्रभति बड़े बड़े अधिकारी पुरुषों के ही हैं। परन्तु मृल्यत्न में 
अधिकार की छुटाई-बड़ाई के संबन्ध में कुछ मी उल्लेख नहीं है। इससे अधिकार! 
शब्द का मतलन छोटे-बड़े समी अधिकारों से है। और यदि इस बात का यूक्ष्म तथा 
खतन्‍्त्र विचार करें, कि ये अधिकार किस को किस प्रकार यरात्त होते हैं, वो शात 
होगा, कि मनुष्य के साथ ही-समाज के साथ ही मनुष्य को परमेश्वर ने उत्पन्न किया 
है। इसलिए बितना बुद्धिवल, सत्तावछ, द्रव्यवछ या दारीरवलछ खमभाव ही से दो 
अथवा ख़धरम से प्राप्त कर लिया सके, उसी हिसाध से यथाशक्ति संसार के धारण 
और पोषण करने का थोड़ाबहुत अधिकार ( चाद॒र्व॑ण्य॑ आदि भयवा भन्‍य गुण और 
कमेविमागरूप सामाजिक व्यवस्था से ) प्रत्येक को जन्म से ही पाप्त रहता है। किसी 
कल की भच्छी रीति से चलाने के लिए बड़े चुक्के के समान जिस प्रकार छोटे-से पहिये की 
मी आभावश्यकता रहती है, उसी प्रकार समस्त संसार की अपार घटनाओं अथवा कार्यों 
के सिलसिले को व्यवस्थित रखने के लिए व्यास आ्किं के बड़े भधिकार के समान 
ही इस बात की मी आवश्यकता है, कि अन्य मनुर्ष्यो के छोटे अधिकार मी पूर्ण और 
योग्य रीति से अमछ में छाये जाएँ। यदि कुम्हार घड़े और जुछाह्य कपड़े तैयार न 
करेगा, तो राजा के द्वारा योग्य रक्षण होने पर भी छोकरसंग्रह का काम पूरा न हो 
सकेगा | अथवा यदि रेल का फोई अद्वा झण्डीवाल् या पाईट्समेन अपना कर्तव्य न 
करें, तो जो रेलगाड़ी आजकल वायु की चाल से रातदिन बेखटके दौड़ा करती है, वह 
फिए ऐसा कर न सकेगी। अतः वेदान्तर्सूत्॒कर्ता क्री उल्लिखित युक्तिप्रयुक्तियों से भव 
यह निष्पन्न हुआ, कि न्यास पभ्रति बड़े बड़े अधिकारियों को ही नहीं; प्रत्युत अन्‍य 
पुरुषों की .भी - फिर चाहे वह राजा हो या रह - लोकसंग्रह करने के लिए, जो 
छोटे-बड़े अधिकार यथान्याय प्राप्त हुए हैं, उनको ज्ञान के पश्चात्‌ भी छोड़ नहीं 
देना चाहिये। किन्तु उन्हीं अधिकारों को निष्काम बुद्धि से अपना कर्तव्य समझ यथा- 
शक्ति, यथामति और यथासंमव जीवनपयन्त करते जाना चाहिये। यह कहना दीक 
नहीं, कि में न सही, तो की दूसरा उस काम को करेगा। क्योंकि ऐसा करने से 
समूचे काम में जितने पुरुषों की आवश्यकता है, उनमें से एक घट जाता हैं) और 
संघशक्ति कम ही नहीं हो जाती; वल्कि ज्ञानी पुरुष उसे जितनी अच्छी रीति करेगा, 
उतनी अच्छी रीति से भौर के द्वारा उसका होना शक््य नहीं। फलतः इस हिसाव 
से लोकरसग्रह भी अधूरा हो जाता है| इसके अतिरिक्त कह आये है, कि शानी पुरुष 
के कर्मत्यागरूपी उगाहरण से छोगों की बुद्धि मी विगड़ती है। कमी कमी संन्यास- 
मार्गेबाले कहा करते है, कि कर्म से चित्र की चुद्धि हो जाने के पश्चात्‌ अपने आत्मा 
की मोक्षप्राप्ति से ही सन्त॒ुष्ट रहना चाहिये। संसार का नाश भले ही हो जाए; 
पर उसकी कुछ परवाह नहीं करना चाहिये -  लोकसंग्रहधर्म च नैव कुर्यात्र 
का ?- भयांत्‌ न तो छोकसंग्रह करे और न कराबे (म. भा. अश्व, अनुगीता 
५ र. २२ 
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४६. ३९ )। परन्ठु ये छोग व्यात-प्रमुख महात्माओों के व्यवहार की जो उपपत्ति 
चतलाते हैं, उससे - और वछसिष्ठ एवं पश्चशिख प्रदृति ने राम तथा जनक आदि को 
अपने अपने अधिकार के अनुछार समाज के धारण-पोपण इत्यादि के काम ही मरण- 
पर्यन्त करने के लिए, जो कहा है, उससे - यही प्रकट होता है, कि कर्म छोड़ देने का 
संन्‍्यासमार्गवार्ले का उपदेश एक्टेशीय है - (सर्वथा सिद्ध होनेवाला छाखीय सत्य 
नहीं )। भतएव कहना चाहिये, कि ऐसे एकपक्षीय उपदेश की ओर ध्यान दें कर 
स्वयं भगवान्‌ के ही उदाहरण के अनुसार ज्ञानप्रात्ति के पश्चात्‌ भी अपने अधिकार 
को परख कर तदनुसार लोकसंग्रहकारक कर्म जीवनभर करते जाना ही शाम्रोक्त और 
उत्तम मार्ग है। तथापि इस लोकसंग्रह को फलाशा रख कर न करे। क्योंकि, लोकसंग्रह 
की ही क्यों न हो, पर फल्यशा रखने से कम यदि निष्फछ हो जाय, तो दुःख हुए 
विना रहेगा। इसी से ' मैं छोकसंग्रह करूँगा ? इस अमिमान या फछाशा फी बृद्धि को 
मन में न रखकर लोकसंग्रह भी केवल कर्तव्यबुद्धि ऐे ही करना पड़ता है। इसलिए गीता 
में यह नहीं कहा, कि 'लोकसंग्रहार्थ' भर्थात्‌ छोकसंग्रहस्वरूप फल पाने के लिए कर्म 
करना चाहिये) किन्ध यह कहा है, कि लोकठंअह की ओर दृष्टि दे कर ( संपक्यत ) 
ठुझे कम करना चाहिये - € छोकसंग्रहमेवापि संपशयन्‌ ? ( गी. ३. २० )। इस प्रकार 
औीता में जो जरा लंबी-चौड़ी शब्दयोजना की गई है, उसका रहस्य भी वही है। 
जिसका उल्लेख ऊपर किया जा चुका है| छोकछंग्रह सचमुच महत्त्वपूर्ण कर्तव्य है; पर 
यह न भूलना चाहिये, कि इसके पहले ठोक (गी, रे, १९ ) में अनासक्तलुद्धि से 
कर्म करने का भगवान्‌ ने अर्शुन की जो उपदेश दिया है, वह लोकसंग्रह के लिए भी 
उपयुक्त है। 

शान और कर्म का जो विरोध है, वह ज्ञान और काम्यकर्मों का है। शन और 
'निष्काम कर्म में आाध्यामिक दृष्टि से भी कुछ विरोध नहीं है। कर्म अपरिहार्य है 
और लोकऊंग्रह की दृष्टि से उनकी आवश्यकता भी बहुत है। इसलिए शानी पुरुष फो 
जीवनपयेत निस्वंगबुद्धि से यथाधिकार चादुर्व्॑ण्य के कर्म करते ही रहना चाहियें। 
चदि यही वात झास्रीय युक्तिप्रयुक्तियों से सिद्ध है और गीता का भी यही इत्यर्थ है, 
तो मन में यह श्ढा सहज ही होती है, कि वैदिक धम्म के स्प्ृतिग्रस्थों में वर्णित चार 
आश्रमों में संन्यास आश्रम की क्या दशा होगी ! मनु आाद्रि सब स्मृतियों में ब्ह्मचारी, 
अहस्थ, वानप्रस्थ और उसंन्यासी - ये चार भाश्रम बतला कर कहा है, कि अध्ययन, 
चज्याग, दान या चातु्व॑र्ण्यधर्म के अनुसार ग्राप्त अन्य कर्मों के शाजोक्त आचरण 
द्वारा पहले ठीन आशभमों में धीरे धीरे चित्त की शुद्धि हो जानी चाहिये; और अन्त 
में समस्त कप्ती को स्वरूपतः छोड़ देना चाहिये, तथा संन्यास ले कर मोद मास करना 
चाहिये ( मनु. ६, १ और २३-३७ देखो ) | इससे सब्र स्वृतिकारों का यह अमिप्राय 
प्रकट होता है, कि यशयाग और दान प्रति कर्म गहस्थाश्रम में यद्यपि विहित हैं, 
सथाएि बे सब्र चित्त की शुद्धि के लिए. हैं - अर्थात्‌ उनका यही उद्देग्य है, कि विपया- 
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संक्ति या खायपरायण जुंद्धि छूट कर परोपकारबुद्धि इतनी बढ़ जाए, कि प्राणियों में 
शक ही आत्मा की पहचानने की शक्ति प्रात्त हो जाय | और यह स्थिति प्रात्त होने 
पर मोक्ष की प्रासि के लिए अन्त में सब कर्मो का स्वरूपत$ त्याग कर संन्यासाश्रम 
ही लेना चाहिये! शभ्रीशंकराचार्य ने कलियुग में नि संन्य/सघर्म की स्थापनों की 
चह मार्ग यही है; और स्मातंमागंवाले कालिदास ने भी रघुवंश के आरंभ में - 

शैशवै5भ्यस्तविद्यानां यौवने विषयेषिणाम्‌। 

वार्धके मुनिवृत्तीनां योगेनान्ते तनुत्मजाम ॥ 
<चालपन में अभ्यास (ब्रह्मचर्य ) करनेवाले, तरुणावस्था मैं विधयोपमोगरूपी 
संसार '( ग्रहस्थाअ्रम ) करनेवाले, उतरती अवस्था में मुनिवृत्ति से या वानप्रस्थ 
चर्म से रहनेवाले और अन्त में ( पातंजल ) योग से संन्यासधर्म के अनुसार ब्रह्माण्ड 
में आभात्मा को ला कर प्राण छोड़नेवाले ? - ऐसा सूर्यवंश के पराक्रमी राजाओं का 
यर्णन किया है (रघु. १, ८)। ऐसा ही महामारत के शुकानुप्रश्न में यह कह कर कि - 

चततुप्पदी द्वि निःश्रेणि ब्रह्मण्येपा श्रतिष्ठिता । 

'ण्तामार्झ निःश्रेणी म्रह्मलोके मद्दीयते ॥ 
5 चार साश्रमरूपी चार सीढ़ियों का यह जीना अन्त में त्रह्मपद को जा पहुँचा है। 
इस बघीनें से-भर्थात्‌ एक आश्रम से ऊपर के दूसरे आश्रम में-इस प्रकार चदते 
जाने पर अन्त में मनुष्य बह्मलेक में वड़प्पन पाता है? (शा, २४१, १५)। आगे 
इस क्रम का वर्णन किया है - 

कपाय॑ पाचयित्वाशु श्रेणिस्थानेपु च त्रिषु । 

प्र्नजेश्व पर स्थान पारिम्राज्यमनुत्तमम्‌ ॥ 
* इस जीने की तीन सीढ़ियों में मनुष्य अपने किल्तिप (पाप ) का अर्थात्‌ स्वार्थ- 
परायण आत्मबुद्धि का अथवा विपयासक्तिरूप दोष का शीघ्र ही क्षय करके फिर 
संन्यास ले। पारित्राज्य अर्थात्‌ संन्यास ही सब में श्रेष्ठ स्थान है? (शां. २४४: 
ह )। एक आश्रम से दूसरे आश्रम में जाने का यह सिलसिला मनुस्मृति में भी है 
( मनु, ६. २४ )] परन्तु यह वात मनु के ध्यान में भच्छी तरह आ गई थी, कि 
इनमें से अन्तिम ( अर्थात्‌ संन्यास आभम ) की ओर लोगों की फिंजूल प्रवत्ति होने 
से संसार का कतंव्य नष्ट हो जाएगा; और समान भी पंगु हो जाएगा। इसी से मनु 
ने स्पष्ट मयोंदा वना दी है, कि मनुष्य पूर्वाश्रम में गहधर्म के अनुसार पराक्रम और 
लोकउंग्रह के सत्र कम अवश्य करें; इसके पश्चात्‌ - 

गृहस्थस्तु यदा पर्येद्ीपलितमात्मनः । 

अपल्यस्थेच् चापत्य॑ तदारण्य समाश्रयेत्‌ ॥ 
* जब शरीर में झर्रियों पड़ने लगें; और नाती का मुँह दीख पड़े; तब गहस्थ बानप्रस्थ 
हों कर संन्यास ले लें? ( मनु. ६. २)। इस मर्यादा का पालन करना चाहिये | क्यों 
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मनुस्तृति में ही लिखा है, कि प्रत्येक मनुष्य जन्म के साथ ही अपनी पीठ पर ऋषियों, 
पितरों और देवताओं के ( तीन ) ऋण ( कर्तत्य ) ले कर, उत्पन्न हुआ है | इसलिए 
भेदाध्ययन से ऋषियों का, पुत्रोत्पादन से पितरों का और यशकर्मों से देवता आदिओं 
का - उस अकार - पहले इन तीनों ऋणों को चुकाये बिना मनुष्य संसार छोड़ कर 
संन्यास नहीं ले सकता। यदि वह ऐसा करेगा (अर्थात्‌ संन्यास लेगा ), तो जन्म से 
ही पाये हुए कन्े को बेबाक न करने के कारण वह अधोगति को पहुँचेगा ( मनु, ६ 
२५-३७ ओर पिछले प्रकरण का तै. सं, मंत्र देखे ) प्राचीन हिन्दुधमेश।सत्र के भनुसार 
बाप का फणे मियाद गुजर जाने फा सवत्र न चतल्ा कर बेटे या नाती को भी छुकाना पड़ता 
था; और किसी का करे चुकाने से पहले ही मर जाने में बड़ी दुर्गति, मानी जाती 
थी | इस बात पर ध्यान देने से पाठक सहज ही जान जाएँगे, कि जन्म से ही प्राप्त 
भौर उल्लिखित महत्त्व के सामाजिक कततंव्य को ऋण? कहने में हमारे शास्रकारों का 
क्या हेतु था | कालिदास ने रघुवंश में कहा है, कि स्मृतिकारों की बतलाई हुईं इस 
मर्यादा के अनुसार सूयवंशी राजा छोग गवलते थे, और जब बेटा राज करने योग्य हो 
जाता, तब उसे गद्दीपर चिठला कर ( पहले से ही नहीं ) स्वयं गहस्थाभम से निवृत्तः 
होते थे ( रघु, ७. ६८ )। भागवत में लिखा है, कि पहले दक्ष प्रजापति के ह॒र्य॑श्वसंशक 
पुत्रों को और फिर शवलाश्वसंशक दूसरे पुत्रों को भी उनके विवाह से पहले ही नारद 
ने 'निदत्तिमागे का उपदेश दे कर मिक्षु बना डालह्म | इससे इस अशाज्र और गा 
च्यवहार के कारण नारढ की निर्मत्सना करके दक्ष प्रजापति ने उन्हें शाप दिया ( भाग, 
६. ५. ३५-४२ ) | इससे शात होता है, कि इस क्षाश्रमव्यवस्था का मूलहेतु यह था, 
कि अपना गाहं॑स्थ्यजीवन यथाशाज्र पूरा कर ग्रहस्थी चलाने थोग्य लड़की के सयाने 
हो जानेपर बुढ़ापे की निरथंक आशाओं से उनकी उमड़ के आड़े न भा, निरा मोक्ष- 
परायण हो मनुष्य स्वयं आानन्दपूर्वक संसार से निश्चतत हो जाए। इसी हेतु से विहुर- 
नीति में घृतराष्ट्र से विदुर ने कहा है - 
उत्पाथ पुत्राननुणांश्र कृत्वा वृत्ति च तेभ्यो3नुविधाय कांचितू। 
स्थाने कुमारी; प्रातिपाद्य सर्वा भरण्यसंस्थो5थ मुनिन्नुभूपेत ॥ 


थ गहस्थाभ्रम में पुन्न उत्पन्न कर (उन्हें कोई ऋण न छोड़े भौर उनकी जीविका के 
लिए कुछ थोडा सा प्रबन्ध कर तथा सब लह्ठकियों के योग्य स्थानों में दे घुकनें पर ) 
वामप्रस्थ ,हो संन्यास लेने की इच्छा फरे? (मे. भा. उ. १६, ३२९। आजकल 
हमारे यहाँ साधारण छोगें की संसारसंबन्धी समझ सभी प्रायः बिदुर के कथनानुसार 
ही है। तो कमी न कभी संसार को छोड़ देना ही मनुष्यमात्र का परमसाध्य मानने 
के कारण संसार के व्यवहारों की सिद्धि के लिए स्मृतिप्रणेताओं ने जो पहले तीन 
आशरमों की अेयस्कर मर्यादा नियत्त कर दी थी, वह धीरे घीरे छूटने लगी। और 
यहाँ तक स्थिति आ पहुँची, कि यदि किसी को पैदा होते ही भथवा अव्य अवस्था: 
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में ही ज्ञान की प्राप्ति हो जाए, तो उसे इन तीन सीढ़ियों पर चढ़ने की आवश्यकता 
नहीं है। वह एक़दम संन्यास ले ले, तो कोई हानि नहीं - ' ब्रह्मचयोदेव प्रतनेद्गहाद्वा 
कनाद्वा १ ( जाबा. ४ ) १ उसी अभिप्राय से महाभारत के गोकापिलीय संवाद में कपिल 
जे स्पूमरह्मि से कहा है - 

शरीरपंक्तिः कमौणि ज्ञान तु परमा गतिः। 

कपाये कमेमि; पक्के रसक्षाने व तिष्ठति ॥%# 


< सारे कर्म शरीर के ( विषयासक्तिरूप ) रोग निकाल फेंकने के लिए हैं। शान ही सब 
में उत्तम और अन्त की गति है। जब कम से शरीर का कपाय अथवा अशानरूपी 
रोग नष्ट हो जाता है, तव रसज्ञान की चाह उपजती है ! (शां. २६९. २८ )। इसी 
प्रकार भोक्षघर्म में मी कहा है, कि 'नैराद्यं परम सुखम्‌” अथवा ' यो5सो प्राणान्तिको 
रोगस्तां तृष्णां त्यनतः सुखम्‌ ?- तृष्णारूप प्राणान्तक रोग छूंटे बिना सुख नहीं है 
(आां. १७४, ६५ और ५८ )। नाबार ओर बृहदारण्यक उपनिषदों के वचनों के 
अतिरिक्त कैवल्य और नारायणोपनिपद में वर्णन है, कि “न कर्मणा न प्रजया धनेन 
च्यांगनेके अमृतत्वमानशुः। ?- कर्म से, अजा से अथवा घन से नहीं, किन्तु त्याग से 
(या न्यास से ) कुछ पुरुष मोक्ष प्राप्त करते हैं (कै, १. २; नासा. उ. १२९. ३ और 
७८ देखे ) | यदि गीता का यह सिद्धान्त है, कि शानी पुरुष फो मी अन्ततक फम ही 
करते रहना चाहिये, तो अब बत्तत्यना चाहिये, कि इन वचनों की व्यवस्था कैसी क्‍या 
ज्याई जाए! इस शंका के होने से ही अजुन ने अठारहवें अध्याय के भारंम में 
भगवान्‌ से 'पूछ। है, कि ' अत मुझे अलग अलग बतलाओ, कि संन्यास के माना क्‍या 
है ! और त्याग से क्या समझ १? ( १८, १. ) यह देखने के पहले - कि भगवान्‌ ने 
इस प्रश्न का क्या उत्तर-दिया-स्मृतिग्रन्थों में प्रतिपाित इस आश्रममार्ग के अतिरिक्त 
शक दूसरे तुल्यचल वैदिक मार्ग सा भी यहाँपर थोड़ा-खा विचार करना आवश्यक है। 

ब्रह्मचारी, णहत्थ, वानप्रस्थ और अन्त में संन्‍्यासी, इस प्रकार आश्रर्मो की 
इन चार चढ़ती हुईं सीढ़ियों के जिन को ही 'स्मार्त' अथोत्‌ ' स्मृतिकारों का प्रति- 
पादन किया हुआ मार्य? कहते हैं। और "कर्म कर ? और “कर्म छोड़ ? -वेद्‌ की 
ऐसी जो दो प्रकार की भाज्ञाएँ हैं, उनकी एकवाक्यता दिखलाने के लिए भायु के 
मेंठ के अनुसार आश्रममों की व्यवस्था स्वृतिक्ताओं ने की है; और कर्मों के स्वरूपतः 
संन्यास ही की यदि अन्तिम ध्येय मान हें तो उस ध्येय की सिद्धि के लिए स्मृति- 
कारों के निर्दिष्ट किये हुए आशु जिताने के चार सीढ़ियोबाले इस आश्रममार्ग को 





+ देदान्तव॒त्रों पर| जोष्शांकरमाम्प है (६. ४- २६ ), उसमें से यह क्ोक लिया गया है। 
चह्ाँ इसका पाठ इस प्रकार है - कपायपक्तिः कर्माणि ज्ञान तु परमा गतिः। कपाये कमीमः 
कक ० ज्ञाने प्रवंततें ॥ महाभारत में हमें यह 'छोक जैसा मिला है, हमने यहाँ वेसा ही छे 

या है) 
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साधनरूप समझ कर अनुचित नहीं कह सकते। आयुष्य बिताने के लिए, इस प्रकार 
'चढ़ती हुईं सीढ़ियों की व्यवस्था से संसार के व्यवहार का लोप न हो कर यद्यपि 
बैदिक कर्म और औपनिषदिक शान का मेछ हो जाता है, तथापि अन्य तीनों आश्रमोंः 
का अन्नदाता ग्रहस्थाश्रम ही होने के कारण मन॒स्तृति और महामारत,मैं मी अन्त. 
में उसका ही महत्त्व स्पष्टतया स्वीकृत हुआ है - 

यथा मातरमाश्रिल सर्वे जीवन्ति जन्‍्तवः | 

एवं ग्राइस्थ्यमाशित्य चतेन्‍्त इतराश्रमा; ॥ | 
£ माता के ( प्रथ्वी के ) आश्रय से जिस प्रकार सब जन्तु जीवित रहते हैं, उसी प्रकार 
गहस्थाश्रम के आसरे भत्य आश्रम हैं (शां. २६८, ६; और मन. ३, ७७ देखो )। 
मठ ने तो अन्यान्य आश्रमों फों नदी और शहस्थाश्रम फो सागर कहा है ( मनु. 
६, ९०; म, भा, शां. २९५, २९)। जब गहस्थाअम की श्रेष्ठता इस अकार निर्विवाद 
है, तब उसे छोड़ कर 'कर्मसंन्यास? करने का उपदेश देंने से ववम ही कया है! क्‍या 
शान की प्राप्ति हो जाने पर मी शहस्थाश्रम के फर्म करना अशक्य है! नहीं ते फिर 
इसका क्या आर्य है, कि शानी पुरुष संसार से निद्नत्त हो ! थोडीबहुत स्वार्थलुद्धि से 
वर्तांव करनेवाले साधारण छोगों की अपेक्षा पूर्ण निष्कामबुद्धि से व्यवहार करेवाले 
शानी पुरुष लोकसंग्रह करने में अधिक समये और पात्र रहते हैं। अतः शान से जब 
उनका सामर्थ्य पूर्णावस्था को पहुँचता है, तभी समाज को छोड़ जाने की स्वतन्त्रता 
शानी पुरुष को रहने देने से सव समान की ही अत्यन्त द्वामि हुआ करती है; जिसकी 
मलाई के लिए, च्वातुर्व्यन्यवस्था की गई है; शरीरसामर्थ्य न रहने पर यदि कोई 
अराक्त मनुष्य समाज को छोड़ कर बन में चछा जाए, तो घात निराली है - उससे 
तमाज की कोई विशेष हानि नहीं होगी । जान पड़ता है, कि संन्यास-आश्रम को 
बुढ्ंपै की मयोदा से लपेटने में मु का हेढ़ भी यही रहा होगा। परन्तु ऊपर कह खुके 
हैं, कि यंह अयस्कर मर्यादा व्यवहार से जाती रही | इसलिए ' कर्म कर? और “कर्म 
छोड़? ऐसे द्विविध वेदवचनों का मेल करने के लिए ही यदि स्परतिकताओं ने आश्रमों को 
सती हुई श्रेणी वॉधी हो, तो मी इन मित्र भिन्न वेदवाक्यों की एकवाक्यता करने 
का स्मृतिकारों की बराबरी का ही- और ठो क्या उनसे भी अधिक -निर्विवाद , 
अधिकार जिन मगवान्‌ भीकृष्ण को है, उन्हों ने जनक प्रशति के प्र।चीन शानकर्म- 
समुद्चयात्मक मार्ग का मागवतधर्म के नाम से पुनजीबन और पूर्ण समयेन किया 
है। भागवतघम में केवल अध्यात्मविचारों पर ही निर्मर न रह कर वासुदेवमक्तिस्पी 
सुरूम साधन को भी उसमें मिला दिया है। इस विषय पर आगे तेरहवें अकरण मे 
विस्तारपूर्वक विवेचन किया जाएगा। भागवत्धर्म मक्तिमरधान मे ही हो; पर उत्तम 
भी जनक के मागे का यह महत्त्वपूर्ण तत्त्व विद्यमान है, कि परमेश्वर का शान पा 
चुकने पर कर्मत्यागरुप संन्यास न छे। केवछ फलाशा छोड़ फर जानी पुरुष की भी 
ह्करग्रह के निमित्त समस्त व्यवहार यावजीवन निष्कामबुद्धि से.करते. रहना चाहिये 
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अतः कर्मदष्टि से ये दोनों मार्ग एक-से अर्थात्‌ श्ञानकर्मसमुच्चायात््मक या प्रन्नत्ति- 
प्रधान होते हैं। साक्षात्‌ परत्रक्ष के ही अवतार - नर और नारायण ऋषि-इस 
प्रवृत्तिप्रधान धर्म के प्रथम प्रवर्तक हैं; और इसी से इस घम्म का प्राचीन नाम 
* नारायणीय धर्म? है। ये दोनों ऋषि परम ज्ञानी थे; और लोगों को निष्काम कर्म 
करने का उपदेश देनेवालें तथा स्वयं करनेवाले थे (म, भा. उ. ४८, २१ )। 
और इसी से महाभारत में इस धर्म का वर्णन इस प्रकार किया गया है :- 
४ ग्रवृत्तित्क्षणक्रैव. धर्मों! नारायणात्मकः ? (म, मा. झा, ३४७, ८१); अथवा 
* प्रवृत्तिलक्षण' धमे ऋषिनौरायणोउत्रवीत्‌ ?- नारायण ऋषि का आरंभ किया 
हुआ धर्म आचरण प्रद्वत्तिप्रधान है (म. भा. थां. २१७: २ )। मायवत में स्पष्ट 
कहा है, कि यही सात्वत या भागवतधर्म है; और इस सात्वत या मूछ मांगवतधर्म 
का स्वरूप 'िष्कम्यल्क्षण” अर्थात्‌ निष्काम्प्रवृत्तिप्रधान था (भाग, १. ३. ८ और 
११९, ४, ६ ) | भनुगीता के इस कठोकसे - प्रवृत्तिल्क्षणो योगः ज्ञान संन्यासलक्षणम्‌? - 
प्रकट होता है, कि इस ग्रवृत्तिमार्ग का ही एक और नाम योग था ( मं, मा. अश्व, 
४३, २५ )। और इसी से नारायण के अवतार श्रीकृष्ण ने नर के अवतार अजुन 
की गीता में जिस धर्म का उपदेश दिया है, उसको गीता में ही 'योग” कहा है। 
भाजकल कुछ लोगों की समझ है, कि मागवत और स्माते, दोनों पन्‍थ उपास्वभेद के 
कारण पहले उत्पन्न हुए ये। पर हमारे मत में यह समझ ठीक नहीं। क्योंकि इन 
दोनों मार्गों के उपास्य मित्र भले'ही हों; किख्तु उनका भध्यात्मश्ञान एक ही है। 
और अध्यात्मज्ञान की नींव एक ही होने से यह संभव नहीं, कि उद्ात्त ज्ञान में 
पारंगत प्राचीन ज्ञानी पुरुष केवल उपास्य के भेद को के कर झगड़े रहे | इसी कारण 
से भगवद्गीवा ( ९. १४ ) एवं शिवगीता ( १२. ४ ) दोनों ग्रन्थों में कहा हैं, कि मक्ति 
किसी की करों; पहुँचेगी वह एक ही परमेश्वर को । महाभारत के नारायणी धर्म में 
ते इन दोनों देवताओं का अमेद यों बतलछाया गया है, कि नारायण और रुद्ध एक 
ही हें जो रुद्ध के भक्त हैँ, वे नारायण के भक्त हैं; और जो रद्व के देपी हैं, 
नारायण के भी द्वेपी हैं ( म. मा. शां, ३४१, २०-२६ और ३४२, १२९ देखो ) | 
हमारा यह कहना नहीं है, कि प्राचीन काल में शैव और वैष्णवों का भेद ही न था| 
पर हमारे कथन का तात्पर्य यह है, कि ये दोनों - स्मार्त और मागवत्त - पन्‍थ शिव 
आर विष्णु के उपास्य मेदमाव के कारण मिन्न भिन्न नहीं हुए हैं; शानोत्तर निद्गत्ति वा 
प्रदात्तिकर्म छोड़े या नहीं - केवछ इसी महत्त्व के विषय में मतमेद होने से ये दोनों 
पन्‍्थ प्रथम उत्तन्न हुए हैं। आगे कुछ समय के वाद जब मूल भागवतथर्म का ग्रह्नचति- 
मार्ग था कर्मयोग छुप्त हो गया; और उसे भी केवल बिष्णु-भक्तियधान अर्थात्‌ अनेक 
अंझों में निब्नेन्तिपर आधुनिक स्वरूप आप्त हो गया। एवं इसी के कारण जज वृथामि- 
मान से ऐसे झगड़े होने लगे, कि तेरा देचता 'शिव? है; और मेरा देवता “विष्णु 
तब ्मार्त! और भागवत? शब्द क्रमशः शव” और वैष्णव” शब्दों के समानार्थक 
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ही गये। और अन्त में आधुनिक मागवतधर्मियों का चेदन्त (हैत था विशिशद्वैत ) 
मिन्न हो गया; तथा वेदान्त के समान ही ज्योतिप्र भर्थात्‌ एकाठ्शी और घन्दन 
लगाने की रीति तक स्मातंमाग से निराली हो गई । किन्तु समा शब्द से ही व्यक्त 
होता है, कि यह भेद सत्या और मृल का ( पुराना ) नहीं हैं। माग्वतघरम मगवान्‌ 
का ही प्रवत्त किया हुआ है। इसलिए इसमें कोई आश्चर्य नहीं, कि इसका उपान्य * 
देव मी श्रीकृष्ण या विष्णु है। परन्तु समा! शब्द का घालये सस्मृत्युक्त' - केबल 
इतना ही -होने के कारण यह नहीं कहा जा सफता, कि स्माते धर्म का ठपास्य 
शिव ही होना चाहिये। क्योंकि मनु आाडि ग्राचीन धर्मग्रन्थों में यह नियम कहीं 
नहीं है, कि एक शिव की ही उपासना करनी चाहिये। इसके विपरीत, विष्णु का 
ही वर्णन अधिक पाया जाता है| और कुछ स्थलों पर त्तो गणपति प्रम्रति को मी 
उपास्य बतलाया है। इस के सिवा शिव भौर विष्णु दोनों देवता वैटिक हैं। अर्थात्‌ 
वेद में ही इनका वर्णन किया गया है। इसलिए इनमें से एक फो ही स्माते कहना 
ठीक नहीं है। श्रीश्ंकराचार्य स्मार्त मत के पुरस्कर्ता कद्दे लाते ६। पर दाकरमठ में 
उपास्य देवता शारदा है। भीर शाकरमाप्य में जहाँ हहाँ प्रतिमापृजनन फा प्रसंग छिट्टा 
है, वहाँ वहाँ भाचार्य ने शिवलिंग का निर्देश न कर झाल्म्राम अर्थात्‌ विष्युप्रतिमा 
का ही उल्लेख किया है (थे, यू, शा, मा, १, २, ७; १, ३, १४ और ४. ६, ३; 
छां, था, मा, ८, १. १ )। इसी अकार कहा जाता है, कि पश्॑देंवपूला का प्रकार 
भी पहले शंकराचार्य ने ही किया था। इन सब्र बातों का विचार फरने से यही ठिद्ध 
होता है, कि पहले पहले स्मार्त और भागवत पन्‍्यों में ( 'शिवमक्ति! या 'विष्णुमक्तिः 
जैसे उपास्य में ) दोनों फे कोई झगड़े नहीं थे। किल्तु दिनकी दृष्टि से स्मृतिग्रन्थों में 
स्पष्ट रीति से वर्णित आश्रमच्यवस्था के अनुसार तरुण अवस्था में ययाशाम्र संतार 
के सत्र फार्य करके बुद्राप में एकाएक कर्म छोड़ चतुर्थाश्रम या संसार छोड़ना अन्तिम 
साध्य था, वे ही स्माते फहलछाते थे। भीर जो छोंग भगवान फे उपदेशानुसार यह 
समझते ये, फि ज्ञान पवे उज्ज्वल भगवद्धक्ति के साथ ही साथ मरणपयेन्त ग्रहस्थाश्रम 
के ही कार्य निष्काम बुद्धि से करते रहना चाहिये, उन्हें भागवत कहते ये | इन दोनों 
शब्दें के मूल अयथे ये ही हैं। और इसी से ये टोने शब्द सांख्य और योग अयवा 
संन्यास और कर्मयोंग के क्रमशः सुमानार्थक होते हैं। मगवान्‌ के अवतारक्ृत्य छें 
कहे या जानयुक्त गाईस्थ्यघर्म के महत्त्व पर ध्यान डे कर कहो; संत्यास-भाभ्रम 
छ॒प्त हो गया था; भीर कलिवर्ज्य प्रकरण में झामिल कर दिया गया या। अयात्‌ 
कलियुग में जिन बातों को शास्त्र ने निपिद्ध माना है, उनमें संन्यास की गिनती की 
गई थी |# फिर जैन और चौद्ध धर्म के प्रवर्तकों ने कापिल सांख्य मत को स्वीकार 
कर इस मत का विश्वेप प्रचार किया, कि संसार का त्याग कर संन्याठ लिए. बिना मोक्ष 
7 + जेपेयसिन्ध के वृतीय परिच्छेठ में कलिवज्य-अकरण देसों। इस में “अग्निहोन गवा* 
छम्म॑ संन्यास पढकतृझम। देवराय सुतोत्पात्तिः फलों पद्म विवर्जयेद्‌ और “संन्यासश्र न 
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नहीं मिलता | इतिहास में मसिद्ध है, कि बुद्ध ने स्वयं तरुण अवस्था मैं ही राजपाट, 
खस्री और वाल-बच्चों को छोड़ कर संन्यास दीक्षा छे ली थी। यद्यपि श्रीशकराचार्य 
ने जैन और वौद्धों का खण्डन किया है, तथापि जैन और वौद्धों ने निस संन्यासधर्म 
का विशेष प्रचार किया था, उसे ही ओऔतस्माते संन्यास कह कर आचार्य ने कायम 
' रखा। और उन्हों ने गीता का इत्यर्थ भी ऐसा निकाला, कि वही संन्यासघर्म गीता 
का य्तिपाद विषय हैं। परन्तु वास्तव में गीता स्मातंमार्ग का अन्य नहीं | यद्यपि 
सांख़्य या संनन्‍्यासमार्ग से ही गीता का भारंम हुआ है, तो भी भागे रिद्धान्तपक्ष 
में प्रइत्तिप्रणान मागवतघम ही उसमें प्रतिप्रादित हैं। यह खय्य महाभारतकार का 
वचन है, जो हम पहले ही प्रकरण में दे आये हैं। इन दोनों पन्‍्थों के वैदिक ही 
होने के कारण सब अं््ों में न रही; तो अनेक अंशों में गोनों की एकवाक्यता 
करना शकय है।! परन्तु ऐसी एकवाक्यता करना एक बात है; और यह कहना 
दूसरी बात है, कि गीता में संन्‍्यासमार्ग ही प्रतिपाद्य है। यदि कहीं कर्ममार्ग को 
मोक्षप्रद कहा हो, तो वह सिर्फ़ अर्थवाद या पोछी स्ठ॒ति है। रुचिवैचित््य के कारण 
किसी को भागवतधर्म की अपेक्षा स्मार्तघर्म ही बहुत प्यारा जेंचेगा | भयवा कर्मसंन्‍्यास 
के लिए जो कारण सामान्यतः बतलाये जाते हैं, वे ही उसे अधिक बलवान प्रतीत होंगे। 
नहीं फोन कहे! उदाहरणार्थ, इसमें किसी को शंका नहीं, कि भ्रीश्ष॑कराचार्य को 
स्मार्त या संन्यासघर्म ही मान्य था। अन्य सब मागों को वे अज्ञानमूक मानते ये। 
परन्तु यह नहीं कहा जा सकता, कि सिर्फ उसी कारण से गीता का भावार्थ भी वही 
होना चाहिये। यदि तुम्हें गीता का सिद्धान्त मान्य नहीं है, तो कोई चिन्ता नहीं। 
उसे न मानो | परन्तु यह उचित नहीं, कि अपनी टेक रखने के लिए गीता के आरंभ 
में जो यह है, कि ' इस संसार में आयु बिताने के दो प्रकार के स्वतत्त्र मोक्षम्रद मार्ग 
अथवा निषछ्ठाएँ हैं? इसका ऐसा अर्थ किया चाय, कि “ संन्यासनिष्ठा ही एक सच्चा 
और श्रेष्ठ मार्ग है।? गीता में वर्णित ये दोनों मार्ग वैदिक धर्म में जनक और याश- 
वल्क्‍्य के पहले से ही स्वतन्त्र रीति से चले आ रहे हैं| पता रूगता हैं, कि जनक के 
समान समाज के धारण और पोपण करने के अधिकार क्षात्रधम के अनुसार वंश- 
परंपरा से या अपने सामथ्य से जिनकी आस हो जाते थे, वें शानग्राप्ति के पश्चात्‌ मी 
निष्काम बुद्धि से अपने काम जारी रख कर जगत्‌ का कल्याण करने में ही अपनी सारी 
आयु छगा देते थे। समाज के इस अधिकार पर ध्यान हे कर ही महामारत में 
अधिकार मेद से दुहरा चर्णन आया है, कि ' सुख जीवन्ति मुनयो मैक्ष्यज्त्ति समाश्रिताः ? 
(शा, १७८, ११ )- जंगलों में रहनेवाले मुनि आनन्द से मिक्षाज्त्ति को स्वीकार 





* कर्तैब्यों जाह्मणेन विजनता ? इत्यादि स्मृतिवचन है । अर्थ :-अग्रिहोत्र, गोंवध, संन्यास, भाद्ध 
में मांसमक्षण और नियोग, कलिद्वग में ये पाँचों निषिद्ध है! इनमें संन्यास का निविषत्व भी 
शंकराचार्य ने पीछे से निकाछ डाला । 
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फरते है - और “ दण्ड एवं हि राजेन्द्र क्षत्रथमों न मण्डनम्‌? (जवां, २३. ४६)- 
दण्ड से लोगों का घारण-पोषण करना ही क्षत्रिय का धर्म हैं; मुण्डन करा लेना नहीं। 
परन्तु इससे यह भी न समझ लेना चाहिये, कि सिर्फ़ प्रजापालन के अधिकारी क्षत्रियों 
को ही उनके अधिकार के कारण कर्मयोग विहिंत था। कर्मयोग के उछलिखित चचन 
का ठीक भावार्थ यह है, कि जो जिस कर्म के करने का अधिकारी हों, चह शान के 
पश्चात्‌ भी इस कर्म को करता रहे। और इसी कारण से महामारत में कहा है, कि 
£ एपा पूर्वतरा इत्तिग्राह्मणस्य विधीयत्ते ? (शा, २३७ ) -जश्ञान के पश्चात्‌ ब्राक्षण भी 
अपने भधिकारनुसार यश्याग आडि कर्म प्राचीन काल में जारी रखते ये। मनुस्मृति 
में भी संन्यास आभ्रम के बदले सथ बर्णों से लिए वैदिक कर्मयोग ही विकल्प से 
विद्वित माना गया है ( मनु, ६, ८६-९६ )। यह कहीं नहीं लिखा है, कि भागवत- 
धर्म केवल क्षत्रियों के ही लिए, है। प्रत्युत उसकी महत्ता यह कह कर गाई है, कि 
ज्री और शूद्र आदि सब कोगों को वह सुलूम हैं ( गी. ९, ३२ )। महाभारत में ऐसी 
कथाएँ है, कि तुलाधार (चैश्य) और व्याघ ( वहेलिया ) इसी घर्म का आचरण 
करते थे; और उन्‍्हों' ने ब्राह्मणों को भी उसका उपदेश किया था। (शां, २६१; वन, 
२१५ )। निष्कामकर्मयोग का आचरण करनेवाले प्रमुख पुरुषों के जो उदाहरण 
भागवतर्ध्प्रन्थों में दिये जाते दे, वे केवल जनक-भीकृष्ण क्षत्रियाँ के ही नहीं हैं; प्रच्युत 
उनमें वसिष्ठ, जैगीपन्य और व्यास प्रभृति शानीं ब्राह्मणों का भी समावेश रहता है। 

यद्द न भूछना चाहिये, कि यद्यपि गीता में कर्ममा्ग ही प्रतिपाद्य है, तो भी निरे 
कम ( अर्थोत्‌ शानरहित कर्म ) करने के मार्ग को गीता मोक्षप्रद नहीं मानती ।' शनरहिंत 
कर्म करने के भी दो भेद है। एक तो दंभ से या आसुरी बुद्धि से कर्म करना और दूसरा 
श्रद्धा से। इनमें दंभ के मार्ग या आउसुरी मार्ग को गीता ने ( १६. १६ और १७, 
२८ ) और मीमांसकों ने भी गह्म॑ तथा नरकप्रद माना है; एवं ऋग्वेद में मी अनेक सक्ों 
पर श्रद्धा की महत्ता वर्णित है ( ऋ, १०, १५१; ९. ११३. २ भौर २, १२. ५ ) | परन्तु 
दूसरे मार्ग के विषय में - अर्थात्‌ शान-व्यतिरिक्त किन्तु शास्रों पर श्रद्धा रख कर फर्म 
करने के मार्ग के विषय में - मीमांसकों का कहना है, कि परमेश्वर के खरूप का यथार्थ 
ज्ञान न हो; तो भी शास्रों पर विश्वास रख कर केवल अ्रद्धापूर्वक यशयाग आढि कर्म 
मरणपर्यन्त करते जाने से अन्त में मोक्ष ही मिलता है। पिछले प्रकरण में कह जुके 
हैं, कि कर्मकाण्डरूप से मीमासकों का यह मार्ग बहुत प्राचीन काल से चला भा रहा 
है। बेबसंहिता और आह्मणों में संन्यास आश्रम आवश्यक कहीं नहीं कहा गया है। 
उल्टा जैमिनी ने वेदों फा यही स्पष्ट मत बदलाया है, कि गरहस्वाश्रम में रहने से ही 
मोक्ष मिलता है (वे, यू, २. ४. १७-२० देखो ) | और उनका यह कथन कुछ निरा- 
घार भी नहीं है। ज्यॉकि कर्मकाण्ड के इस प्राचीन मार्ग फो गौण मानने का आरंभ 
उपनिपदों में ही पहले पहल देखा जाठ हैं| यद्यपि उपनिपद वैदिक है, तथापि उनके 
विषय प्रतिपादन से प्रकट होता है, कि वे संहिता और ब्राह्मणों के पीछे के हैं इसके मानी 
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यह नहीं, कि उसके पहले परमेश्वर का ज्ञान हुआ ही न था] हों, उपनिषतकाह में 
ही यह मंच पहले पहले अमल में अवश्य आने लगा, कि मोक्ष पाने के लिए ज्ञान के 
पश्चात्‌ वैराग्य से कमेसंन्यास करना चाहिये। और इसके पश्चात्‌ संहिता एवं ब्राह्मणों 
में वर्णित कर्मकाण्ड को गौणत्व आ गया | इसके पहले कर्म ही प्रधान माना जाता 
था। उपनिषत्काल में वैराग्ययुक्त ज्ञान आर्थात्‌ संन्यास की इस प्रकार बढ़ती होने 
लगने पर यशयाग प्रति कर्मों की ओर या चातुर्वेण्य धर्म की भोर भी शानी पुरुष 
यों ही दु्लक्ष करने लगे; और तभी से यह समझमन्द होने लगी, कि छोकसंग्रह 
करना हमारा कर्तन्य है। स्पृतिप्रणेताओं ने अपने अन्थों में यह कह कर - कि गहस्था- 
अम में यज्ञयाग आदि श्रौत या चादुब॑ण्ये के स्माते कम करना ही चाहिये - ग्रहस्थाश्रम 
की बढ़ाई गाई है सही; परन्तु स्मृतिकारों के मत में भी अन्त में वैराग्य या संन्यास 
आश्रम ही श्रेष्ठ माना गया है। इसलिए उपनिषर्दों के ज्ञानप्रवाह से कर्मकाण्ड को जो 
गौणता ग्रास्त हो गई थी, उसको हटाने का सामथ्य स्वृतिकारों की आाश्रमब्यवस्था में 
नहीं रह सकता था। ऐसी अवस्था में ज्ञानकाण्ड और कर्मकाण्ड में से किसी को गौण 
न कह कर मक्ति के साथ इन दोनों का मेल कर देंने के लिए गीता की प्रवृत्ति हुई है। 
उपनिषत्‌-प्रणेताओं के ये सिद्धान्त गीता को मान्य हैं कि ज्ञान के बिना मोक्षप्रातति नहीं 
होती; और यशयाग भाढि कर्मों से यदि बहुत हुआ तो स्वगरेप्राप्ति हो जाती है ( मुंड. 
१. २, १०; गी, २. ४१-४५ ) | परन्तु गीता का यह मी सिद्धान्त है, कि सश्टिकम 
को जारी रखने के छिए. यज्ञ अथवा कर्म के चक्र को भी' कायम रखना चाहिये - 
कर्मो को छोड़ देना निरा पागलपन या मूरता है। इसलिए गीता का उपदेश है, कि 
यज्ञयाग भादि श्रौतकर्म अथवा चातुव॑ण्ये आदि व्यावहारिक कर्म अशानपूर्वक श्रद्ध 
से न करके शानवैर/ग्ययुक्त बुद्धि से निरा कर्तव्य समझ कर करो | इससे यह चक्र मी 
नहीं प्रिगड़ने पाएगा; और तुम्हारे किये हुए कर्म मोक्ष के आड़े भी नहीं आाएँगे। 
कहना नहीं होगा, कि श्ञानकाण्ड और कर्मकाण्दड (संन्यास और कम) का मेल 
मिलाने की गीता की यह शैली स्घृतिकर्ताओं की अपेक्ष। अधिक सरस है। क्योंकि 
च्यूष्टिरूप आत्मा का कल्याण यत्किचित्‌ भी न घटा कर उसके साथ सृष्टि के समश्रूप 
भावत्मा का कल्याण भी गीतामार्ग से साधा जाता है। मीमासक कहते हैं, कि कर्म: 
अनाडि और वेद्प्रतिपादीत हैं। इसलिए, तुम्हें शान न हो, तो मी उन्हें करना 
चाहिये | कितने, ही (सत्र नहीं) उपनिषत्मणेता कर्मों को गौण मानते हैं। और 
यह कहते हैं - या यह मानने मैं कोई क्षति नहीं, कि निदान उनका झकाव ऐसा 
ही है-कि कर्मों को वैराग्य से छोड़ देना चाहिये। और स्मृतिकार आयु 
के भेद - अर्थात्‌ आश्रमव्यवस्था से उक्त दोनों मतों की इस प्रकार एक- 
वाक्यता - करते हैं, कि पूर्व आाश्रर्मो में इन कर्मो को करते रहना चाहिये। और 
चित्तग॒द्धि हो जाने पर बुद्दापे में वैराग्य से सच्चे कर्मों को छोड़ कर संन्यास ले लेना 
म्वाहिये। परन्तु गीता का मार्ग इन तीनों पन्‍्थों से मिन्न है| शान और काम्य कर्म के 
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चीज, इन में यदि विरोध हो, तो भी ज्ञान और निष्कामकर्म में कोई विरोध नहीं। 
इसीलिए, गीता का कथन है, कि निष्कामबुद्धि से सब कर्म सर्वदा करते रहो। उन्हें 
कभी मत छोड़ो । भव इन चारों मतों की ठुल्ना करने से दीख पड़ेगा, कि शान होने 
के पहले कर्म की आावद्यकता सभी को मान्य है; परंतु उपनिषर्दों और गीता का 
कऋयन है, कि ऐसी स्थिति में श्रद्धा से किये हुए कमे का फछ स्वर्ग के तिवा दूसरा 
कुछ नहीं होता। इसके आगे, अथौत्‌ श्ञानप्राप्ति हो चुकने पर - कमे किये जाए या 
नहीं इस विषय में - उपनिषत्‌कर्ताओं में भी मतभेद है। कई एक उपनिषत्कर्ताओं 
का मत है, कि ज्ञान से समस्त काम्यबुद्धि का स्ट्वास हो चुकने पर जो मनुष्य मोक्ष 
का अधिकारी हो गया है, उसे केवल स्वर्य की प्राप्ति करा देनेवाले काम्यकर्म करने का 
कुछ भी प्रयोजन नहीं रहता। परन्ठु ईशावास्य आदि दूसरे कई एक उपनिपद्दों में 
प्रतिपादन किया गया है, कि म॒ृत्युक्लेक के व्यवहारों फो जारी रखने के लिए फर्म 
करना द्वी धाहिये। यह प्रकट है, कि उपनिषदों में वर्णित इन दो मार्गों में से 
दूसरा मांगे ही गीता में प्रतिपादित है (गी. ५. २)। परन्तु यद्यपि यह कहें, 
कि मोक्ष के अधिकारी ज्ञानी पुरुष को निष्काम बुद्धि से लछोफसंग्रहार्थ सब व्यवहार 
करना चाहिये;। तथापि इस स्थान पर यह प्रश्न आप ही होता है, कि जिन यज्ञयाग 
आदि कर्मों का फल खर्गप्रात्ति के सिवा दूसरा कुछ नहीं, उन्हें वह करें ही क्यों! 
इसी से अठारहवे अध्याय के आरंभ में इसी प्रश्ष को उठा कर भगवान्‌ ने स्पष्ट 
निर्णय कर दिया है, कि “यज्ञ, दान, तप? आदि कर्म सदैव वित्तशद्धिकारक हैं- 
भर्थात्‌ निष्काम बुद्धि उपनाने और बढ़ानेवाले हैं | इसलिए, ' इन्हें मी? ( एतान्यपि ) 
अन्य निष्काम कर्मों के समान छोकसंग्रहार्थ शानीं पुरुष को फलछाशा और संग छोड़ 
कर सदा करते रहना चाहिये (गी. १८. ६ )। परमेश्वर फो अपंगण कर इस प्रकार 
सब करत निष्कामबुद्धि से करते रहने से व्यापक अर्थ में यही एक वड़ा भारी यश्ञ हो 
जाता है। और फिर इस यज्ञ के लिए, जो कर्म किया जाता है, वह वन्धन नहीं होता 
( गी. ४. '२३ )] किन्तु सभी काम निष्काम बुद्धि से करने के कारण यज्ञ से जो खर्ग- 
आतिरूुप बन्‍्धक फछ मिलनेवाला था, वह भी नहीं मिलता; और ये सब काम मोक्ष के 
आड़े आा नहीं सकते | सारांश, मीमांसकों का कर्तृकाण्ड यदि भीता में कायम रखा 
गया हो, तो वह इसी रीति से रखा गया है, कि ठससे खगे का आना-जाना छूट 
जाता है। और सभी कर्म निष्काम बुद्धि से करने के कारण अन्त में मोक्षप्रात्ति हुए 
बिना नहीं रहती। ध्यान रखना चाहिये, कि मी्मासकों के कर्ममरार्ग और गीता के 
कर्मयोग में यही महत्त्व का मेद है - दोनों एक नहीं हैं। 

- यहाँ बतछा दिया, कि मंगवद्गीता में प्रव्नत्तिपरधान भागवतघम था करमेयोग ही 
अतिपाद् है; और इस कर्मयोग में तथा मीमांसकों के क्मेकाण्ड में फीनसा ४ है। 
आअब तात्विक दृष्टि से इस बात का थोड़ा-सा विचार करते हैं, कि गीता के क 
में और शानकाण्ड को ले कर स्मृतिकारों की वर्णन की हुई आश्रमव्यवस्था में क्‍या 
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में है। यह मेंद बहुत ही चक्ष्म है। और सच पूछो तो इसके विधय में बाद करने 
का कारण मी नहीं है। दोनों पक्ष मानते हैं, कि ज्ञानप्राप्ति होने तक चित्त की शुद्धि 
के लिए प्रथम दो आश्रमों (ब्रह्मचारी और णहस्प ) के कृत्य समी को करना चाहिये। 
मतमेद सिर्फ इतना ही है, कि पूर्ण शान हो चुकने पर कर्म करे या संन्वास ले लें ? 
संभव है, कुछ छोग यह समझें, कि सदा ऐसे ज्ञानी पुरुष किती समाज में थोड़े ही 
रहेंगे! इसलिए इन थोड़े-से ज्ञानी पएरुषो का कर्म करना या न करना एक ही सा है। 
-इस बिंपय में विशेष चर्चा करने की आवश्यकता नहीं | परन्तु यह समझ ठीक नहीं। 
क्योंकि ज्ञानी पुरुष के बतांव को और लोग प्रमाण मानतें हैं। और अपने अन्तिम 
साध्य के भनुसार ही मनुष्य पहले से आदत डालता है । इसलिए लौकिक दृष्टि से 
यह यश्न अत्यन्त महत्त्व का हो जाता है, कि ' ज्ञानी पुरुष को क्या करना चाहिये १? 
स्वृतिअन्थों में कहा तो है, कि ज्ञानी पुरुष अन्त में संन्यास ले के | परन्तु ऊपर कह 
आये हैं, कि स्मार्त के अनुसार ही इस नियम के कुछ अपवाद मी हैं। उदाइरण 
लीजिये; बृहृद्ारण्यकोपनिपद्‌ में याश्वल्क्य ने जनक को त्रह्मज्ञान का बहुत उपदेश 
किया हैं। पर उन्हों ने जनक से यह कहीं नहीं कहा, कि “अब तुम राजपाट 
छोड़ कर संन्यास ले छो | ? उल्ठा यह कहा हैं, कि जो ज्ञानी पुरुष ज्ञान के पश्चात्‌ 
संसार को छोड़ देंते हैं, वे इसलिए. उसे छोड़ देते हैं, कि संसार हमें रूचता नहीं 
है- न कामयन्ते ! (वृ, ४, ४, २२ )। इससे बृहदरण्यकोपनिंषद्‌ का यह आमि- 
प्राय व्यक्त होता है, कि ज्ञान के पश्चात्‌ संन्यास का लेना और न छेना अपनी अपनी 
खुशी अर्थात्‌ वैकल्पिक बात है। ब्रह्मतान और संन्यास का कुछ नित्य संवन्ध नहीं । 
आर वेदान्तसूत्र में वृहृदारण्यकोपनिपद्‌ के इस वचन का आर्य वैसा ही लगाया 
गया है (वे, सू. २. ४, १० )। शंकराचार्य का निश्चित डिद्धान्त है, कि झञनोत्तेर 
कर्मसंन्यास किये बिना मोक्ष मिल नहीं सकता। इसलिए-अपने भाध्य में उन्हों ने 
इस मत की थ्रुष्टि में सतत उपनिपढों की अनुकूलता दिखाने का अयत्न किया हैं) 
तथापि शंकराचार्य ने भी स्वीकार किया है, कि जनक आदि के समान ज्ञानोत्तर मीं 
अधिकारानुसार जीवनमर कर्म कंस्ते रहने से कोई क्षति नहीं है ( वे. सू. शां, मा. 
३, ३. ३२; और गी. थां मा. २, ११ एवं ३. २० देखो )। इससे स्पष्ट विदित 
होता है, कि संन्यास या स्मार्तमार्गवाले को मी ज्ञान के पश्चात्‌ कर्म तरिल्कुछ ही 
त्याज्य नहीं जँचते | कुछ ज्ञानी पुरुषों को अपवाद मान अधिकार के अनुसार 
कर्म करने की स्वतन्त्रता इस मार्ग में भी दी गई है| इसी अपवाद को और व्यापक 
बना कर गीता कहती है, कि चात॒र्वर्ण्य के लिए विहित कर्म ज्ञानप्रातति हो जुकने 
पर भी लोकसंग्रह के निमिच कर्तव्य समझ कर गत्येक ज्ञानी पुरुष को निष्काम 
बुद्धि से करना चाहिये। इससे सिद्ध होता है, कि गीताधर्म व्यापक हो, तो भी 
उसका तत्त्व संन्‍्यासमार्गवार्लों की दृष्टि से मी निदोप है। और वेदान्तसूत्रों को 
स्वतन्त्र रीति से पढने पर जान पड़ेगा, कि उनमे मी ज्ञानयुक्त कर्मयोग संन्यास का 
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विकत्प समझ कर ग्राह्य माना गया है (वे. सू, ३. ४. २६; ३. ४. ३९-३५ ) |# 
अब यह बतलाना आवध्यक है, कि निष्काम चुद्धि से ही क्‍यों न हो, पर जब मरण- 
पर्यन्च कर्म ही फरना है, तब स्पृतिग्रन्थों में वर्णित कर्मत्यागरपी चहुर्थ आश्रम या 
संन्यास आश्रम की क्‍या दशा होगी! अर्जुन अपने मन में यही सोच रहा था, कि 
भगवान्‌ कमी-न-करमी कहेंगे ही, कि कर्मत्यागरूपी संन्यास लिए बिना मोक्ष नहीं 
मिलता; और तव मगवान्‌ के मुख से ही युद्ध छोड़ने के लिए मुझे स्वतन्त्रता मिल 
जाएगी | परन्तु जब अजुन ने देखा, कि सनहयें अध्याय के अन्त तक भगवान्‌ ने कर्म- 
स्यागरूप संन्‍्यास-आश्रम की बात भी नहीं की; धारबार केवल यही उपदेश किया, कि 
फलाशा को छोड़ दे तन अठारहवें भध्याय के भारंम में अज़ुन ने मगवान्‌ से प्रश्न 
किया हैं, कि 'तो फिर मुझे बतलाओ, संन्यास और त्याग में क्या भेद है?! 
भर्जुन के इस प्रश्न का उत्तर देते हुए मगवान कहते है- ' अर्जुन ! यदि तुमने 
समझा हो, कि मैंने इतने उमयतक जो कर्मयोगमार्ग बत्छाया है, उसमें संन्यास नहीं 
है, तो वह समझ गलत है | कर्ेयोगी पुरुष सब कर्मो के दो भेद करते है - एक को 
कहते है 'काम्यः अर्थात्‌ आरुक्त बुद्धि से किये गये कम; और दूसरे को कहते हैं, 
“निष्काम! अर्थात्‌ आसक्ति छोड़ कर किये गये कर्म। (मनुस्मृति २३. ८९ में 
इन्हीं कर्मों को क्रम से 'प्रवृत्ति' और निदृत्ति 'नाम! दिये है )। इनमें से 'काम्य! 
वर्ग में नितने फर्म हैं, उन सव फो कर्मयोगी एकाएक छोड़ देता है- आर्थात्‌ वह 
उनका 'संन्यास” करता है। बाकी रह गये 'निष्काम' या निम्त्त कर्म। सो फर्मयोगी 
निष्काम कर्म करता त्तो है; पर उन सब में फछाशा का 'त्याग” सर्वयेव रहता है। 
सासश कर्मयोग मार्ग में भी 'संस्यास” और 'त्याग” छूटा कहाँ है ! स्मात मार्गवाले 
कम का स्वरूपतः संन्यास करते हैं तो उसके स्थान में कर्ममार्म के योगी 
कर्मफलाशा का संन्यास करते हैं। संन्यास दोनों ओर कायम ही है? (गी, 
१८, २-६ पर हमारी टीका देखो ) मागवतघर्म का यह भुख्य तत्त्व है, कि जो 
पुरुष अपने सभी कर्म परमेश्वर को अपैण कर निष्कामबुद्धि से करने लगे, वह 
शहस्थाभ्मी हो; तो मी उसे “ नित्य संन्यास? ही कहना चाहिये (गी. ५. ३)। 
और भागवतपुराण में भी पहले सच आशभ्रमधर्म बता कर अन्त मैं नारद ने युवि- 
छिर को इसी तत्त्व का उपदेश किया है। वामन पण्डित ने जो गीता पर यथार्थद्ीपिका 
टीका लिखी है, उसके (१८,२) कथानानुसार "शिखा वोडुनि तोडिल दोरा ', 
मूँडमूँडाय भये संन्यास - या हाथ में दण्ड छे कर मिश्षा मौँगी, अथवा सब कर्म छोड़ 
कर जंगछ में जा रहे, तो इसी से संन्यास नहीं हो जाता। संन्याक्ष और वैराग्य, 


+ बेदान्तमृत्र के इस अधिकरण का आर्थ शाइरमाध्य में कुछ निराला है। परन्तु “ विहित 
त्वाच्चाभमकर्माणि? (६. ४.३२ ) का अर्थ हमारे मत में ऐसा है, कि ज्ञानी पुरुष आश्रमकर्म मी 
करे, तो है। क्यों कि वह विहित है। सारांश, हमारी समझ,.से वेदान्तद्न में दोनों पक्ष स्वीकृत 
हैं, कि ज्ञानी पुरुष कर्म करे, चाहे न करे। ४ 
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चुद्धि के धर्म हैं; दण्ड, चोटी या जनेऊ के नहीं। यदि कहों, ये दण्ड आि के ही 
धर्म है; बुद्धि के अर्थात्‌ ज्ञान के नहीं; तो राजछत्र अयवा छतरी की डॉडी पकड़नेंवाले 
को भी बह मोल मिलना चाहिये, जो संन्यासी को प्राप्त होता है। जनकपुल्मातंबाद 
में ऐसा ही कहा है - 
ब्रिदण्ढादिपु यद्यम्ति मोक्षों ज्ञाने न कस्यचित्‌। 
छत्रदिषु कं न स्थान्ुल्यद्ेतीं परिग्रददें ॥ 
( शां. ३२०, ४२ )] क्योंकि हाथ में दण्ड धारण करने में यह प्रोक्ष का हेतु दोनों 
स्थानों में एक ही है। तात्पय - कायिक, वाचिक और मानसिक संयम ही सच्चा 
त्रिउण्ड है ( मनु, १२. १० ); और सच्चा संन्यास काम्य बुद्धि का संन्यास हैं ( गी. 
१८, २)। एवं वह लिल प्रकार मागवतधम में नहीं छूटता (गी. ६. २) उसी 
प्रकार बुद्धि को स्थिर रखने का कम था मोजन आदि कर्म मी सांख्यमार्ग में अन्त 
तक छृसता ही नहीं है। फिर ऐसी क्षृद्र जंकाएँ करके भगवे या सफेड कपड़ों के लिए. 
झगड़ने से क्या लाम होगा, कि त्रिदण्डी या कर्मत्यागरूप संन्यास कमेयोगमार्ग में 
नहीं है ! इसलिए, वह मार्ग स्मृतिविरुद्ध या त्याज्य है। भगवान्‌ ने तो निरमिमान- 
पूर्वक बुद्धि से यही कहा है - 
एके साँस्यं थे योग च यः पह्यात स पसक्यति! 
अथांत्‌ जिसने यह जान लिया, कि सांख्य और कर्मयोग मोक्षद्ृष्टि से दो नहीं- 
एक ही है - वही पण्डित है ( गी, ५. ५ )। और महाभारत में मी कहा है, 
एकान्तिक अथांत्‌ मागवतघर्म सांख्यधर्म की बराबरी का है - ' सांख्ययोगेन तुल्यो 
हि घमम एकान्तसेबितः ! (हां, ३४८. ७४ )| सारांश, सब स्वार्थ का पराथथ में लय 
कर अपनी अपनी योग्यता के अनुसार व्यवहार में प्राप्त समी कर्म सब्र प्राणियों के 
हितार्थ मरणपर्यन्त निष्फाम बुद्धि से केंबल कर्तव्य समझ कर करते जाना ही सच्चा 
वेराग्य या नित्यसंन्यास! है (गी, ५. ३) । इसी कारण कर्मयोगमार्ग में व्परूप 
से कर्म का संन्यास कर मिक्षा कमी मी नहीं माँगते। परन्तु बाहरी आचरण से 
देखने में यद्रि इस प्रकार मेद दिखे, तो भी संन्यास और त्याग के से तत्त्व कम- 
योगमार्ग में मी कायम ही रहते हैँ। इसलिए. गीता का अन्तिम सिद्धान्त हैं, कि 
स्मृतिग्रन्यों की आश्रमव्यवस्था का और निप्काम कर्मयोंग का विरोध नहीं। 
संभव है, इस विवेचन से कुछ लोगों की कदाचित्‌ ऐसी समझ हो जाय, कि 

संन्यात॒घर्म के साथ कर्मयोग का मेल करने का जो इतना बड़ा उद्योग गीता में किया 
गया हैं, उसका कारण यह हैं, कि स्मार्त या संनन्‍्यासघर्म प्राचीन होगा; और कर्मयोग 
उसके बाद का होगा | परन्तु इतिहास की दृष्टि से विचार करने पर कोई भी जान 
सकेगा, कि सच्ची स्थिति ऐसी नहीं है। यह पहले ही कह आये है, कि वैंतिक धर्म 
का अत्यन्त प्राचीन स्वरूप कर्मकाण्डात्मक ही था। भागे चछ कर उपनिषद्दों के ज्ञान 
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से कर्मकाण्ड को गौणता प्राप्त होने लगी; और फर्मत्यागरूपी संन्यास धीरे धीरे प्रचार 
में आने लगा। यह वैदिक ध्मवरक्ष की वृद्धि की दूसरी सीढी है। परन्तु ऐसे समय 
में भी (उपनिषदों के ज्ञान का क्मेकाण्ड से मेल मिला कर ) जनक प्रभृति 
शाता पुरुष अपने कम निष्काम बुद्धि से जीवनभर किया करते थे- अर्थात्‌ 
कहना चाहिये कि वैदिक धर्मबक्ष की यह दूसरी सीढ़ी दो प्रकार की थी-णक 
जनक आदि की और दूसरी याश्षवलक्य प्रति की | स्मात॑ आश्रमव्यवस्था इससे 
अगली अथात्‌ तीसरी सीढ़ी हैं। दूसरी सीढ़ी के समान तीसरी के भी दो भेद हैं; 
स्पृतिग्रन्थें में कर्म्यागरूप चौथे आश्रम की महत्ता गाई तो अवदय गई है; पर 
उसके साथ ही जनक आदि के श्ञानयुक्त कर्मयोग का मी - उसको संन्यास आश्चम 
का विकल्प समझ कर - स्मृतिप्रणेताओं ने वर्णन किया है। उदाहरणार्थ, सब स्मृति- 
अन्यों में मूलभूत मनुस्मृति को ही लीजिये। इस स्पृति के छठें अध्याय में कहा है, 
कि भनुष्य ब्रह्मचर्य, गाईस्थ्य और वानग्रस्थ आश्रर्मों से बढ़ता कर्मत्यागरूप चौथा 
आश्रम छे परन्तु संन्यास माश्रम अर्थात्‌ यतिधर्म का निरूपण समाप्त होने पर 
मनु ने पहले यह प्रस्तावना की, कि ' यह यतियों का भर्थात्‌ संन्यासियों का पर्म 
बतलाया। भव वेद-संन्‍्यासियों का क्मंयोग कहते हैं; और फिर यह बतला कर - 
कि अन्य आश्रमों को अपेक्षा गहस्थाअम ही श्रेष्ठ कैसे है - उन्हों ने संन्यास भाभ्रम- 
यतिधर्म को वैकल्पिक मान निष्काम गाहँस्थ्य जृत्ति के कर्मंयोग का वर्णन किया है 
( मनु. ६. ८६-९६ )। और आगे बारहवे अध्याय में इसे ही वैदिक कर्मयोग 
नाम टे कर कहा है, कि यह मार्ग भी चतुर्थ भाभ्रम के समान ही निःश्रेयस्कर अर्थात्‌ 
मोक्षप्रद्‌ है (मनु. १२९. ८६-९० )। मनु का यह सिद्धान्त याशवल्क्यस्मृति में भी आया 
है। इस स्मृति के तीसरे अध्याय में यतिधम का निरूपण हो छुकनेपर “अथवा” पट का 
प्रयोग करके लिखा है, कि आंगे शाननिष्ठ और सत्यवादी ग्हस्थ भी (संन्यास न छे कर ) 
मुक्ति पाता है (याश, २, २०४ और २०५)। इसी प्रकार यास्क्र ने भी अपने निरक्त 
में लिखा है, कि कर्म छोड़नेवाले तपस्वियों और ज्ञानयुक्त कर्म करनेवाले कर्मयोगियों 
को एक ही देवयान गति प्राप्त होती है (नि. १४. ९) | इसके अतिरिक्त, इस विपय 
में दूसरा प्रमाण धर्मसज़कारों का है। ये धर्मसूत्र गय में हैं; और विद्वानों का मत 
है, कि छोकों में रची गई स्मृतियों से ये पुराने होंगे। इस समय हमें यह नहीं 
देखना है, कि यह मत सही है या गछत | चाहे वह सही हो या गलत | इस प्रसन्न 
पर मुख्य बात यह है कि ऊपर मनु और याशवव्क्य-स्परृतियों के बचने में रहसा- 
श्रम या कर्मयोग का जो महत्त्व दिखाया गया है, उससे मी अधिक महत्त्व धर्मयृतरों 
में वर्णित है। मनु और याज्नवल्क्य ने कर्मयोग को चतुर्थ आश्रम का विकत्प कहा 
है। पर बौधायन और आपस्तम्ब ने ऐसा न कर स्पष्ट कह दिया है, कि गहत्थाभम 
ही मुख्य है; और उसी से आांगे अम्ृतत्व मिलता है। बौधायन धर्मसूज्न में ' जाव- 
मानो वै ब्राह्मणस्रिमिकरणवा जायते ? - जन्म से ही भ्रत्येक ब्राक्षण भपनी पीठ पर 
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तीन ऋण ले भाता है- इत्यादि तैत्तिरीयसंंहिता के वचन पहले दे कर कहा है, 
कि इन क्रर्णो को चुकाने के लिए. यशयाग आदिपूर्वक गहस्थाश्रम का आश्रय करने- 
वाल्म मनुष्य ब्रह्मलेक को पहुँचता है। और ज्ह्मचर्य या संन्यास की प्रशंसा करनें- 
वाले अन्य छोग धूल में मिल जाते हैं (वी, २.६. ११. ३३ भौर ३४) | एवं 
आपस्तंबसूल् में मी ऐला ही कहा है ( आप. २. ९. २४ ८ )। यह नहीं, कि, इन 
दोनों धर्मचुज़ों में संन्यास आाभ्रम का वर्णन ही नहीं हैं; किन्तु उसका मी वर्णन 
करके यहस्थाभ्रम का ही महत्त्व अधिक माना है। इससे और विशेषतः मनुस्यृति में 
कमयोग को “वैदिक! विशेषण देने से स्पष्ट सिद्ध होता है, कि मनुस्मृति के समय में भी 
कमत्यागलूप संन्यास आश्रम की अपेक्षा निष्काम कर्मयोगरूपी शहस्थाश्रम प्राचीन 
समझा जाता था; और मोक्ष की दृष्टि से उसकी योग्यता चतुर्थ आश्रम के वराचर ही 
गिनी जाती थी। गीता के टीकाकारों का जोर संन्यास या कमत्यागयुक्त भक्ति पर ही 
होने के कारण उपयुक्त स्ट्रृतिवचनों का उल्लेख उनकी टीका में नहीं पाया जाता | परन्तु 
उन्हों ने इस ओर दुर्लक्ष मले ही किया हो; किन्तु इससे कर्मयोग की प्राचीनता घव्ती 
नहीं है। यह कहने में कोई हानि नहीं, कि इस प्रकार प्राचीन होने के कारण - स्मृति- 
कारों को यतिघर्म का विकल्प - कर्मयोग मानना पड़ा। यह हुई वैदिक कर्मयोग की 
बात। श्रीक्षष्ण के पहले जनक आाटि इसी का आचरण करते थे। परन्तु भागे इसमें 
भगवान्‌ ने भक्ति को भी मिला दिया; और उसका बहुत प्रसार किया | इस कारण 
उसे ही 'भागवतघमं? नाम प्रास हो गया है | यद्यपि भगवद्गीता ने इस प्रकार संन्यास 
की अपेक्षा कर्मगोग को ही अधिक ओए्ठता टी है, तथापि कर्मयोगमार्ग को भागे 
गौणता क्यों प्राप्त हुईं! और संन्यासमा्ग का ही बोल्वाला क्यों हो गया! इसका 
विचार ऐतिहासिक दृष्टि से आंगे किया जाएगा। यहाँ इतना ही कहना है, कि कर्म- 
योग स्मात॑मार्ग के पश्चात्‌ का नहीं है। वह प्राचीन वैदिक काल से चला आ रहा हैं। 

भगवद्दवीता के प्रत्येफ अध्याय के अन्त में ' इति श्रीमद्नगवद्गीताछु उपनिपत्त्छु 
ब्रह्मविद्याया योगशास्रे ? यह जो संकल्प है, उसका मम पाठकों के ध्यान में अत्र 
पूर्णतया आ जाएगा । यह संकल्प बतलाता है, कि मगवान्‌ के गाये हुए उपनिपद्‌ में 
अन्य उपनिषदों के समान अक्षविद्या तो है ही; पर भकेली ब्रह्मविद्या ही नहीं ! प्रत्युत 
ब्रक्मविद्या में 'सांख्यः और योग? (चेद्ान्ती संन्‍्यासी और बेदान्ती कर्मयोगी ) ये 
जो दो पन्‍नथ उपजते हैं, उनमें से योग का भर्थात्‌ कर्मयौग का प्रतिपादन ही 
मगवद्गीता का मुख्य विपय है। यह कहने में भी कोई हानि नहीं, कि मगवद्धीतोप- 
निपद्‌ कर्मयोग का प्रधान अन्थ है। क्योंकि यद्यपि वैदिक काल से ही कर्मयोग चला 
था रहा है, तथापि 'कुर्बन्नेवेह कर्माणि? (ईशा. २) या * आरंभ कर्माणि गुणान्वि- 
तानि? (ख्े, ६, ४) अथवा ' विद्या के साथ-ही-साथ स्वाध्याय आदि कर्म करना 
चाहिये! (तै. १.९)। इस के कुछ थोड़े-से उछेखें के अतिरिक्त उपनिषर्दो 


में का कर्मयोग का विस्तृत विवेचन कहीं भी नहीं किया गया है। इस विषय 
५ र. २३ 
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पर भगवद्गीता ही मुख्य और प्रमाणभूत ग्रन्थ है) भार काव्य की दृष्टि से डीक 
जैंचता है, कि भारतभूमि के कर्ता पुरुषों के चरित्र जिश्व महाभारत में वर्णित ६, 
उसी में भष्यात्मघ्ासत्र फो लेकर कर्मयोंग वी भी ठपपत्ति बतताई छाए। श्स बात 
का भी अब अच्छी तरह से पता ठग जाता है, कि प्रस्थानत्रयी में भगवद्गीता का 
समावेश क्‍यों किया गया है। यद्यपि उपनिपद्‌ मृल्मृत हैं, तो भी उनके पहनेवाले 
ऋषि अनेक ४ ) इस कारण उनके विचार संकीण्ण और कुछ स्थानों में परस्परविरोधी 
भी दीख पदुते हँ। इसलिए उपनिपदों के साथ-ही-ठाथ उनकी एकवाक्यवा करनेवाले 
चैडान्तयत्रों फी भी प्रस्थानत्रयी में गणना करना आवश्यक था। परन्तु उपनिषद 
कर चेदान्तयूत्र, वोनों की अपेक्षा यदि गीता में कुछ अधिकता न होती, तो प्रखान- 
न्रयी में गीता के संग्रह करने का फीई भी कारण ने था। फिन्‍्तु उपनिपों का झम्ब 
प्रायः संन्‍्यासमार्ग की भोर है। एवं विशेषतः उनमें शाममार्ग का ही प्रतिपावन हैं 
ओर: मगवद्गीता में इस जान की ले फर मक्तियुक्त कर्मयोग का समर्थन है “चर 
इतना कह देने से गीता ्रन्य की अपूर्वता सिद्ध हो जाती है; और साथ-ही-साथ 
प्रस्थानन्नयी के तीनों भागों की साथकता भी व्यक्त हो जाती हे। क्योंकि वैदिक धर्म 
के प्रमाणभूत प्रन्थ में यद्रि जान और फर्म (सांख्य और योग ) दोनों वैरिक मार्गों 
फा विचार न हुआ होता, तो प्रस्याननयी उत्तनी अपूर्ण ही रह जाती । कुछ लोगों की 
समझ है, कि जब उपनिपद्‌ सामान्यतः निम्नत्तिविषयक हैं, तब गीता का प्रवृत्ति- 
विपयक अर्थ गाने से प्रस्थानन्रयी के तीनों भागों में विरोध हो जाएगा। उनकी 
धामाणिकता में भी न्यूनता भा जाएगी | यद्वि सांस्य अर्थात्‌ एफ संन्यास ही सशा 
चैठिक मोक्षमार्ग हो, तो यह शद्का ठौक होगी। परन्तु ऊपर दिखाया जा चुका है, हि 
कम-से-फम ईशावास्य भादि कुछ उपनिपर्दों में कमयोग का स्पष्ट छेस है| इस 
लिए, वैदिकधर्मपुरष की केवल एकद्त्थी अर्थात्‌ संन्‍्यास्प्रघान न समझ कर यदि गीता 
के भतुसार ऐसा सिद्धान्त करें, कि उस बेटिकधमपुदष के ब्रद्मविद्याल्प एक ही मलऊ 
है; और मोक्षदृष्टि से तुल्यच्र॒ल सांख्य और फर्मयोग उसके दाहिने-बाएँ दो हाथ हैं; 
तो गीता और उपनिपद्दों में कोई विरोध नहीं रह जाता। उपनिषय् में एक मार्म का 
समर्थन दे और गीता में दूसरे मार्ग का। इसलिए पस्यानन्रयी के ये शेनों भाग भी 
हे हाथों के समान परस्परविरुद्ध न हो, सह्य्यकारी दीख पड़ेंगे। ऐसे ही - गीता 
में के उपनिपदों का ही प्रतिपादन मानमे से - पिश्पेषण का जो वयर्य्य गीता को ग्रात 
ही जाता, वह भी नहीं होता! गीता के साप्रदायिक टीकाकारों में इस विषय पी 
ड्पेश्षा की है। इस कारण साझ्य और योग, दोनों मार्गों के पुरस्कर्ता अपने अपने 
प्रन्थ के समर्थन से जिन मुख्य कारणों की वतल्मया करते है, उनकी समता भीर 
विपमता चटपट ध्यान में भा जाने के लिए नीचे लिखे गये नदशे के दो खानों से वे ही 
फारण परस्पर एक-दूसरे के सामने संक्षेप से विये गये हैं | स्कृतिग्रन्थों में श्रतिपात्ित 
स्मार्त आश्रमव्यवस्था और मूल भागवतधर्म के मुख्य मुख्य मे इससे शञात हो जाएँगे। 


संन्यास और कर्मयोग 


| 


ऋह्लविद्या या आत्मज्ञान प्राप्त होने पर 


। 





हर ट्फज+तत लत चच 
कर्मसंन्यास ( सांख्य ) 

(१) मोक्ष आत्मज्ञान से ही मिलता 
है, कर्म से नहीं। ज्ञानविरहित, किन्तु 
अद्वापूवंक किये गये यशयाग आदि कर्मो 
से मिलनेवाल स्वर्गसुख अनित्य है। 


(२१) भआाक्षज्ञान होने के लिए 
इन्द्रियनिम्नह से बुद्धि को स्थिर, निष्काम, 
'बिरक्त और सम करना पड़ता है। 


(३) इसलिए इन्द्रियों के विषयों 
'का पाश तोड़ कर मुक्त (स्वतन्त्र ) 
हो जाओ | 


*(;४ ) तृप्णामूछक कर्म हुःखमय और 
चन्धके हैं | 


(५) इसलिए चित्तश॒द्धि होने तक 
“यदि कोई कर्म करे, तो भी अन्त में छोड़ 
डैना चाहिये ] 


| 
कर्मंयोग ( योग ) 


( १) मोक्ष आत्मशान से ही मिलता 
है, कर्म से नहीं। शानविरहित, किन्तु 
अद्धापूर्वक किये गये यशयाग आदि कर्मों 
से मिल्नेवाल्य स्वगंसुख अनित्य है। 


(२) आक्मज्ञन होने के लिए 
इन्द्रियनिग्रह से बुद्धि को स्थिर, निप्काम, 
विरक्त और सम करना पड़ता है। 


(३) इसलिए इन्द्रियों के विपयों 
को न छोड़ कर उन्हीं में वैराग्य से 
अथांत्‌ निष्कामचुद्धि से व्यवहार 'कर 
इन्द्रियनिम्नह की जॉच करो] निष्काम के 
मानी निष्किय नहीं । 


(४) यदि इसका खूब विचार करे, 
कि दुः्ख और चन्धन किसमें हैं! तो 
दीख पड़ेगा, कि अचेतन कर्म किसीको 
भी बॉधते या छोड़ते नहीं है। उनके 
संबन्ध में कर्ता के मन में जो काम या 
फछाद्ा होती है, वही वन्‍्धन और दुःख 
की जड़ है। 


(५) “इसलिए चित्तशुद्धि हो चुकने 
पर भी फछाशा छोड़ कर चैये और उत्साह 
के साथ सब कर्म करते रहो। यदि कहो, 
कि कर्मों की छोड़ दे; तो वे छूट नहीं 
सकते । सृष्टि ही तो एक कर्म है; उसे 
विश्राम है ही नहीं ।' 


श्षद््‌ 


(६ ) यज्ञ के अर्थ किये गये कम 
भेन्धक न होने के कारण गृहस्थाभम में 
उनके करने से हानि नहीं है। 


(७ ) देह के कर्म कभी च्ूट्ते नहीं, 
इस कारण संन्यास लेने पर पेट के लिए 
मिक्षा मॉगना चुरा नहीं। 


(८) शा्नप्राप्ति के अनन्तर अपना 
निजी कर्तेन्य कुछ शेष नहीं रहता; और 
लेकसंग्रह करने की कुछ आवश्यकता 
नहीं । 


(९) परन्तु यदि अंपेचाटस्वरूप कोई 
अधिकारी पुरुष ज्ञान के पश्चात्‌ भी अपने 
व्यावहारिक अधिकार जनक आदि के 
समान जीपनपर्यन्त जारी रखे, तो कोई 
हानि नहीं | 


गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


(६ ) निष्फाभबुद्धि से था: अज्मापग' 
विधि से किया गया समस्त फर्म एक 
भारी यश ही है। इसलिए स्वधर्म- 
विहित समस्त कर्म को निष्कामबुद्धि से 
फेवल कर्तव्य समझ कर सदैव करते रहना. 
आहिये। 


(७) पेंट के लिए भीख मौँगना भी' 
तो कर्म ही है; और जब ऐसा 'निर्दजता! 
का क्षम करना ही है, तय अन्यान्य 
कर्म भी निष्कामबुद्धि से क्यों न किये 
जाएँ! गृहस्याश्रमी के भतिरिक्त मिश्षा' " 
देगा ही फीन ! 


(८ ) शानप्राप्ति फरने के अन्तर 
अपने लिए मल्ले कुछ प्राप्त करने को ने 
रहे; परन्तु कर्म नहीं छूपते। इसलिए 
जो कुछ शात््र से प्राप्त दो, उसे ' मुझे 
नहीं घाहिये? ऐसी निममत्रुद्धि से 
लोकसंग्रह की भोर दृष्टि रख कर फरते 
जाओ [ छोकसंग्रह किसी से भी नहीं 
छूटता। उदाहरणार्थ भगवान्‌ का चरित्र 
देखो। 


(९) गुणविभागरूप चाहुर्वर्ण्य- 
व्यवस्था के अनुसार छोटेबड़े अधिकार 
समी को जन्म से ही प्राप्त होते हैं) 
स्वधमीनुसार प्राप्त होनेवाले इन अधि- 
कारों को छोकसंग्रहार्थ निःसंगवुद्धि से 
सभी को निरपवादरूप से जारी रखना: 


संन्यास और कमयोग 


(१० ) इतना होने पर भी कर्म- 
स्थोगरूपी संन्यास ही ओ8 है। अन्य 
आंभरमों के कर्म चित्तश॒द्धि के साघनमात्र 
है।शान और कर्म का तो स्वभाव से ही 
विरोध है। इसलिए पूबे॑ आश्रम में 
नितनी जलूदी हो सके उतनी जलदी चित्त- 
आदि करके अन्त में कर्मत्यागरूपी संन्यास 
झेना चाहिये। चित्तश॒द्धि जन्मंते ही या 
पूर्व भायु में हो जाए, तो यहस्थाश्रम के 
कमे करते रहने को भी भावश्यकता नहीं 
है। कर्म का स्वरूपतः त्याग करना ही 
सच्चा संन्यास-आश्रम है। 


(११) संन्यास ले चुकने पर भी 
आम-द्म आदिक धर्म पालते जाना 
चाहिये 


र्प७छ 


चाहिये| क्‍योंकि यह चक्र जगत्‌ को 
घारण करने के लिए परमेश्वर ने ही 
बनाया है। 


(१० ) यह सच है, कि शाज्ोक्त 
रीति से सांसारिक कर्म करने पर चित्त- 
शुद्धि होती है| परन्तु केवल चित्त की 
थुद्धि ही कर्म का उपयाग नहीं है। 
जगत्‌ का ब्यवहार चलता रखने के लिए 
भी कर्म की भावश्यकता है। इसी प्रकार 
काम्यकर्म और ज्ञान का विरोध भछे ही 
हो; पर निष्काम कर्म और ज्ञान के 
चीच चिलकुछ विरोध नहीं। इसलिए 
चित्त की शुद्धि के पश्चात्‌ भी फलाशा 
का त्याग कर निष्काम बुद्धि से जगत्‌ के 
संग्रहार्थ चातुर्वेण्य के सब कर्म भामरण 
जारी रखो। यही सच्चा संन्यास है। 
कर्म का ल्वरूपतः त्याग करना 
कमी भी उचित नहीं; और शकक्‍य मी 
नहीं है। 


(११) शानप्राप्ति के पश्चात्‌ फलाशा 
त्यागरूप संन्यास ले कर शम-दम भादिक 
धर्मों के सिवा आात्मौपम्यइृष्टि से प्राप्त 
होनेवाले समी धर्मों का पालन किये 
फरें। और इस अर्थात्‌ शान्तजृत्ति से ही 
शास्त्र से प्राप्त समस्त कर्म छोकसंग्रह के 
निमित्त मरणपर्यन्त करता जाए, | निष्काम 
कर्म न छोड़े । 


श्षट गीतारहस्य अथवा फर्मयोगशासत्र 


(१२) यह भागे अनादि और (१२१) यह मार्ग अनादि और 


श्रुतिस्पृतिप्रतिपादित है ) श्रुतिस्मृतिप्रतिपादित है । 
(१३) शुकनयाशवत्क्य भादि इस. (१३) च्यास-वसिष्ठ-जैगीपव्य आदि. 
मांग से गये हैं । और जनक-ओीकृप्ण प्रशृति इस मार्ग से 
गये है। 
] ॥ 
अन्त में मोक्ष 


ये दोनों मार्ग अथवा निष्ठाएँ ब्ह्मविद्यामूहक हैं। दोनों ओर मन की निष्फाम 
भवस्था और शान्ति एक ही प्रकार फी हैं। इस कारण दोनो मार्गों से अन्त में एक 
ही मोक्ष प्राप्त हुआ करता है (गी. ५. ५)। ज्ञान के पश्चात्‌ कर्म को छोड़ बैठना 
540१३ कमे छोड कर नित्य निष्कामकर्म करते रहना, यही इन दोनों में मुख्य 

! हैं| 

ऊपर घतलाये हुए. कर्म छोड़ने और करने के दोनों मार्ग जानमूलक हैं। अर्थात्‌ 
शान के पश्चात्‌ शानी पुरुषों के द्वारा खीकृत भर भाचरित हैं! परन्तु कर्म छोड़ना 
ओर कर्म करना, दोनों बातें ज्ञान न होने पर मी हो सकती हैं | इसलिए भजानमूलक 
कर्म थी और कमे के त्याग का भी यहाँ थोड़ा सा विवेचन करना आवश्यक है। गीता 
के अठारहवें अध्याय में त्याग के जो तीन भेद बतछाये गये हैं, उनका रहस्य यही 
है| ज्ञान न रहने पर भी कुछ लोग निरे फाय-क्ेश-भय से कर्म छोड़ दिया फरते हैं। 
इसे गीता में ' रास त्याग ? कहा है (गी. १८, ८ )। इसी प्रकार ज्ञान न रहने पर 
भी कुछ लोग कोरी श्रद्धा से ही यशयाग प्रभ्नति कर्म किया करते हैं| परन्तु गीता का 
कथन है, कि कर्म करने का यह मार्ग मोक्षप्रद नहीं-केवल स्वगेप्रद है (गी. ९, २०)। 
कुछ लोगों की समझ है, कि आजकल यशयाग प्रभ्नति भ्रौतधर्म का प्रचार न रहने का 
फारण मीमांसकों के इस निरे कर्ममार्ग के संचन्‍्ध में गीता का सिद्धान्त इन दोनों में 
विशेष उपयोगी नहीं। परन्तु यह ठीक नहीं है। क्योंकि भ्रोत यशयाग भले ही हब 
गये हों; पर स्मातेयज्ञ अर्थात्‌ चादुवेण्य के कर्म अब भी जारी हैं। इसलिए भजान. 
से ( परन्तु अरद्धापूबंक ) यशयाय भादि काम्यकर्म करनेवाले लोगों के विषय में गीता 
का जो सिद्धान्त है, वह ज्ञानविरहित किन्तु भ्रद्धासहित चातुर्वर्ण्य आदि कर्म करने- 
वालों को भी वर्तमानस्थिति में पूर्णतया उपयुक्त है। जगत्‌ के व्यवहार की भोर 
दृष्टि देने पर शात होगा, कि समाज में इसी प्रकार के छोगों की अर्थात्‌ शाह्ों 
पर भ्रद्धा रख कर नीति से अपने अपने कर्म करनेवार्लों की ही विशेष अधिकता 
रहती है। परन्तु उन्हें परमेश्वर का स्वरूप पूर्णतया ज्ञात नहीं रहता। इसलिए 
गणितशासत्र की पूरी उपपत्ति समझे बिना ही केवल मुखात्र गणित की रीति से 
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हिसाब छगानेवाले छोगों के समान इन श्रद्धा और कर्मठ मनुष्यों की अवस्या 
हुआ करती है| इसमें कोई सन्देह नहीं, कि सभी कर्म शात्रोक्त विधि से और 
श्रद्धापूर्वक करने के कारण निश्नान्त ( भुद्ध ) होते है; एवं इसी से वे पुण्बमठ अर्थात्‌ 
स्वर्ग के देनेवाले हैं। परन्तु शास्त्र का ही सिद्धान्त है, कि बिना ज्ञान के मोक्ष नहीं 
मिलता। इसलिए, स्वर्गप्राप्ति की अपेश्षा अधिक मद्दत्त्त का कोई भी फल इन कर्मंठ 
लेगों को मिल नहीं सकता। अतणव जे अमृतत्त्व, स्वर्गंसुख से भी परे है, उसकी 
ग्राप्ति जिसे कर लेनी हो-ओऔर यही एक परम पुरुषार्थ हैं-उसे उचित है, कि वह 
पहले साधन समझ कर और आगे सिद्धावस्था में लोकसंग्रह के लिए. अर्थात्‌ जीवन- 
पर्यन्त “ समस्त प्राणिमात्र में एक ही भात्मा है? इस शानयुक्त बुद्धि से, निष्काम कर्म 
करने के मार्य को ही स्वीकार कें। भायु बिताने के सब मार्गों में यही मार्ग उत्तम 
हैं। गीता का अनुसरण कर ऊपर उिये गये नक्शे में इस मार्ग को कर्मयोग कहा है। 
ओऔर इसे ही कुछ लोग कर्ममाग या भ्रद्धत्तिमार्ग मी कहते हैं। परन्तु कर्ममार्ग या 
प्रृत्तिमाग, गेनों शब्दों में एक ठोप है। वह यह कि उनसे ज्ञानविरहित, किन्तु 
श्रद्धासहित कम करने के स्वर्गप्रद मार्ग का मी सामान्य वोध हुआ करता है| इसलिए 
शॉनविरहित, किन्तु श्रद्धायुक्त कम और शानयुक्त निष्काम कर्म, इन दोनो का भेद 
दिखलाने के लिए वो मिन्न मित्र शब्दों की योजना करने की आवशच्यकता होती है। 
भौर इसी कारण से मनुस्मृति तथा भागवत में भी पहले प्रकार के कर्म अर्थात्‌ 
शानविरहित कर्म को 'प्रदत्तकर्स', और दूसरे प्रकार के अर्थात्‌ ज्ञानयुक्त निष्काम कर्म 
को 'निदत्तक्म! कहा है (मनु, १२. ८९; भाग, ७, १०, ४७ ) | परन्तु हमारी राय में 
ये शब्द मी बितने होने चाहिये, उतने निस्सन्दिग्घ नहीं हैं। क्‍योंकि 'निद्वत्ति' शब्द 
का सामान्य अर्थ “कर्म से पराइ्च होना? है। इस झांका को दूर करने के लिए, 
“निन्नत्त! शब्द के आगे कर्म! विशेषण जोड़ते हैं। और ऐसा करने से 'निन्नत्त विद्येषण 
का आर्थ “कर्म से पराइतत ? नहीं होता; और निव्वच कर्म -निष्कामकर्म, यह आर्थ 
निष्पन्न हो नाता है| कुछ भी हो; जब तक निद्वत्त! झब्द उसमें है, तब तक फर्मत्याम 
की कल्पना मन में आये बिना नहीं रहती | इसी लिए, ज्ञानयुक्त निप्काम कर्म करने के 
मार्ग को “निन्नत्ति या निवत्त कर्म ! न कह कर 'कर्मयोग” नाम देना हमारे मत में 
उत्तम है। क्योंकि कर्म के आगे योग छाव्द जुड़ा रहने से स्वभावतः उसका अर्थ "मोक्ष 
में वाघा न दे कर कर्म करने की युक्ति ? होता है; और अन्ञानयुक्त कर्म का तो आप 
ही से निरसन-हो जाता है। फिर भी यह न भूल जाना चाहिये, कि गीता का कर्मयोग 
ज्ञानमूलक है| और यदि इसे ही कर्ममा्ग या अवृत्तिमार्ग कहना किसी को अमीष् 
जंचता हो, तो ऐसा करने में कोई हानि नहीं। स्थछविशेष में माषावैचित्य के किए 
गीता के कमेंयोग को छब््य कर हमने भी इन झब्दों की योजना की है। अस्त इछ 
म्रकार कर्म करने या कर्म छोड़ने के ज्ञानमूलक जो मेढ हैं, उनमें से प्रत्येक के संबन्ध 
में ग्रीताशासत्न का अमिप्राय इस प्रकार है - 
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शआयु ब्रिताने का सार्ग | श्रेणी गति 


अनननममनमन 


१. कामोपभोग को ही पुरुषार्थ मान कर 
अहंकार से, भासुरी बुद्धि से, दंभ से या 
लोम से केवल आत्मसुख के लिए कर्म करना |. मम 8038 
(गी. १६. १६ )- भाठुर अथवा राक्षसी 
मार्ग है। 

१. इस प्रकार परमेश्वर के स्वरूप का यथार्थ 
शान न होनेपर मी (कि प्राणिमात्र में एक | मध्यम ) स्वर्ग 
ही भात्मा है ) वेदों की भाशञ या शास्त्रों की (मीमांस- ( मीमावकों कल 
आज्ञा के अनुसार श्रद्धा और नीति से अपने कक मत मत में मोक्ष ) 
अपने काम्य कर्म करना (गी. २. ४१-४४, [में उत्तम) 
ओऔर ९, २० ) - केवल कर्म, त्रयी धर्म अथवा 
मीमांसक मार्ग है। ७ है 

१. शास्रोक्त निष्काम कर्मों से परमेश्वर का 
ज्ञान हो जाने पर भन्त में ही वैराग्य से 
समस्त कर्म छोड़, केवल शान में ही तृत्त हो | ऐसे है ष 
रहना (गी, ५. २)-केवल शान, सांख्य ;ं 
अथवा स्मा्त मार्ग है। 

१. पहले चित्त की शुद्धि के निमित्त) और 
उससे परमेश्वर का ज्ञान प्राप्त हो जाने पर; 
फिर केवल लोकसंग्रहार्थ, मरणपर्यन्त मगवान्‌ 
के समान निप्काम कर्म करते रहना (गी. ५. 
२) - शानकर्मसमुच्यय, कर्मग्रोग या भागवत- 
मार्ग है। / ह। 


तीन निष्ठा 


मोक्ष 


जनकवा। 
ना 
गीता की दो निष्ठाएँ 


सर्वोत्तम मोक्ष 





सारांश, यही पक्ष गीता में सर्वोत्तम ठहराया गया है, फि मोक्षप्रात्ति के लिए यथा 
कर्म की आवश्यकता नहीं है, यद्यपि उसके साथ ही साथ दूसरे कारणों के लिए - 
अर्थात्‌ एक तो अपरिहार्य समझ कर और दूसरे जगत्‌ के धारणपोषण के लिए 
आवश्यक मान कर - निप्कामबुद्धि से सदैव समस्त कर्मों को करते रहना चाहिये। 
अथवा गीता का भन्तिम मत ऐसा है, कि ' इतबुद्धिपु कर्तारः कर्तृपु अद्वादिनः | * 
( मनु, १. ९७ ), मनु के इस वचन के अनुसार कर्वृत्व और ब्रह्मशान का योग या 
मेंढ ही सब में उत्तम है; और निरा कर्तृत्व या कोरा ब्रह्मशान प्रत्येक एकदेशीय हैं। 
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वास्तव में यह प्रकरण यहीं समाप्त हो गया। परन्तु यह दिखाने के लिए - 
पक्के गीता का सिद्धान्त अ्त्तिस्मातिप्रतिपादित है-ऊपर भिन्न मिन्न स्थानों पर जो वचन 
उद्घृत किये हैं, उनके संबन्ध में कुछ कहना आवदयक है। क्योंकि उपनिषदों पर 
जो सांप्रादायिक माध्य हैं, उनसे वहुतेरों की यह समझ हो गई है, कि समस्त उप- 
'निषद्‌ संन्यसप्रधान या निद्वत्तिप्रधान हैं। हमारा यह कथन नहीं, कि उपनिपकों में 
संन्यासमा्ग हैं ही नहीं! वृहृदारण्यकोपनिषद्‌ में कहा है- यह अनुमव हो जाने 
पर-कि परव्रह्म के सिवा ओर कोई वस्तु सत्य नहीं है - ' कुछ ज्ञानी पुरुष पुत्रै- 
घणा, वित्तेषणा भौर लोकैषणा ? की परवाह न कर “ हमें सन्‍्तति से क्या काम ? संसार 
डी हमारी आत्मा है? यह कह कर आनन्द से मिक्षा मंगते हुए, घूमते है। 
(४, ४. २२ )। परन्तु वृहदारण्यक में यह नियम कहीं नहीं लिखा, कि समस्त 
जहाशानियों की यही पक्ष स्वीकार करना चाहिये। और क्या कहें | बिसे यह उपदेश 
किया गया, उसका इसी उपनिषद्‌ में वर्णन है, कि वह जनक राजा ब्रह्मज्ञान के शिखर 
पर पहुँच कर अमृत हो गया था। परन्तु यह कहीं नहीं चतलाया है, कि उसने 
चाशवव्क्य के समान जगत्‌ को छोड़ कर संन्यास ले लिया। इससे स्पष्ट होता है, कि 
जनक का निष्काम कर्मगोग और याशवत्क्य का कमेसंन्यास - दोनों - चृहदारण्य- 
'फोपनिषद्‌ को विकल्परूप से सम्मत हैं; और बेदान्तसूत्रकर्ता ने भी यही अनुमान 
किया है (वे. स्‌. ३. ४. १५ ) | कठोनिषद्‌ इससे मी आगे बढ़ गया है। पांचवें 
अकरण में हम यह दिखत्य आये हैं, कि हमारे मत में कठोपनिषद्‌ में निष्काम कर्मयोग 
दी प्रतिपाथ है। छान्‍्दोग्योपनिषद्‌ (८. १५. १) में यद्दी अर्थ प्रतिपाथ है| और 
अन्त में स्पष्ट कह व्या है कि ' गुरु से अध्ययन कर, फिर कुद्ठंच में रह कर धर्म से 
चतनेवाला ज्ञानी पुरुष ब्रह्मलेक को जाता है| वहों ऐे फिर नहीं लौट्ता।” तैत्तिरीय 
तथा शेताश्वतर उपनिषरदों के इसी अर्थ के वाक्य ऊपर वियें गये हैं | (तै. १. ९ 
और श्रे, ६. ४ ) | इसके सिवा यह भी ध्यान देने योग्य वात है, कि उपनिषदों में 
बिन जिन ने दूसरों को ब्रह्मज्ान का उपदेश किया है, उनमें या उनके त्रह्मशानी शिष्य 
में याज्वल्क्य के समान एक-भआाध दूसरे युदुप के अतिरिक्त कोई ऐसा नहीं मिलता, 
जिसने कर्मत्यागरूप संन्यास लिया हो। इसके विपरोत उनके बर्णोनों से दीख पड़ता 
है कि वे ग़हस्थाभमी ही थे। अतएव कहना पड़ता है कि समस्त उपनिपद्‌ 
अधान नहीं हैं। इनमें से कुछ में तो संन्यास और कर्मयोग का विकव्प है- 
और कुछ में सिफफ ज्ञानकर्मससुच्यय ही प्रतिपादित है। परन्तु उपनिषों के 
साप्रगयिक आष्यों में ये भेट नहीं व्खिलाये गये हैं। किन्ठ यही कहा 
गया है, कि समस्त उननिषद्‌ केबल एक ही अर्थ -विशेषतः संन्यास - 
प्रतिपादन करते हैं| सारांश, साप्रदायिक टीकाकारों के हाथ से गीता की और 
उपनिषदों की मी एक ही द्शा हो गईं है। अर्थात्‌ यीता के कुछ छोकों के समान 
उपनिपकं के कुछ मन्‍्त्रों की भी इन माष्यकारों को खींचातानी करनी पड़ी है [ 
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उदाहरणार्थ, ईशावास्य उपनिपद्‌ फी लीजिये यह उपनिषद्‌ छोटा भर्थात्‌ सिर्फ अठ्ारह 
औआोको का है, तथापि इसकी योग्यता अन्य उपनिपे की अपेक्षा अधिक समझ्षी 
जाती है। क्योंकि यह उपनिपद्‌ स्वयं वाजसनेयी संहिता में ही कहा गया है; और 
अन्यान्य उपनिषद्‌ आारण्यक ग्रन्थ में कह्दे गये हैं। यह बात सर्वमान्य है, कि संहितां 
की अपेक्षा द्राह्मण और ब्राह्मणों की अपेक्षा भारण्यक अन्थ उत्तरोत्तर कर्मप्रमाण के 
हैं। यह समूचा इशावास्योपनिपद्‌ - अथ से ले कर इतिपर्यन्त - शानकर्मसमुच्चया- 
त्मक है। इसके पहले मन्त्र (छोफ ) में यह कह कर, कि “ जगत्‌ में जो कुछ है, 
उसे इंशावास्य अर्थात्‌ परमेश्वराधिष्ठित समझना 'चाहिये |? दूसरे ही मन्त्र में स्पष्ट 
कह रिया है, कि 'जीवनभर सौ वर्ष निप्काम कर्म करते रह कर ही जीते रहने फी 
इच्छा रखो |? वेटान्तसन्न में कर्मयोग के वियेचन करने का उच्र समय आया, तब 
और अन्यान्य अन्यों में मी इशाबास्य का यही वचन भानकरमसमुच्ययपक्ष का समर्थक 
समझ कर विया हुआ मिलता है। परन्तु ईशायास्योपनिषद्‌ इतमे से ही पूरा नहीं 
हो जाता। दूसरे मन्त्र में कही गई बात का समर्थन करने के लिए. आगे “अविद्याँ 
(कर्म ) भर “विद्या! (शान) के विवेचन का आरंभ कर नौवें मन्त्र में कहा है, 
कि ' निरी अविद्या (कर्म) का सेवन करनेवाले पुरुष अन्धकार में घूसते हैं; और 
कोरी विद्या (अश्नज्ञान ) में मम्र रहनेवाले पुरुष अधिक अँपेरे में जा पड़ते हैं|” 
कव॒ल अविद्या (कर्म ) भौर केवल विद्या (जान) की - भलग अदा प्रत्येक की - 
इस प्रकार ल्घुता दिखला कर ग्यारहवें मन्त्र में नीचे लिखे अनुसार 'विद्या/ भौर 
भअविद्या! दोनों के समुच्चय की आवश्यकता इस उपनिपतद्‌ में वर्णन की है - 
विद्यां चाइविद्यां व यस्तद्वेदीमयं सह | 
अधिद्यया झृत्युं तीत्वाँ विद्ययाउम्ृतमइनुते ॥ 

अर्थात्‌ ' बिसने विद्या (ज्ञान) और अविदा (कर्म) दोनों को णुक् दूसरी के 
साथ जान लिया, वह अविद्या (कमों ) से मृत्यु को अर्थात्‌ नाशवन्त मायायष्टि के 
प्रप्ध को (भली मौति ) पार कर, विद्या से (व्रक्मश्षन से ) अमृतत्व को प्राप्त 
कर लेता है।! इस मन्त्र का यही रप्ट और सरलहू आर्थ है। और यही 
अर्थ, विद्या फो 'संभूतिः ( जगत्‌ का आदि कारण ) एवं उससे भिन्न अविद्या को 
'असंभूति! या 'विनाश” ये दूसरे नाम दे कर इसके आगे के तीन मंत्रों में फिर से 
दुहराया गया है (ईश, ११-१४ ) | इससे व्यक्त होता है, कि संपूर्ण इंशावास्योप- 
निपद्‌ विद्या और अविद्या का एककालीन ( उमय सह ) समुच्य प्रतिपादन करता 
है। उछिखित मन्त्र में (विद्या! और “अविद्या शब्दों के समान ही रत्यु और अमृत 
शब्द परस्परप्रतियोगी हैं। इनमें अमृत शब्द से 'अविनाशी अहम * अर्थ अकट है। 
भौर इसके विपरीत मृत्यु शब्द से “ नाशवन्त मृत्युलोक या ऐहिक संसार ? यह आर्य 
निष्पन्न होता है। ये दोनो शब्द इसी अर्थ में ऋग्वेद के नासदीय चृक्त में भी जाये 
है (क्र, १०. १२९. २)। विद्या आरि शब्दों के ये सरल आर्थ हे कर ( अथोतत्‌ 
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विद्या ज्ञान, अविद्या + कम, अमृत ब्रह्म और मृत्यु « मृत्युछोक, ऐसा समझ 
कर ) यदि ईशावास्प के उल्लिसित ग्यारहवें मन्त्र का अर्थ करें, तो दीख पड़ेगा, कि 
मन्त्र के चरण में विद्या और अविद्या का एककालीन समुत्चयय वर्णित हैं; और इसी 
बात को दृढ करने के लिए दूसरे चरण में इन दोनों में से प्रत्येक का लुद जुदा फल 
बतलाया है। इंशावास्मोपनिषद्‌ को ये दोनों फल इृष्ट हैं; और इसीलिए इस उप- 
निपद्‌ में ज्ञान और कर्म दोनों का एककालीन समुच्चय प्रतिपादित हुआ हैं! मृत्युलेक 
के प्रपश्च को अच्छी रीति से चलाने या उससे मली माति पार पड़ने को ही गीता में 
ल्कसंग्रह” नाम दिया गया है | यह सच है, कि मोक्ष प्राप्त करना मनुष्य का कर्तव्य 
है; परन्तु उसके साथ उसे छोकसंग्रह करना भी आवश्यक है। इसी से गीता का 
सिद्धान्त हैं कि ज्ञानी पुरुष लोकसंग्रहकार्क न कर्म छोड़े; और यहद्दी तिद्धान्त शब्बभेद 
से ' अविद्यया मृत्यं तीत्वां विद्ययाउ्म्रतमच्नुते ” इस उललेखित मन्त्र में आ गया है |' 
इससे प्रकट होगा, कि गीता उपनिषरदों को पकड़े ही नहीं है; प्रत्युत ईशाबास्मोपनिषद्‌ 
में स्पष्टतया वर्णित अथ्थ ही गीता में विस्तारसहित प्रतिपादित हुआ है। ईशावास्थोप- 
निपद्‌ जिस वाजसनेयी संहिता में है, उसी वाजसनेंयी संहिता का माय शतपय ब्राह्मण 
है। इस शतपथ ब्राप्मण के आरण्यक में बृहदारण्यकोपनिपद्‌ आभाया है। जिसमें 
इंशावास्प का यह नौवों मन्त्र अक्षरद्वः ले लिया है, कि “ कोरी विद्या (ब्रद्याज्ञान ) में 
मम्न॒ रहनेवाले पुरुष अधिक अँपेरे में जा पड़ते हैं! (व. ४.४. १०)! उस 
बृहृदारण्यकोपनिषद्‌ में ही जनक राजा की कथा है; और उसी जनक का दृष्टान्त कर्मयोग 
के समर्थन के लिए. भगवान्‌ ने गीता में लिया है (गी. ३. २० )॥ इससे इंशावास्प 
का और मगवद्गीता के कर्मयोग का जो संवन्ध हमने ऊपर विखलाया है, वही अधिक 
हृढ भौर निःसंशय सिद्ध होता है। 
परन्तु जिनका सांप्रदयिक सिद्धान्त ऐसा है, कि सभी उपनिषदों में मोख- 
प्राप्ति का एक ही मार्ग ग्रतिपाद्य है। और वह भी वैराग्य का या संन्यास का दी 
है। उपनिषदों में दो-गे मार्गों का प्रतिपादित होना शकय नहीं - उन्हें ईशावास्थोप- 
निपद्‌ के स्पशर्थंक मन्त्रों की मी खींचातानी कर किसी प्रकार निराला अर्थ ढगाना 
पड़ता है। ऐसा न करें, ते ये मन्त्र उनके संप्रदाय के प्रतिकूल हैं; और ऐसा होने 
देना उन्हें इष्ट नहीं। इसीलिए ग्यारहवें मन्त्र पर व्याख्यान करते समय शाड्डरमाध्य 
“विद्या! शब्द का अर्थ ज्ञान! न कर 'डपासना' किया है| कुछ यह नहीं, कि विद्या 
शब्द का अर्थ उपासना न होता हो | चाण्डिल्यविद्या अम्ृति स्थानों में उसका अय 
उपासना ही होता है; पर वह मुख्य अर्थ नहीं है। यह भी नहीं, कि शंकराचार्य के 
ध्यान में बह बात आई न होगी या भाई न थी। और तो क्या? उसका ध्यान में 
न आना शक्य ही न था | दूसरे उपनिषर्दो में मी ऐसे वचन हैं -  विद्यया विन्दते5 
मृतम्‌? (के, २. १२), अथवा ' प्राण्स्याध्यात्म॑ विज्ञायामृतमइनुत्ते ! (प्रश्न, ३. 
१२) | मैच्युपनिषद्‌ के सातवें प्रपाठक में ' विद्यां चाविद्यां च, इत्यादि ईशावात्य का 
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डउलिपित ग्यारहवों मन्त्र ही अक्षरशः ले लिया है; और उससे सट कर ही उसके 
पूर्व में कठ, २. ४ और आगे कठ, २. ५ में मन्त्र दिये है। अर्थात्‌ ये तीनों मन्त्र 
'एक ही स्थान पर एक के पश्चात्‌ एक दिये गये हैं; और बिचला मनन ईशावास्य का 
है। तीनों में 'विद्या” शब्द वर्तमान है | इसलिए कठोपनिपद्‌ में विद्या शब्द का जो 
अर्थ है, वही (शान ) भर्थ ईशावास्य में मी लेना चाहिये - मैन्युपनिपद्‌ का ऐसा 
ही अमिप्राय प्रक: होता है। परन्तु ईशावास्य के शाह्लरभाष्य में कहा है, कि 
* यद्रि विद्या & भात्मज्षान और भम्ृृत < मोक्ष, ऐसे अर्थ ही इंशावास्य के ग्यारहवें 
मन्त्र में ले के, तो कहना होगा, कि शान ( विद्या ) और कर्म ( अविद्या ) का समुच्य 
इस सपनिपद्‌ में बर्णित है। परन्तु जब्र कि यह समुश्चय न्याय से युक्त नहीं हैं; 
तब विद्या 5देवतेपासना और अमृत > टेवलोक, यह गौण आर्थ ही इस स्थान पर 
लेना चाहिये।? सारांश, प्रकर है कि “ज्ञान द्ोने पर संन्यास छे लेना चाहिये । 
कर्म नहीं करमा चाहिये। क्योंकि जान और कर्म का समुच्य कभी भी न्‍्याय्य नहीं? 
शाड्डरसंप्रदाय के इस मुख्य सिद्धान्त के विरुद्ध इशावास्य का मन्त्र न होने पाए; 
इसलिए, विद्या शब्द का गौण अर्थ स्वीकार फर समस्त श्रुतिवचनों फी अपने 
संप्रद्य के अनुरूप एकवाक्यता करने के लिए शाकरमाष्य में ईशावास्प फे ग्यारहवें 
“मन्त्र का ऊपर लिखे अनुसार अर्थ किया गया है। सांप्रदायिक दृष्टि से देखें तो ये 
अर्थ महच््य के ही नहीं; प्रत्युत आवश्यक भी हैं। परन्तु जिन्हें यह मूल सिद्धान्त 
ही मान्य नहीं, कि समस्त डपनिपें में एक ही भर्थ प्रतिपादित रहना, चाहिये - 
दो मार्गों का श्रुततिप्रतिपादित होना शक्य नहीं - उन्हें उालिखित मन्त्र में विद्या और 
अमृत शब्द के अर्थ बदलने के लिए. फोई भी आवश्यकता नहीं रहती | यह तत्त्व 
मान लेने से भी-कि परत्रह् 'एक्मेवाद्वितीय” है-यह सिद्ध नहीं होता, कि 
उसके जान का उपाय एक से अधिक न रहे। एक ही भटारी पर चढ़ने के लिए 
दो जीने, बा एक ही गॉव को जाने के लिए जिस प्रकार दो मार्ग हो सकते हैं, उसी 
प्रकार मोक्षप्राप्ति के उपायों की या निष्ठा की बात है। भौर इसी अमिप्राय से 
भगवद्दीता में स्पष्ट कह दिया है- ' लेकेडस्मिन द्विविधा निष्ठा।” दे निछाों 
का होना संभवनीय कहने पर कुछ उपनिपदों में केवछ शाननिष्ठा का, तो कुछ में 
ज्ञानकर्म-समुच्यय-निष्ठा का वर्णन भाना कुछ भशक्‍य नहीं है। अर्थात्‌ शाननिष्ठा का 
विरोध होता है। इसी से ईश्वायास्थोपनिपद्‌ के शब्द का सरल, स्वाभाविक और 
स्पष्ट अर्थ छोड़ने के लिए कोई कारण नहीं रह जाता। यह कहने के लिए-कि 
श्रीमच्छड्वराचार्य का ध्यान सरल अर्थ की अपेक्षा संन्‍्यासनिष्ठाप्रधान एकवाक्यता की 
ओर विशेष था - एक और दूसरा कारण भी है। तैत्तरीय उपनिपद्‌ के झाद्वरमाण्य 
(तै. २. ११) में ईशावास्य-मन्त्र का इतना ही भाग टिया है, कि “अविद्ववा सत्य 
सीत्वा विद्ययाब्मृतमब्लुते ; और उसके साथ ही यह मनुवबन भी दे विया है- 
४ तपसा कत्मपं हन्ति विद्ययाउमृतमश्लुते ” (मनु, १९, १०४)। और इन दोनों 
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बचनों में 'विद्या' शब्द का एक ही मुख्याय ( अथांत्‌ ब्रक्मश्षान ) आाचाय॑ ने स्वीकार 
किया है। परन्तु यहाँ आचार्य का कथन है, कि ' तीत्वोँ ८ तैर कर या पार कर? 
इस पढ से पहले मृत्युलोक को तैर जाने की क्रिया पूरी हो लेने पर फिर ( एक साथ 
ही नहीं ) विद्या से अम्रतत्व ग्रास होने की क्रिया संघटित होती है। किन्तु कहना, 
नहीं होगा, कि यह अर्थ पूवोधे के * उमय॑ सह ? शब्दों के विरुद्ध होता है। और 
प्रायः इसी कारण से ईंशावास्य के शांकरमाण्य में यह भर्थ छोड़ मी व्या गया हो। 
कुछ भी हो; इंशावास्प के ग्यारहवें मंत्र का शाइरमाष्य में निराला व्याख्यान करने 
का जो कारण है, वह इससे व्यक्त हो जाता है। यह कारण सांप्रदायिक है; और 
माष्यकर्ता की सांप्रदायिक दृष्टि खीकार न करनेवालों को प्रस्तुत भाष्य का चह. 
व्याज्यान मान्य न होगा। यह बात हमें मी मंजूर है, कि श्रीमच्छड्वराचाये जैसे 
अलौकिक ज्ञानी पुरुष के प्रतिपादन किये हुए अर्थ को छोड़ देने का प्रसद्ध जहों तक 
टले, वहाँ तक अच्छा है! परन्तु सांप्रदायिक दृष्टि त्यांगने से ये प्रसंग तो आएँगे 
ही; और इसी कारण हमसे पहले मी ईशावास्यमन्त्र का अर्थ शाह्लुरमाष्य से विभिन्न 
( अर्थात्‌ जैसा हम कहते हैं, वैसा ही ) अन्य भाष्यकारों ने लगाया है। उदाहरणार्थ, 
वाजसनेयी संहिता पर भर्थोत्‌ ईशावास्पोपनिषद्‌ पर भी डबढाचार्य का जो भाष्य 
है, उसमें “विद्यां चाविद्यां घ? इस मन्त्र का व्याख्यान करते हुए ऐसा अर्थ व्या 
है, कि ' विद्या - आत्मज्ञान और अविद्या ८ कर्म; इन दोनों के एकीकरण से ही, 
अमृत अर्यात्‌ मोक्ष मिलता है।? अनन्ताचार्य ने इस उपानिषद्‌ पर अपने भाष्य 
में इसी शञानकर्म-समुच्चयात्मक भर्थ को स्वीकार कर अन्त में साफ लिख दिया है, कि. 
“इस मन्त्र का सिद्धान्त और ' यत्सांख्यैः प्राप्यते स्थान तद्योगैरपि गम्यते? 
(गी. ५.५) गीता के इस वचन का अर्थ एक ही है। एवं गीता के इस छोक में 
जो 'सांख्य” और “योग! शब्द हैं वे क्रम से 'जश्ञान'ं और कर्म? के द्योत्तक हैं ? |# 
इसी अकार अपराकंरेव ने भी याश्वल्क्यस्मृति (३. ५७ और २०५) की अपनी 
थीका में ईशाबास्य का ग्यारहवाँ मन्त्र दे कर अनन्ताचार्य के समान ही उसका 
शानकम-समुच्चयात्मक अर्थ किया है। इससे पाठकी के ध्यान में भा जाएगा कि. 
के हा ही नये सिरे से ईशावास्योपनिषद्‌ के मन्त्र का शाकरभाष्य से भिन्न 
करते है। + 





* पुर्णे के आनन्दाश्रम में ईशावास्योपानिषद् की जो पाथी छपी है, उसमें ये सभी मान्य हे; 
ओर याज्ञवल्क्यस्माति पर अपरा्क की टीका मी आनन्दाश्मम में ही प्रथक छपी है। प्रो. मेक्स- 
झुहर ने उपनिषदों का जो अछवाद किया है, उसमें ईशावास्य का भाषान्तर शाइरभाब्य के 
अजुत्नार नही है। उन्हों ने भाषान्तर के अन्त में इसके कारण बतढाये है (930९0 8005 
७ 66 848 86065, ५०. ॥. 99. 34--320 )। अनन्ताचार्य का भाग्य मेक्‍्समुलूर 
साहब को उपलब्ध न हुमा था; और उनके ध्यान में यह बात आई हुई दीख नहीं पड़ती, कि 
शाकरभाश्य में निराला अर्थ क्यों किया गया है! 


३६६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगदास््र 


यह तो हुआ स्वयं इंशावास्योपनिपद्‌ के मन्त्र के संवन्ध का विचार) अब 

शाहरमाण्य में जो 'तपसा कल्मपं हन्ति विद्ययाउम्रतमइनुतें” यह मतु का वचन 
डिया है, उसका भी थोड़ा-सा विचार करते हैँ। मनुस्मृति के बारहवें अध्याय में 
यह १०४ नंबर का छछोक है; भौर मत॒, १२, ८६ से विदित होगा, कि वह प्रकरण 
चैठिक कर्मयोग का है। फर्मयोग के इस विवेचन से - 

तपो विद्या च विप्रस्य निःश्रेयसकरे परम्‌। 

तपसा कल्मपं इन्ति विधया5म्गतमइनुत्ते ॥ 
पहले चरण मैं यद्द बता कर-कि “तप और (ख) विद्या (भर्थात्‌ दोनों ) 
आक्षण को उत्तम मोक्षदायक है - फिर प्रत्येक का उपयोग दिखलाने के लिए दूसरें 
चरण में कहा है, कि ' तप से दोप नष्ट हो जाते हैं और विद्या से अमृत भथात्‌ मोक्ष 
मिलता है।? इससे प्रकट होता है, कि इस स्थान पर शानकर्मसमुच्यय ही मनु को 
अमिप्रेत है; और इशवास्य के ग्वारद्दर्व मन्त्र का अर्थ ही मनु ने इस छोक में 
चणन कर दिया है; हारीतस्मृति के वचन से भी यही आर्य भधिक दृढ होता है। यह 
हारीतस्पृति स्वतन्त्र तो उपलब्ध है ही; उसके सिवा उर्सिहपुराण (भ, ५७-६१ ) 
में भी भाई है। इस शृप्िंहपुराण (६१. ९-११ में और हारीतस्व्ृति ७, ९-११ ) 
में शानकर्मसमुच्यय के संबन्ध में ये ठोक हैं - 

यथाश्रा रथद्दीनाश्र रथाश्राश्रैर्थिना यथा। 

एवं तपश्च विद्या च उभावषि तपस्विनः ॥ 

यथाज्न मधुसंयुक्ते मधु चान्नेन संयुतम्‌ | 

एवं तपश्न विद्या व संयुक्ते भेपर्ज महत्‌ ॥ 

द्वाम्यामेव द्ि पक्षाम्यां यथा जे पक्षिणां गातिः। 

तथैव पानकमेम्यां प्राप्यते श्रह्म शाख्वतम ॥ 
अर्थात्‌ (जिस प्रकार रथ के बिना घोड़े भर धोड़े के बिना रथ (नहीं चलते ) 
उसी प्रकार तपस्वी के तप और विद्या की मी स्थिति है। जिस प्रकार भन्न शहद से 
संयुक्त हो; और शहद अन्न से संयुक्त हो, उसी अकार तप और विद्या के संयुक्त 
होने से एक महौपधि होती है। जैसे पक्षियों फी गति दोनों 'पद्धों के योंग से ही 
द्वोती है, वेसे ही ज्ञान और कर्म ( दोनों ) से शाश्रत ब्रह्म प्राप्त होता है। ” हारीतर 
स्वृति के ये बचन वृद्धानेयस्मृति के दूसरे अध्याय में भी पाये जाते हैँ | इन वचनों 
से - और विशेष कर उनमें दिये गये दृष्टन्तों से - प्रकट हो जाता है, कि मनुस्ट॒ति 
के वचन का कया अर्थ लगाना चाहिये ! यह तो पहले ही कह छुके है, कि मनु ठप 
शब्द में ही घातुव॑ण्य के कर्मों का समावेश करते हैं ( मनु, ११. २३६ ) ) और अब 
दीख पड़ेगा, कि तैत्तिरीयोपनिषद्‌ में “तप और स्वाध्याय-प्रवचन ? इत्यादि का जो 
आचरण फरने के लिए कहा गया है (तै. १. ९ ), वह भी शानकर्म-समुश्यय-पक्च की 


संन्यास और कर्मयोग ३६७ 


स्वीकार कर ही कहा गया है । समृचे योगवासिष्ठ ग्रन्थ का तात्पर्य मी यही है। क्योंकि 
इस अन्ध के आरंभ में सुतीछ््ण ने पूछा है, कि सुझे बताइये, कि मोक्ष कैसे मिलता 
है ! केबल ज्ञान से, केवल धर्म से, या जेनों के समुच्चव से ! और उसे उत्तर ढेते हुए. 
हारीतस्मृति का ( पक्षी के पद्ोवाल्ा ) दृश्टन्त छे कर पहले यह बतलाया हैं, कि 
+ जिस प्रकार भआकाश मैं पक्षी की गति दोनों पद्धो से ही होती है, उसी प्रकार ज्ञान 
और इन्हीं दोनों से मोक्ष मिलता है | केवल एक से ही यह सिद्धि मिल नहीं जाती | ? 
ओर भागे इसी आर्थ को विंस्तारसहित दिखलाने के लिए. समूचा योगवासिष्ठ ग्रन्थ 
कहा गया है (यो, १. १. ६-९ )। इसी प्रकार वसिष्ठ ने राम को मुख्य कथा में 
स्थान स्थान पर बार-बार यही उपदेश किया है, कि ' जीवन्मुक्त के समान बुद्धि को 
जुद्ध रख कर तुम समस्त व्यवहार करो ? (यो. ५. १८, १७-२६ ) या कर्मों का 
जोड़ना मरणपर्यत उचित न होने के कारण (यो. ६. उ. २, ४२ ), स्वधर्म के अनुसार 
आस हुए राज्य को पालने का काम करते रहो ” (यो, ५. ५, ५४ और ६. उ. 
२१३, ५० )| इस ग्रन्थ का उपसंहार और भ्ीरामचन्द्र के किये हुए काम भी इसी 
उपेश के अनुसार है। परन्तु योगवासिष्ठ के टीकाकार थे संन्यासमार्गीय | इसलिए. 
पक्षी के दो पंखोवाली उपमा के स्पष्ट होने पर मी उन्हों ने अन्त में अपने पास से 
चह तुर्रा लगा ही दिया, कि शञान और कर्म दोनों युगपत्‌ अर्थात्‌ एक ही समय में 
'विहित नहीं हैं | बिना टीका मूल्य्रन्थ पढ़ने से किसी के भी ध्यान में सहन ही आा 
जाएगा, कि टीकाकारों का यह अर्थ खींचातानी का है; एवं क्लिष्ट और सांप्रदायिक है। 
अद्रास प्रान्त में योगवासिष्ठतरीखा ही “गुरुज्ञान-वासिष्ठ-तत्तसारायण” नामक एक ग्रन्थ 
अतिद्ध है। इसके शानकाण्ड, उपासनाकाण्ड और कर्मकाण्ड - ये तीन भाग हैं। हम 
पहले कह चुके हैं, कि यह ग्रन्थ जितना पुराना चतल्यया जाता है, उतना दिखना 
नहीं हैं। यह प्राचीन मले ही न हो; पर जब कि ज्ञानकर्म समुच्चय-पक्ष ही इसमें प्रति- 
पाद्य है, तब्र इस स्थान पर उसका उल्लेख करना आवश्यक है। इसमें अद्वैत वेदान्त 
है; और निष्काम-कर्म पर ही वहुत जोर दिया गया है। इसलिए यह कहने में कोई 
हानि नहीं, कि इसका संग्रदाय शंकराचार्य के संप्रदाय से मित्न और स्वतन्त्र है। 
मद्रास की ओर इस संग्रदाय का नाम “अनुभवाद्दैतः हैं। और वास्तविक देखने 
से शात्त होगा, कि गीता के कर्मयोग की यह एक नकुछ ही है। परन्तु केवल मगवद्गीता 
के ही आधार से इस संप्रदाय को सिद्ध न कर इस अन्य में कहा है, कि कुछ १०८ 
उपनिषर्दों से मी वही अर्थ सिद्ध होता है। इसमें रामगीता और सूर्यगीता, ये दोनों 
नई गीताएँ भी दी हुई है। कुछ छोगों की जो यह समझ है, कि भट्वैत मत को 
अद्भीकार करना मानो कर्मसंन्यासपक्ष को स्वीकार करना ही है, वह इस ग्रन्थ से दूर 
हो जाएग़ी। ऊपर दिये गये प्रमाणों से अब स्पष्ट हो जाएगा, कि संहिता, ब्राह्मण, 

उपनिषद्‌, ध्मसूत्र, मनुयाशव्क्यस्पृति, महाभारत, भगवद्गीता, योगवासिष्ठ और 
अन्त में तत्त्सारायण प्रभ्नति अन्थों में मी जो निष्काम-कर्मयोग प्रतिपादित है, उसको 


श्द्ट गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्र 


श्रुतिस्मृतिप्रतिपादित न मान केवल संन्यासमार्ग को ही श्रुतिस्दरतिप्रतिपादितः कहना' 
सर्वथा निमूल है | 
इस मृत्युलोक फा व्यवहार चलने के लिए, या छोकसंग्रहार्थ ययाधिकार निप्काम 
कर्म और मोक्ष के लिए शान, इन दोनों का एककाढीन समुच्य ही, अथवा 
महाराष्ट्र फबि शिवद्िन-फेसरी के वर्णनानुसार - 
प्रपन्न साधुनि परमार्थाचा लाहो ज्यानें कैछा। 
तो नर भरता भछा रे भछा मरा ॥# 


यही अर्थ गीता में प्रतिपाद है। कर्मयोंग फा यह मार्ग प्राचीन काल से चला भा 
रहा है। जनक प्रमति ने इसी का आचरण क्रिया है; और स्वयं भगवान्‌ के द्वारा 
इसका प्रसार और पुनरुजीवन होने के कारण इसे ही भागवतघम कहते हैँ | ये सब्र 
बातें भच्छी तरह सिद्ध हो चुकीं। भत्र लोकसंग्रह की दृष्टि से यह देखना भी भावश्यक 
है, कि इस मार्ग के शानी पुरुष परमार्थयुक्त अपना प्रपश्शध-जगत्‌ का व्यवहार - 
किस रीति से चलते हैं ? परन्तु यह प्रकरण बहुत बंद गया है। इसलिए, इस विपय 
का स्पष्टीकरण अगले प्रकरण में करेंगे। 


+ वही नर भला है, जिसने प्रप्् साध कर (संसार के सब कर्तव्यों का यधोचित्ता 
पालन कर ) परमार्थ यानी मोक्ष की प्राप्ति मी कर लीं हो | ? 


बारहवों प्रकरण 


सिद्धावस्था ओर व्यवहार 


सर्वेषां यः झ्हनित्य॑ स्वेषां च हिते रतः।) 
कसंणा सनसा वाचा स घर्म वेद जाजले ॥+# 
महाभारत, शाति, २६१,९ 


जि मार्ग का यह मत है, कि अह्मज्ञान हो जाने से जब बुद्धि अत्यन्व सम और 

निष्काम हो जाए, तब फिर मनुष्य को कुछ मी कर्तव्य भागे के लिए रह नहीं 
जाता। और इसीलिए, विरक्तबुद्धि से शानी पुरुष को क्षणमंगुर संसार के दुःखमय 
और शुष्क व्यवहार एकदम छोड़ देना चाहिये | उस मार्ग के पण्डित इस गृहस्थाअ्रम 
के बर्ताव का भी कोई एक विचार करने योग्य शाज््र है [ संन्यास छेमे से पहले चित्त 
की थुद्धि हो कर शानग्ाति हो जानी चाहिये। इसी लिए. उन्हें मंजूर है, कि संसार 
-इडुनियादारी - के काम उस धर्म से ही करना चाहिये, कि जिससे चित्तज्नत्ति झुद्ध 
होए; अर्थात्‌ वह सात्विक वने | इसीलिए, ये समझते हैं, कि ससार में ही सदैव बना 
रहना पागलपन है| जितनी जल्दी हो सके, उतनी जल्दी प्रत्येक मनुष्य संन्यास छे ले । 
इस जगत में उसका यही परम कततन्य है) ऐसा मान ढेने से कर्मंयोग का स्वतन्त्र 
महत्त्व कुछ मी नहीं रह जाता । और इसी लिए, संन्यासमार्ग के पण्डित सांसारिक 
क्तेन्यों के विषय में कुछ योड़ा-सा प्रासंगिक विचार करके गार्हस्थ्य-धर्म के कर्म-अकर्म 
के विवेचन का इसकी अपेक्षा भर अधिक विचार कभी नहीं करते, कि मनु भाटि 
शास्रकारों के बतलाये हुए चार आभ्रम-रूपी जीने से चढ़ कर संन्यास आश्रम की 
अन्तिम सीढ़ी पर जल्दी पहुँच जाओो। इसी लिए कलियुग में संन्यासमार्ग के पुरस्कर्ता 
श्रीश्ंकराचाये ने अपने गीताभाष्य में गीता के कर्मप्रधान वचनों की उपेक्षा की है। 
अयवा उन्हें फेल अशंसात्मक ( अर्थवादग्रधान ) कब्पित किया है; और अन्त में 
गीता का यह फलितार्थ निकाला है, कि कर्मसंन्यास-घर्म ही गीताभर प्रतिपाद्य है। 
और यही कारण है, कि दूसरे कितने ही टीकाकारों ने अपने संप्रदाय के अनुसार 
गीता का यह रहस्य वर्णन किया है, कि भगवान ने रणभूमि पर अज्जुन को निदृत्ति- 
प्रधान अर्थात्‌ निरी भक्ति, या पातंजल्योंग अथवा मोक्षमार्ग का ही उपदेश किया 
है। इसमें कोई सन्देह नहीं, कि संन्‍्यासमाग का अध्यात्मज्ञान निर्दोष है। और इसके 


* ४ है जाजले ! (कहना चाहिये कि ) उसी ने धर्म को जाना कि जो कर्म से, मन त्ते 
22024 से त्तव का हित करने में ढगा हुआ है, और जो सभी का नित्य ज्ञेही है।? 
« रू, रेड ५ 
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द्वारा प्राप्त होनेवाली साम्यवुद्धि अथवा निष्काम अवस्था भी गीता को मान्य है। 
तथापि गीता को संन्यास्मांग का यह कर्मसंबन्धी मत आह्य नहीं है, कि मोक्षग्राति 
के लिए अन्त में कर्मों को एकब्म छोड़ ही बैठना चाहिये । पिछले प्रकरण में हमने 
विस्तारसहित गीता का यह विशेष सिद्धान्त विखलछाया है, कि ब्रह्मगान से ग्राप्त होने- 
वाले वैराग्य अथवा समत्ता से ही ज्ञानी पुरुष को ज्ञानप्राप्ति हो छुकने पर भी सारे 
व्यवहार करते रहना चाहिये। जगत्‌ से शानयुक्त कर्म को निकाल डालें, तो दुनिया 
अन्धी हुई जाती है; और इससे उसका नाश हो जाता है। दव कि मगवान्‌ की ही 
इच्छा है, कि इस रीति से उसका नाश न हो, वह भी भाँति चलती रहे; तब ज्ञानी 
मुरुष को भी जगत्‌ के सभी के निष्काम बुद्धि से करते हुए सामान्य लोगों को अच्छे 
चर्ताव का प्रत्यक्ष नमूना दिखला देना चाहिये | इसी मागे को अधिक अयस्कर और 
आह्य फहें, तो यह देखने की जरूरत पड़ती है, कि इस प्रकार का ज्ञानी पुरुष जगत्‌ 
के व्यवहार किस प्रकार करता है! क्योंकि ऐसे शानी पुरुष का व्यवहार ही छोगों के 
लिए आादश है। उसे कर्म करने की रीति को परख ढेने से धर्म-अधर्म, कार्य अथवा 
'कर्व्य-अकतंब्य का निर्णय कर देनेवाला साधन या युक्ति - जिसे हम खोज रहें थे 
- आप-द्वी-भाष हमारे हाथ लग बाती है। संन्यासमार्ग की अपेक्षा कर्मयोंगमार्ग में 
ही तो विशेषता है । इन्द्रियों का निम्रह करने से जिस पुरुष की व्यवसायात्मक बुद्धि 
स्थिर हो कर “ सब्र भूतों में एक आत्मा ? इस साम्य को परख छेने में समर्थ हो जाए, 
उसकी वासना भी झद्ध ही होती है। इस प्रकार वासनात्मक बुद्धि के शुद्ध, सम, 
निर्मम और पवित्र हो जाने से फिर बह फोई भी पाप या मोक्ष के लिए. प्रतिवन्‍्धक 
कर्म कर ही नहीं सकता | क्योंकि पहले वासना है; फिर तदनुकूछ कर्म | जब कि क्रम 
ऐज़ा है, तब शुद्ध बासना से होनेबाल्ा कर्म शुद्ध ही होगा; और जो गुद्ध है, वही 
मोक्ष के लिये अनुकूल है। अर्थात्‌ हमारे आंगे जो 'कर्म-अकर्म-विचिकित्साः या 
क्षार्य-अकार्य-व्यवस्थिति! का विकेट प्रश्न था-कि पारतौकिक कब्याण के मार्ग में 
आड़े न भा कर इस संसार में मनुप्यमात्र को कैसा चर्ताव करना चाहिये -- उसका 
अपनी करनी से प्रत्यक्ष उत्तर देनेवाला गुद अब हमें मिल गया ( तै, १. ११. ४; 
गी. ३. २१ )। अजुन के आगे ऐसा गुरु श्रीकृष्ण के रूप सें प्रत्यक्ष खड़ा या। जब 
अर्जुन को यह श्ढा हुईं, कि ' क्या, ज्ञानी धुरुष युक्त आदि कर्मों को वन्‍्धकारक 
समझ कर छोड ढे १? तन्र उठको इस गुरु ने दूर बहा दिया। और अध्यात्मशास्र 
"के सहारे अजुन फी भली भेति समझा दिया, कि जगत्‌ के व्यवहार किस युक्ति से 
करते रहने पर पाप नहीं लगता! अतः वह युद्ध के छिए प्रद्नत्त हो गया । किन्तु ऐसा 
चोखा ज्ञान सिखा देनेवाले शुरु प्रत्येक मनुष्य को जब चाहे तब नहीं मिल सकते | और 
सीसरे प्रकरण के अन्त में ' महाजनों येन गतः स पन्‍्थाः? इस बचन का विचार 
करते हुए हम बतछा आये है, कि ऐसे महापुरुषों के निरे ऊपरी बर्ताव पर विल्कुछ 
अवछंबित रह मी नहीं सकते| भतएव जगत्‌ को भपने भाचरण से शिक्षा 'देनेवाले 


सिद्धावस्था और व्यवहार ३७१ 


इन शानी पुरुषों के चताव की बड़ी वारीकी से जाँच कर विचार करना चाहिये, 
कि इनके वर्ताव का यथार्थ रहस्य या मूलतत्त्व क्या है! इसे ही कर्मयोगशास््र कहते 
है; और ऊपर जो पुरुष बतछ्लये गये है, उनकी स्थिति और कृति ही इस शात्न का 
आधार हैं। इस जगत्‌ के समी पुरुष यटि इस अकार के आत्मज्षनी और कर्मयोगी 
हों, तो कर्मयोगशासत्र की जरूरत ही न पड़ेगी | नारायणीय धर्म में एक स्थान पर 
कहा हैं - 

एकान्तिनो द्वि पुरुषा डुरुभा वद्दवों नृप। 

यद्येकान्तिभिराकी्ण जगत्‌ स्थात्कुरुनन्दन ॥ 

सहिंसकैरात्मविज्ञिः सर्वभूतद्विते रतेः। 

भवेत्‌ कृतयुगप्राप्तिः आशीः कर्मविवर्जिता ॥ 
*£ एकान्तिक अथात्‌ प्रद्ृत्तिप्रधान भागवतधर्म का पूर्णतया आचरण करनेवाले पुरुषों 
का अधिक मिलना कठिन है। आत्मशानी, अहिंसक, एकान्तघर्म के शानी और प्राणिमान्र 
की भलाई करनेवाले पुरुषों से यदि यह जगत्‌ मर जाए, वो आाशीः कर्म - भर्यात्‌ 
काम्य अथवा स्वार्थबुद्धि से किये हुए सारे कमें -इस जगत्‌ से दूर हो कर फिर 
कतयुग प्राप्त हो जाएगा? (शा, ३४८, ६२, ६३ )। क्योंकि ऐसी स्थिति में सभी 
पुरुषों के ज्ञानवान्‌ रहने से कोई किसी का नुकंसान तो करेगा ही नहीं; प्रस्तुत अत्येक 
अनुष्य सब के कल्याण पर ध्यान दे कर तदनुसार ही थ्ुद्ध अन्तःकरण और निष्काम 
बुद्धि से अपना बर्ताव करेगा | हमारे शास्रकारों का मत है, कि बहुत पुराने समय में 
समाज की ऐसी ही स्थिति थी; और वह फिर कमी-न-कभी प्राप्त होगी ही (म. भा, 
शा, ५९, १४)। परन्तु पश्चिमी पण्डित पहली बात को नहीं मानते - वे अर्वाचीन 
इतिहास के आधार से कहते हैं, कि पहले कभी ऐसी स्थिति नहीं थी। किन्तु 
अविष्य में मानवजाति के सुधारों की बदौलत ऐसी स्थिति मिल जाना कभी-न-कमी 
संभव ही जावेगा। जो हो; यहाँ इतिहास का विचार इस समय कर्तव्य नहीं हैं। 
हैं; यह करने में कोई हानि नहीं, कि समाज वी इस अल्युत्कृष्ट स्थिति अथवा 
यू्ावस्था में प्रत्येक मनुष्य परमज्ञानी रहेगा; और वह जो व्यवहार करेगा, उसी 
को झुद्ध, पुण्यकारक, धम्यें अथवा कर्तव्य की पराकाष्टा मानना चाहिये। इस मत 
को दोनों ही मानते है। प्रसिद्ध अन्ग्रेज सश्िशास््रज्ञाता स्पेन्सर ने इसी मत का अपने 
नीतिशाज्रविषयक ग्रन्थ के अन्त में प्रतिपादन किया हैं। ओर कहा है, कि प्राचीन 
"काल मैं ग्रीय देश के तत््वज्ञानी पुरुषों ने यही सिद्धान्त किया था |# उद्वहरणाये, 
चथूनानी तच्ववेत्ता प्ेटो अपने अन्थ में लिखता हैं-तत््वज्ञानी पुरंध को नो कम 
अश्मस्त जेंचे, वही शुमकारक और न्याव्य हे। सर्वंसाधारण'[मनुष्यों को ये धर्म 
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विदित नहीं होते। इसलिए, उन्हें तत्त्वज पुरुष के ही निर्णय को प्रमाण मान लेना 
चाहिये। अरिस्टरेट्ड नामक दूसरा ग्रीक तत्वश्ञ अपने नीतिशान्रविपयक अन्य- 
(३,४) में कहता है, कि जानी पुरुषों का किया हुआ फुसछा सदैव इसलिए 
अचूक रहता है, कि वे सच्चे तत््व को जान रहते है; ओर जानी पुदप का यह 
निर्णय या व्यवहार ही औरों को प्रमाणभूत हैं। एपिक्यूरत नाम के एक मर 
ग्रीक तच्चशाद्रवेत्ता ने इस प्रकार के प्रामाणिक परमनानी पुरुष के बर्णन में कहा है, 
कि वह 'शझान्त, समबुद्धिवाला और परमेश्वर के ही समान सद्य आनन्द्मय रहता 
है; तथा उसको लोगों से अथवा उससे लोगों की जरा-सा भी कष्ट नहीं होता? [# 
पाठकों के ध्यान में भा ही जाएगा, कि मंगबद्गीता में वर्णित खितप्रज, निगुणातीत 
भथवा परमभक्त या ब्रह्मभूत पुरुष के वर्णन में इस वर्णन की कितनी समता हैं £ 
“ यस्मान्नोद्विजत लछोकी छोकान्नोद्विजते व यः! (मी, १२, १५)- झिस्रसे छोग 
लद्ठिम्न नहीं होते और जो लोगों से उद्दिम् नहीं होता, ऐसे ही जो हर्प-खेड, मय- 
विपाठ, सुख-ढुःख खादि बन्धनों से मुक्त है, सदा अपने भाष में ही सन्तुष्ट है 
(  आत्मन्येबात्मना तु ? - गी. २, ५० ), त्रिगुणों से लिसका अन्तःन्रण चंचल 
नहीं होता (शुगैयों न विचाल्यते ? - १४. २३ ), स्व॒ति या निन्‍्दा और मान या 
भपमान बिसे एक-से हैं; तथा प्राणिमात्र के अन्तर्गत आत्मा की एकता को परख 
कर (१८. ५४ ), साम्बबुद्धि से आसक्ति छोड़ कर, वैर्य और उत्साह से अपना 
फर्तंन्यकम फरनेवाला अथवा सम-छोष्ट-अम्म-कांचन ( २४, १४ ) - इत्यादि प्रफार से 
भगवद्गीता में भी स्थितप्रश्ञ के लक्षण तीन-चार बार विस्तारपूर्वक बतलाये गये हैं। 
इसी अब्स्था को सिद्धावस्था या ब्राक्षी स्थिति कहते हं। और योगवासिए आदि के 
प्रणेता इसी स्थिति को जीवनमुक्तावस्था कहते हैं। इस रिथति का प्रात हो जाना 
अल्न्त दुर्घट है। अतएव जमन तत्ववेत्ता कान्य का कथन है, कि ग्रीन पण्डितों ने 
इस रिथिति का जो वर्णन किया है, वह किसी एक वास्तविक पुरुष का वर्णन नहीं है; 
बल्कि श॒द्व नीति के तत्वों की छोगें! के मन में मर टने फे लिए, जह “शुद्ध वासना ? 
को ही मनुष्य का चोला दे कर उन्हों ने परले सिर के जानी और नीतिमान्‌ पुरुष का 
चित्र अपनी कल्पना से तैयार किया है| लेकिन हमारे दान्जकारों का मत है, कि यह 
स्थिति खयाली नहीं, विलकुछ सच्ची हैं; और मन का निग्रह तथा ग्यत्न करने से 
इसी छोक में पाप्त हो जाती है। इस बात का प्रद्मक्ष अनुमब मी हमारे देशवार्लो 
: को प्राप्त हैं| तथापि यह बात साधारण नहीं है| गीता (७. ३ ) में ही स्पष्ट कहा 





न्‍ह छजाशण05 ॥0०0 चार शाधा0०प्र5 0०९ क्‍0 75 3 ध्यपण्ं, ए०व897060, 4990- 
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है, कि हजारों मनुष्यों यें कोई एक-आध मनुष्य इसकी, प्राप्ति के लिए प्रयत्न करता 
है; और इन हजारों प्रयत्न करनेवार्लो में किसी विर को ही अनेक जन्मों के अनन्तर 
परमावधि की स्थिति अन्त में प्रात्त होती है। 


स्थितप्रश-भवस्था या जीवन्मुक्तावस्था कितनी ही दुष्प्राष्य क्यों न हो? 
पर जिस पुरुष को यह परमार्बधि की सिद्धि एक वार प्राप्त हो जाए, उसे कार्य- 
अकाये के अथवा नीतिशासतत्र के नियम बतलाने की कभी आवश्यकता नहीं रहती | 
ऊपर इसके जो लक्षण बतला आये हैं, उन्हीं से यह वात भाप ही निष्पन्न हो जाती 
है| क्योंकि परमावधि की शुद्ध, सम और पवित्र बुद्धि ही नीतिका सर्वेस्व है। इस 
कारण ऐसे स्थितप्रश पुरुषों के लिए नीति-नियर्मों का उपयोग करना मानो स्वयंप्रकाश 
सूरें के समीप अन्धकार होने की कल्पना करके उसे मदर दिखलाने के समान 
असमंजस में पड़ना है। किसी एक-आध पुरुष के इस पूर्ण अवस्था में पहुँचने या न 
पहुँचने के संचन्‍्ध में शंका हो सकेगी। परन्तु किसी मी रीति से जब एक वार निश्चय 
हो जाए, कि कोई पुरुष इस पूर्ण अवस्था में पहुँच गया है, तब उसके पापपुण्य के 
संबन्ध में अध्यात्मशाज्ञ के उछिखित सिद्धान्त को छोड़ और कोई कल्पना ही 
नहीं की जा सकती | कुछ पश्चिमी राजघर्मशाज्जियों के मतानुसार जिस प्रकार एक 
स्वतन्त्र पुरुष में या पुरुषसमूह में राजसत्ता अधिष्ठित रहती है और राजनियर्मों से 
अना के चेंघे रहने पर मी राजा नियर्मों से अछूता रहता है, ठीक उसी प्रकार नीति 
के राज्य में स्थितप्रश्ञ पुरुषों का अधिकार रहता है। उनके मन में कोई भी काम्यबुद्धि 
नहीं रहती | अतः केवल शास्त्र से प्राप्त हुए कर्तव्यों को छोड़ और किसी भी हेतु से 
कर्म करने के लिए भत्त नहीं हुआ करते | अतणव अत्यन्त निर्मल और झुद्ध वासना- 
चाले इन पुरुषों के व्यवहार को पाप या पुण्य, नीति या अनीति शब्द कंदापि छागू 
५५ ० ] बे तो पाप और पुण्य से बहुत दूर, आगे पहुँच जाते हैं। भ्रीकंकराचार्य 

कहां है - 


निम्ेयुण्ये पाथ विचरतां को विधि! को निषेधः। 


“जे पुरुष त्रिगुणातीत हो गये, उनको विधिनिषेघरूपी नियम बाँध नहीं सकते। ? 
और बौद्ध ग्न्थकारों मे भी लिखा है, कि “जिस प्रकार उत्तम हीरे को घिसना नहीं 
पड़ता, उसी प्रकार जो निर्वाणपद का अधिकारी हो गया, उसके कर्म को विधिनियर्मों 
का अडंगा लगाना नहीं पड़ता? (मिलिन्दुप्क्ष ४. ५, ७ )। कौधीतकी उपनिषद्‌ 
( ३. १) में इन्द्र ने प्रतर्दन से जो यह कहा है, कि मात्मज्ञानी पुरुष को * मातृहत्या 
पपितहत्या अथवा म्रूणहत्या आदि पाप मी नहीं छगते | ? अथवा गीता ( १८, १७ ) 
में जो यह वर्णन है कि- अहंकारबुद्धि से सर्वथा बिमुक्त पुरुष यदि लोगों को मार 
भी डाले, तो भी बह पापपुण्य से सर्वेग बेलाग ही रहता हैं-उसका तात्पर्य भी 
यह है (ठेखो पंचदशी १४, १६. और १७) “धम्मपद? नामक चौद्ध अन्य में इसी 


३७७ गीतारहस्य अथवा क्मयोंगशारस्त्र 


त्तत्व का अनुवाद किया गया है (ठेखो घम्मपढ, लछोक २९४ और २९५ ) |+# नई 
चाइब्ल में इंसा के शिष्य पाल ने जो यह कहा है, कि “मुझे सभी बातें (एक ही - 
सी) धम्य है? (१ कार्रि, ६. १२; राम, ८. २) उसका भाशय जान के या इस 
वाक्य का आशय भी - कि जो भगवान के पुत्र (पृूर्णमक्त ) हो गये, उनके हाथ से 
पाप नहीं हो सकता ! ( जा, १. हे. ९ ) - हमारे मत में ऐसा ही है। जो झद्धुद्धि को 
प्रधानता न दे कर केवल ऊपरी कर्मों से ही नीतिमता का निर्णय करना सीखे हुए हैं, 
यह सिद्धान्त अद्भुत-सा माल्म होता है; और “ विधिनियम से परे का मनमाना 
भलाबुरा करनेवाल्या ?- ऐसा अपने ही मन का कुतकंपूर्ण भर्थ के करके कुछ लोग 
उल्लिखित सिद्धान्त का इस प्रकार विपर्यास करते हैं, कि ' स्थितपत्ञ को रुमी बुरे कर्म 
करने की स्वतन्त्रता है। ? पर अन्ये फो खम्मा न ठीख पड़े, तो जिस प्रकार खंभा दोपी 
नहीं है, उसी प्रकार पक्षामिमान के अन्धे इन आश्षेपकर्ताओं को उल्लिखित सिद्धान्त 
का ठीक ठीक भर्थ अवगत न हो, तो उसका दोप भी इस थिद्धान्त के मत्ये नहीं 
थोपा जा सकता। इसे गीता भी मानती है, कि किसी की शुद्धाचुद्धि की परीक्षा पहले 
पहले उसके ऊपरी आचरण से ही करनी पड़ती है। और जो इस कप्तीरी पर वोकस 
सिद्ध होने में अभी कुछ कम है, उन अपूर्ण भवस्था के लोगों को उक्त सिद्धान्त*लागृ 
करने की इच्छा अध्यात्मवादी भी नहीं फरते। पर जब्र किसी की बुद्धि के पूर्ण अह्म- 
निष्ठ और निस्सीम निष्काम होने में तिलूमर भी सन्देद्द न रहे, तब उस पूर्ण अवस्था 
में पहुँचे हुए सत्पुरुष की बात निराली हो जाती हैं| ठसका कोई एक़-भाध काम 
यदि लौकिक दृष्टि से विपरीत दीख पड़े, तो तत्वतः यही कहना पहता है, कि उठका 
बीज निर्देप ही होगा। अथवा वह शाज्र फी दृष्टि से कुछ योग्य कारणों के होने से 





#* क्रीपीतकी उपनिषद का वाक्य यह है- “थो मा विजानीयाजन्नास्थ फेनलित्‌ कर्मणा 
छोकों मीयतें न मातृरबधेन न पितृवधेन न स्तेयेन न म्हूणहत्यया। ” धम्मपद का शोक इस 
प्रकार है . 

मातर॑ पितर॑ हन्त्वा राजानो द्वे उ खत्तियें। 

रहें सानुचर हन्त्वा जनीघो याति प्राह्मणों ॥ 

मातरं पितरं हन्तवा राजानों दें च सोत्यिये। 

चेस्यग्घपत्मर्म धन्त्वा भनीधों यात्ति श्राह्मणो ॥ 
प्रकट है, कि धम्मपद्‌ में यह कल्पना फोपीतकी उपनिपद्‌ से ली गई है। किन्तु बौद्ध अ्न्यकार 
प्रत्यक्ष मातृषंध या पितृबध अर्थ न फरके 'मात्रा” का तृ्णा और पिता! का अभिमान अर्थ 
करते हैं। लेकिन हमारे मत में इस क्लोक का नीतितत्त्व वीद्ध ग्रन्थकारों का मही भाँति ज्ञात 
नहीं हो पाया। इसी से उन्‍्हों ने यह औपचारिक आर्थ लगाया हैं। कीपीतकी उपनिषद््‌ में 
4 मातृवधेन पितृवधेन * मन्त्र के पहले इन्द्र ने कह्टा हे, कि “ ययपि मेंने बृत्न अर्धात्‌ ध्राद्मण का 
बंध किया है, ठो भी सके पाप नहीं छृगता। ? इस से स्पष्ट होता है, कि यहाँ पर प्रत्यक्ष बंध ही 
विवक्षित है। धम्मपद्‌ के अइमेजी अचवाद में (8. 8. 5, ५०, >, 99. 70, 77 ) 
मेक्समृछर साहब ने इन छोंकों की जो टीका की हैं, हमारे मत में वह भी ठकि नहीं है। 
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ही हुआ होगा। या साधारण मनुष्यों के कार्मों के समान उसका लोममूलक या 
अनीति का होना संभव नहीं हैं। क्‍योंकि उसकी बुद्धि की पूर्णवा, झुद्धता और 
समता पहले से ही निश्चित रहती है। बाइबल में लिखा है, कि अव्राहम अपने पूत्र 
का बलिदान देना चाहता था; तो भी उसे पुत्रहत्या कर डालने के प्रयत्न का पाप 
नहीं लगा | या बुद्ध के शाप से उसका ससुर मर गया; तो भी उसे मनुप्यहत्या का 
पातक छू तक नहीं गया। अथवा माता की मार डालने पर भी परझराम के हाथ से 
मातृहत्या नहीं हुई; उसका फारण भी वही तत्व है, जिसका उल्लेख ऊपर किया 
गया है। गीता में अर्जुन को जो यह उपदेश किया है कि ' तेरी बुद्धि यदि पवित्र 
ओऔर निमेल हों, वो फलछाशा छोड़ कर केवल क्षात्रधम के अनुसार युद्ध में मीप्म 
और द्रोण को मार डालने से मी न तो ठुझे पितामह के वध का पातक छगेगा और 
न गुरुहत्या का दोप। क्‍योंकि ऐसे समय ईखवरी संकेत की सिद्धि के लिए. तू तो 
केवल निमित्त हो गया है? (गी. ११, ३३ ) | इसमें भी यही तत्त्व मरा है। व्यच- 
हार में भी हम यही देखते है, कि यदि किसी लखपति ने किसी मीखमंगे के दो पैसे 
छीन लिये हो, तो उस लखपति को तो कोई चोर कहता नहीं। उलछटा यही समझ 
डिया जाता है, कि भिखारी ने ही कुछ अपराध किया होगा, कि जिसका छखपति 
ने उसको उण्ड दिया है। यही न्याय इससे भी अधिक समर्पक रीति से था पूर्णता 
से स्थितप्रश, अत और भगवद्धक्त के बर्ताव को उपयोगी होता है ) क्योकि लक्षाधीश 
की बुद्धि एक बार भले ही डिग जाए: परन्तु यह जानीवृझी वात है, कि स्थितम्रश्ञ 
की बुद्धि को ये विकार कमी स्पर्श तक नहीं कर सकते। सष्टिकतो परमेश्वर सव कर्म 
करने पर मी मिस प्रकार पापपुण्य से अल्सि रहता है, उसी प्रकार इन ब्रह्मभूत 
साधुपुरुषों की स्थिति सदैद पवित्र और निष्पाप रहती है। और तो क्या समय 
समय पर ऐसे पुरुष स्वेच्छा अर्थात्‌ अपनी मर्जी से जो व्यवहार करते है उन्हीं से 
भागे चल कर विधिनियमों के निर्वन्ध वन जाते है। भौर इसी से कहते हैं, कि ये 
सत्पुरुष इन विधिनियमों के लनक ( उपजानिवाले ) हैं-वे इनके गुलाम कभी नहीं 
हो सकते | न केवल वैदिक धर्म मे, प्रत्युत बौद्ध और क्रिश्वियन धर्म में मी यही 
सिद्धान्त पाया जाता है; तथा भाचीन औक तत्त्वज्ञानियों को मी यह तत्त्व मान्य हो 
गया था; भोर अर्वाचीन काल में कान्ट ने* अपने नीविशास््र के अन्‍्थ में उपपत्ति- 
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निदशे किसी भी आध्यात्मिक उपपत्ति को स्वीकार नहीं करता। तथापि उसने अपने प्रन्ध में 


न्प्छ 


छद गीतारहस्य अथवा कर्मच्रागशास्त्र 


सद्वित यही सिद्ध कर टिखलाया हैं। इस प्रकार नीतिनियरमों के कमी मी गब्ले न होने- 
बाले मृत झिरने या नि्देप पाठ ( सत्रक ) का इस अकार निश्चय हो चुकने पर आप 
ही सिद्ध हो जाता है, कि नीतिशाल्न था कर्मयोगद्यात्र के तत्व देखने की छिसे 
अमिलपरा हों, उसे इन उदार मौर निप्कल्क सिद्ध पुरुषों के तरित्रों का ही सृश््म 
अवलोकन करना चाहिये। इसी अभिषाय से भगवद्गीता में अज्जुन ने श्रीकृष्ण से 
पूछा है, कि ' स्थितथीः कि श्रमापेत किमासीत जलनेत किम्र? (गी, २, ५४)- 
स्थितप्रज्ञ पुरुष का बोलना, वेठना भौर चलता सा होता हैं? अयवा ' कैलिद्न्लीन 
गरुणान एतान अतीतों भवति यमों, किमाचारः ? (गी, १४, २१ ) - पुरुष त्रियुणातीत 
कैस होता हैं। उसका आचार क्या हैं? और उसको किस प्रकार पहचानना चजादिये ? 
कैसी सराफ़ के पास सोने का जेवर जेंचवान के लिए जाने पर अपनी दुकान में सते हुए, 
१०० टन्च के सोने के टुकड़े से उसको परख कर वह लिस य्क्रार ठसका खराखोंदपन 
चतव्ता है, उसी प्रकार कार्य-भकार्य धर्म-अधर्म का निर्णय फरने के लिए स्थितपरज्ञ 
का वर्ताव ही कतौटी दै। अतः गीता के उक्त यश्नों में यद्दी अर्थ गर्मित है, कि मुझे उस 
कसौटी का नान करा दीजिये | अजुन के इस अश्न का उत्तर बने में भगवान्‌ ने स्थितयत् 
अथवा त्रिय्ुणातीव की स्थिति के लो वर्णन किये हैँ, उन्हें छुछ ब्लोग संन्यास्मार्गवादे 
ज्ञानी पुरुषों क बतछाते हैं। उन्हें वे कर्मयोगियों के नहीं मानते | कारण यह ब्वछाया 
जाता हू कि संन्यास्तियों को उद्देच्य कर द्वी 'निराश्रव:ःः (४. २० ) विश्येपण का ग्रीता 
में श्रयोग हुआ है। और वारहवें अध्याय में स्थितग्रन्ञ मगवक्वक्तों का वर्णन करते 
समय 'सिरवारंमपरित्यायीः (१२, १६ ) एवं 'अभनिकेतः (१२, १९ ) इन स्पष्ट पढ़ों 
का प्रयोग किया गया है। परन्तु निराक्य अथवा अनिकेत पदों का अर्थ “बरदर 
छोड़ कर जंगल में मव्कनेवाल्य ? विवश्चित नहीं है। किन्त इसका अथ ' अनाश्रितः 
कुमफल ? (६. १? ) के समाना्थंक ही करना चाहिये -तत्र इसका अर्थ “ कर्मफल 
का आश्रय न करनेवाल्य ? अथवा ' जिम्॒के मन में उस फल के लिए ठौर नहीं? इस 
दँग का हो जाएगा। गीता के अनुवाद में टन #तग्रेकों के नीचे जो टिप्पणियों दी हुई 
हैं, उनले यद्द बात स्पष्ट दीख पड़ेगी। इसके अतिरिक्त स्थितप्रज के वर्णन में ही कहा 
है, कि  इन्द्रियों की अपने काबू में रख कर व्यवहार करनेवाल्य अर्थात्‌ वह निष्काम 
कम करनेवाढा होता है. (गी, २, ६४ ) भीर बिस छोक में यह 'निराश्रय! पद 
आया है, वहाँ यह वणन है, कि  कमण्यमिप्रद्तत्तोडपि नव किज्वित्तरोति सः ? भयात्‌ 
समस्त कर्म करके भी वह अच्पि रहता है। आरहवें अध्याय के अनिकेत ज्यादि पदों 
के लिए इसी न्याय का उपयोग करना चाहिये] क्योंकि इस अध्याय में पहले कर्मफछ 
के त्याग की ( कमंत्याग की नहीं ) प्रद्ंंसा कर चुकने पर (गी. १२. १९) फछाद्ा 
उच्दव पुमपर का ( 5प्रशशाशध॥7 ) जो वर्णन क्या है, उम्तम उसने कड़ा है, क्रि उद्धिक्षित पृद्ा 
मद भार इसे से परे २हता है। उत्तके एक ग्रम्ध का नाम मी कक्ष 60 दावे हक है । 


सिद्धावस्था और व्यवहार प्र 


त्याग कर कर्म करने से मिलनेवाली शान्ति का दिहशन करने के लिए भागे मंगवरूक्त 
के लक्षण चतलाये हैं। और ऐसे ही भठारहवें अध्याय में मी यह दिखलाने के लिए 
- कि आसक्तिविरहिंत कर्म करने से झान्ति कैसे मिंलती है - व्रह्ममृत का पुनः वर्णन 
आया हैं (गी. १८.५० )। अतएव यह मानना पड़ता है, कि ये सब्र वर्णन 
संन्‍्यासमार्गवार्लों के नहीं हैं; किन्ठ करमंयोगी पुरुषों के ही हैं। कर्मयोगी स्थितगज्ञ 
ओर संन्यासी स्थितप्रज्ञ दोनों का अह्मज्ञान, झान्ति, आत्मीपम्य और निष्काम बुद्धि 
अथवा नीतितत्त्व प्थकू पथक्‌ नहीं हैं| ठोनों दी पूर्ण ब्रह्मज्ानी रहते हैं। इस कारण 
दठेनों की ही मानसिक स्थिति, और शान्ति एक-सी होतीं हैं। इन दोनों में कर्मृष्टि 
से महत्त्व का भेद यह है, कि पहला निरी शान्ति में ही ड्वा रहता हैं; और किसी 
की भी चिन्ता नहीं करता; तथा दूसरा अपनी शान्ति एवं आत्मौपम्यवुद्धि का व्यवहार 
में यथासंभव नित्य उपयोग किया करता है। अतः यह न्याय से उिद्ध है, कि 
व्यावहारिक घर्म-अधर्म-विवेचन के काम में जिसके प्रत्यक्ष व्यवहार का प्रमाण मानना 
है, वह स्थितप्रज्ञ कर्म करनेवाल्य ही होना चाहिये। यहाँ कर्मत्यागी सावु अथवा 
मिक्षु का टिकना संभव नहीं हैं। गीता में अर्जुन को किये गये समग्र उपदेश का सार 
यह है, कि कर्मों के छोड़ देने की न तो जरूरत है; और न वे छूट सकते हैं। ऋद्मा- 
त्मैक्य का ज्ञान प्राप्त कर कर्मयोयी के समान व्यवसायात्मक बुद्धि को साम्यावस्था में 
रखना चाहिये। ऐसा करने से उसके साथ-ही-साथ वासनात्मक बुद्धि को मी सर्वत्र झुद्ध, 
निर्मम और पवित्र रहेगी। एवं कर्म का वन्धन न होंगा। यही कारण हैं, कि इस 
प्रकूण के आरंभ के छछोक में यह घर्मतत््व क्तछाया गया है, कि 'केंबल” बाणी 
भर मन से ही नहीं; किन्तु जो मत्यक्ष कर्म से सत्र का खेही और हितकर्ता हो गया 
हो, उसे ही धर्मज्ञ कहना चाहिये।? जाज्ि को घमंतत्त्य वतत्यते समय तुलाघार 
जे वाणी और मं के साथ ही - बल्कि इससे मी पहले - उसमें कर्म का भी प्रधानता 
से निर्देश किया है | 

कर्मयोगी स्थितप्रज्ञ की अथवा चीवन्मुक्त की चुद्धि के अनुसार सब प्राणियों में 
जिसकी साम्यबुद्धि हो गई; और परार्थ में जिसके स्वार्थ का सर्वया रूथ हो गया, 
उसके विस्तृत नीतिशाज्ल सुनाने की जल्रत नहीं । वह तो आप ही स्वयंप्रकाश अथवा 
धुद्ध! हो गया | अर्जुन का अधिकार इसी प्रकार का था ] उसे इससे अधिक डपरेदा 
फरने की जरूरत ही न थी, कि “तू अपनी छुद्धि को सम और स्थिर कर * तथा 
“कर्म को त्याग देने के व्यर्थ भ्रम में न पड़ कर स्थितप्रज्ञ की-सी बुद्धि रख और 
खबर्म के अनुसार प्राप्त हुए समी सांखारिक कर्म किया कर।? तथापि यह्द साम्य- 
चुद्धिरूप योग सभी को एक ही जन्म में ग्रात्त नहीं हो उकता [ इसी से साधारण लोगों 
के लिए स्थितप्रश्ञ के वर्ताव का और थोड़ा-सा विवेचन करना चाहिये । परन्तु विवेचन 
करते समय खुब स्मरण रहे, कि हम जिस स्थितपत्ञ का विचार करेंगे, वह कतयु॒ग के 
पूर्ण अवस्था में पहुँचे हुए समाज में रहनेवाला नहीं है | वल्कि जिस समाज में जहुतेरे 


इ्ज्८ट गीचारहस्य अथवा कमंयोंगशार्त्र 


लेग स्वार्थ में ही डवे रहते हैं, उसी कलियुगी समाज में यह बर्ताव फरना है। क्योंकि 
मनुष्य का ज्ञान कितना ही पूर्ण क्यों न हो गया हो। और उसकी चुद्धिं साम्यावस्था 
में फितनी ही क्‍यों न पहुँच गई हो, तो भी उसे ऐसे ही लोगो के साथ बर्ताव करना है, 
जे काम-क्रोध भादि क चकर में पड़े हुए हैं: और जिनकी बुद्धि भग॒द्ध है। अतण्व इन 
लोगों के साथ व्यवहार करते समय यदि वह अहिंसा, दया, शान्ति और क्षमा आडि 
नित्य एवं परमावधि के सदगुणो को ही सत्र प्रकार से स्वेथा स्वीकार करे, तो उसका 
निर्वाह न होगा )# भर्थात्‌ जहाँ सभी स्थितप्रज्ञ हैं, उस समाज की वढीचढी हुई नीति 
ओऔर धर्म-अधर्म से उस समाज के धर्म-भधर्म कुछ कुछ मित्र रहेंगे ही - फि जिसमें 
लोभी पुरुषों का भी जत्था होगा - वरना साथु पुरुष को यह जगत्‌ छोड ढेना पड़ेगा; 
और सर्वत्र दुशें का ही वोलबाला है। जाएगा | इसका अर्थ यह नहीं है, कि साधु 
पुरुष की अपनी समताबुद्धि छोड़ देनी वाहिये | फिर मी समता-समता में भी भेद 
है। गीता में कहा है, कि 'ब्राह्मणो गवि हस्तिनिः (गी. ५-१८ ) -ब्राक्षण, गाय 
और हाथी में पण्डितों की समबुद्धि होती है। इसलिए यदि कोई गाय के लिए, 
लाया हुआ चारा ब्राक्षण को और ब्राह्मण के लिए बनाई गई रसोई गाय को खिलाने 
लगें, तो क्या उसे पण्डित कहेंगे! संन्यासमार्गवाले इस प्रश्न का महत्व भले न मार्ने 
पर कर्मयोगशासत्र की बात ऐसी नहीं है। दूसरे प्रकरण के विवेचन से पाठक जान 
गये होगे, कि कृतयुगी समाज के पूर्णावस्थावाले धर्म-अधरमम के स्वरूप पर ध्यान रख 
कर स्वार्थपरायण छोगों के समाज में स्थितप्रश्ञ यह निश्चय करके बतंता है, कि देशकाल 
के अनुसार उसमें कौन फौन फर्क कर देना चाहिये ! और कर्मयोंगशात्र का यही तो 
निकट प्रश्न है। साधु पुरुष खार्थपरायण छोगों पर नाराज नहीं होते अथबा उनकी 
छोभचुद्धि देख करके वे अपने मन की समता डिगने नहीं देते | किन्तु इन्हीं लोगो के 
कल्याण के लिए, अपनेड््योग केवछ कतंव्य समझ कर वैराग्य से जारी रखते हैं। इसी 
तत्व को मन में छा कए श्रीत्रमर्थ रामदासस्वामी ने दासवोध के पूवोर्ध में पहले 
ब्रह्मज्ञान बताया है। और फिर (दास, ११.१०; १९,८-३१०; १५.२ ) इसका वर्णन 
आरम किया हैं, कि स्थितप्रश्ञ या उत्तम पुरुष सर्वसाधारण छोगों को चतुर बनाने 
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के लिए वैराग्य से अथात्‌ निःस्पृहता से लोकसंग्रह के निमित्त ब्याप या उद्योग किस 
प्रकार किया करते है! और आगे अठारहवें दशक (ढास. १८, २) में कहा है, कि 
समी को ज्ञानी पुरुष अर्थात्‌ जानकर के ये गण-कथा, बातचीत, युक्ति, दाव-पेंच, 
प्रसद्भ, प्रयत्न, तर्क, चत॒राई, राजनीति, सहनशील्ता, तीक्णता, उद्यरता, अध्यात्म- 
ज्ञान, भक्ति, अभल्स्तिता, वैराग्य, चैयं, उत्साह, निग्रह, समता और विवेक आदि- 
सिखना चाहिये। परन्तु इस निःस्पृह साधु को छोमी मनुष्यों में ही वर्तना है। उस 
कारण अन्त में (दास, १९. ९, ३० ) श्रीसमर्थ का यह उपदेश है, कि 'ल्ट का 
सामना लट्ठ ही से करा देना चाहिये | उनडु के लिए उनडु चाहिये; भर नटखट के 
सामने नटखट की ही आवश्यकता है|? तात्पर्य, यह निर्विवाद है, कि पूर्णावत्था 
से 5३:33 में उत्तरने पर अत्युच्य श्रेणी के धर्म-अधर्म में थोंडाबहुत अन्तर कर देना 
पड़ता है। 

इस पर आधिमीतिकवादियों की शंका है, कि पूर्णावस्था के समाज से नीचे 
उतरने पर अनेक बातों के सार-असार का विचार करके परमावधि के नींतिधरम में 
यदि थोंड़ाबहुत फर्क करना ही पड़ता है, तो नीतिधर्म वी नित्यता कहों रह गई! 
ओर भारत-साविल्री में व्यास ने जो यह “धर्मों नित्यः” तत्व चतलाया है, उसकी 
क्या दशा होगी! वे कहते हैं, कि अध्यात्मदृष्टि से सिद्ध होनेबाल्य धर्म का नित्यत्व 
कत्पनाप्रसृत हैं। और प्रत्येक समाज की स्थिति के भनुसार उस उधर समय में 
£ अधिकांश लोगों के भधिक छुख ?-वाले तत्त्व से जो नीतिधम प्राप्त हंगे, वे ही 
चोखे नीतिनियम हैं। परन्तु यह दलील ठीक नहीं है। भूमितिशात््र के नियमानुसार 
यहि कोई बिना चौड़ाई की सरल रेखा अथवा सवोश में निर्देष गोलाकार न खींच 
सके, तो जिस प्रकार इतने ही से रेखा की अथवा शुद्ध गोलाकार की शाज्रीय व्याख्या, 
गलत या निरथक नहीं हो जाती, उसी प्रकार सरल और शुद्ध नियमों की वात है। 
जब तक इसी वात के परमावधि के झुद्ध' स्थरूप का निश्चय पहले न कर लिया जाए, 
तब तक व्यवहार में दीख पड़नेवाढी उस वात की अनेक सूरतों में सुधार करन 
अथवा सार-असार का विचार करके अन्त में उसके तारतम्य को पहचान लेना भी 
संभव नहीं है। और यही कारण है, जो सराफ पहले ही निर्णय करता है, कि १०० 
टव का सोना कौन सा है! विशाप्रदर्शक प्रुबमत्स्य यन्त्र अथवा ध्रुव नक्षत्र की ओर 
दुर्लक्ष कर अपार महोदधि की छहरों भौर वायु के ही तारतम्य को देख कर जहाज 
के खलासी बरावर अपने जहाज की पतवार घुमाने लगे, तो उनकी जो स्थिति होगी, 
वहीं स्थिति नीतिनियमो के परमावधि के स्वरूप पर ध्यान न दे कर केवल देशकाल 
के अनुसार बर्तनेवालें मनुष्यों की होनी चाहिये। अतएव यदि निरी आधिमीतिक 
दृष्टि से ही विचार करें, तो भी यह पहले अवश्य निश्चित कर लेना पड़ता है, कि 
भ्रुव जैसा अटल और नित्य नीतितच्च कौन-सा है? और इस आवश्यकता को एक 
बार मान लेने से ही समूचा आधिमौतिक पक्ष लँगड़ा हो जाता है। क्योंकि सुखदुःख 
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आदि सदा विपयोपमोग नामरूपात्मक हैं। अतएवं ये अनित्य और विनाशवान, 
“माया की ही सीमा में रह जाते हें। इसलिए, केवल इन्हीं बाह्य प्रमाणा के भाधार 
से सिद्ध होनेवाला कोई मी नीतिनियम नित्य नहीं हो सकता | भाविमीतिक छुखदुःख 
की कल्पना जैसी जैसी बदल्ती जाएगी, वैसे ही वैसे उसकी चुनियाद पर रचे हुए 
नीतिधर्मों की भी ऋलछते रहना चाहिये। अतः नित्य बब्लती रहनेवाली नीतिघम 
की इस स्थिति को टाल्ने के लिए; ' मायाउष्टि के विषयोपमोग छोड़ कर नीतिधर्म की 
इमास्त इस सब भूतों में एक '-वाले अध्यात्मज्ञान के मजवूत पाये पर ही खड़ी 
करनी पड़ती है। क्योंकि पीछे नोंवें प्रकरण में कह भागे हूँ, कि आत्मा की छोड़े 
जगत्‌ में दूसरी कोई मी वस्तु नित्य नहीं हैं। यही तात्पय व्यासजी के इस वचन 
का है, कि “धर्मों नित्यः सुखदुःख त्वानिये !-नीति अथवा सढाचरण का घमम 
नित्य है; और सुखदुःख भनित्य है। यह सच दे, कि दुष्ट और लोमियों के समाज 
में अहिंसा एवं सत्य प्रभति नित्य नीतिधर्म पूर्णता से पाले नहीं जा सकते; पर इसका 
देप इन नित्य नीतिधर्मों को ठेना उचित नहीं है। सूर्य की किरणों से किसी पढार्थ की 
परछाई चौरस मैठान पर सपाट और उडेचे-नीच स्थान पर ऊँची-नीची पढ़ती देंख जैसे 
यह अनुमान नहीं किया जा सकता, कि वह परछाई मूल में ही ऊँची-नीची होगी; 
डसी श्रकार जत्र कि दुष्टों के माज में नीवि-घमम का पराकाष्टा का शुद्ध खरूप नहीं 
पाया जाता, तब यह नहीं कह सकते, कि अपूर्ण अवस्था के समाज में पाया जाने 
चाह्म नीतिधर्म का अपूर्ण स्वरूप ही मुख्य अथवा मूल का है। यह ढोप समान का 
है, नीति का नहीं | इसी से चतर पुरुष झुद्ध और नित्य नीतिधमों में झगड़ा न 
मचा कर ऐसे प्रयत्न किया करते है, कि जिनसे समान ऊँचा उठता हुआ पूर्ण अवस्था 
में जा पहुँचे। छोमी मनुप्यों के समझ में इस प्रकार व्तेते समय ही नित्य नीतिघमों 
के कुछ अपवाद यद्यपि अपरिहाय मान कर हमारे शात्रों में वतछायें गये हैं, तथापि 
इसके लिए, शार््रों में प्रायश्रित्त बतछाये गये है। परन्तु पश्चिमी भाधिमीतिक नीति- 
शास्रत् इन्हीं अपवार्दों को मूरछों पर ताव ढे कर ग्रतियावन करते हैं, एवं इन ग्रतिवादों 
का निश्चय करते समय वे उपयोग में आनेचाले वाह्य फलों के तारतम्य के तत्त्व को 
ही भ्रम से नीति का मूल्तत्त्व मानते हैँ | अब पाठक समझ जाएँगे, कि पिछले प्रकरणों 
में हमने ऐसा भेंढ क्‍यों टिखलाया हैं! 

यह बतला दिया, कि स्थितप्रज्ञ ज्ञानी पुरुष की बुद्धि ओर उसका बर्ताव ही 
नीतिशास््र का आभाधार है। एवं यह वृतल्य दिया, कि उससे निकलनेवाले नीति के 
नियमों कौ-उनकें नित्य होने पर भी-समाज की अपूर्ण अवस्था म थोड़ाबहुत 
चदलना पड़ता है; तथा इस रीति से वदले जाने पर मी नीतिनियर्मों फी नित्यता में 
उस परिवर्तन से कोई बाधा नहीं आती । भव इस पहले प्रश्न का विचार करते हैं 
कि स्थितप्रश्ष ज्ञानी पुरप अपर्ण अवस्था के समाज में जे बर्ताव करता है, उसका मूछ 
अथवा वीजतत््व क्या है! चौथे प्रकरण में कह भाये हैं, कि यह विचार दो प्रकार से 
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किया जा सकता है | एक तो कर्ता की बुद्धि को प्रधान मान कर और दूसरा उसके: 
ऊपरी बर्ताव से | इनमें से यदि केवछ दूसरी ही दृष्टि से विचार करें, तो विव्ति 
होता कि, स्थितप्रश्ञ जो जो व्यवहार करते हैं, वे ग्रायः सब लोगों के हित के ही होते 
हैं। गीता में दो बार कहा गया है, कि परम ज्ञानी सत्पुरुष “ सर्वभूतहिते रताः ? 
आणिमात्र के कल्याण में निमम रहते हैं (गी. ५. २५; ६२. ४); और महाभारत 
में मी यही आर्थ अन्य कई, स्थानों में भाया हैं | हम ऊपर कह खुके है, कि स्थित- 
प्रश्ष सिद्ध पुरुष अहिंसा भादि जिन नियर्मों का पालन करता है, वही घर्मं अथवा 
सदाचार का नमूना है | इन अहिंसा आदि नियमों का प्रयोनन अथवा इस घम का 
लक्षण बतढांते हुए महामारत में धर्म का बाहरी उपयोग डिखलानेवाले ऐसे अनेक 
वचन हैं - * अहिसा सत्यवचन सर्वभूतहिते परम्‌? (वन, २०६, ७३ ) - अहिंसा 
और सत्यभाषण की नीति प्राणिमात्र के हित के लिए है। ' घारणादमंमित्याहुः ( शां, 
१०९. १२) -जगत्‌ का धारण करने से धर्म है। धर्मों हि श्रेय इत्याहु; ” (अनु, 
१०५, १४ ) - कल्याण ही धर्म हैं | ' प्रभवाथोंय भूताना घम्मप्रवचनं कृतम्‌ ? (झां.. 
१०९, १० )-छोगों के अम्युद्य के लिए. ही धमेभघमेशासत्र बना है; अथवा 
£ लोकयात्रार्थमेवेह धरमस्य नियमः कृतः ) उभयत्र सुखोदर्क: ? (शां, २५८,४ ) - धर्म- 
अधर्म के नियम इसलिए, रे गये हैं, कि छोकव्यवहार चले; और दोनों लोकों मैं कल्याण 
हों, इत्यादि | इसी प्रकार कहा है, कि धर्म-अधर्म-संशय के समय ज्ञानी पुरुष को भी - 
लोकयात्रा च द्व्टव्या धर्मश्रात्मद्दितानि च | 
* छोकन्यवहार, नीतिधर्म और अपना कल्याण -इन बाहरी बातों का तारतम्य से 
विचार करके ” ( भनु, ३७, १६; वन २०६. ९० ) फिर जो कुछ करना हो, उसका 
* निश्चय करना चाहिये; और वनपववे में राजा शित्री मे धर्म-अधम के निर्णयार्थ इसी 
थुक्ति का उपयोग किया है (देखों वन. १३२१, १९ और १२ ) | इन वचनों से 
प्रकट होता है, कि समाज का उत्कर्ष ही स्थितप्रज्ञ के व्यवहार की ' बाह्य नीति? 
होती है | और यदि यह ठीक है, तो भांगे सहज ही प्रश्न होता है, कि आधिमौतिक- 
वात्यिं के इस * अधिकाश छोगों के अधिक सुख अथवा (सुख शब्द को व्यापक 
करके ) हित या कल्याण 'वाले नीतितत्त्व को अध्यात्मवादी भी क्यों नहीं स्वीकार 
क्र छेते १ चौयें प्रकरण में हमने दिखला दिया है, कि इस ' अधिकाश छोगों के अधिक 
सुख सूत्र में बुद्धि के आत्मग्रताद से होनेवाले सुख का अथवा उन्नति का और पार- 
लौकिक कल्याण का अन्तर्मीव नहीं होता -इसमें यह बड़ा भारी दोप है । किन्तु 
चुख! शब्द का अ्थ और मी अधिक व्यापक करके यह दोप अनेक भंशों में निकाल 
डाला जा सकेगा; और नीतिधम की नित्यता के संवन्ध में ऊपर दी हुई आध्यात्मिक 
उपपत्ति भी कुछ छोगों को विशेष महत्त्व की न जचेंगी | इसलिए नीतिशाञछ्न के 
आध्यात्मिक और आधिमौतिक मार्ग में जो महत्व का भेद है, उसका यहाँ और 
थोड़ाणा खुलासा फिर कर देना आावश्यक है । 
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नीति की दृष्टि से कियी कर्म की योग्यता अथवा अयोग्यता का विचार दो 
'मकार से किया जाता है ;+- (१) उस कर्म का केवल बाह्य फक देख कर भर्थात्‌ 
"यह देख करके कि उसका दृश्य परिणाम जगत्‌ पर क्या हुआ है या होगा! (२) 
न्यह देख कर, कि उस कर्म के करनेवाले की बुद्धि अर्थात्‌ वासना केंसी थी 
पहले के भाधिभौतिक मार्ग कहते हैं। दूसरे में फिर दो पक्ष होंते हैं; और इन 
दोनों के एथक्‌ पयकू नाम हैं। ये सिद्धान्त पिछले प्रकरणों में त्तछाये जा चुके हैं, 
कि शुद्ध कर्म होने फे लिए वासनात्मक चुद्धि शुद्ध रखनी पड़ती हैं। और चासनात्मक 
बुद्धि शुद्ध रखने के लिए व्यवसायात्मक अयथाँत्‌ कार्य-अकार्य का निर्णय करनेवाढी 
बुद्धि भी स्थिर, सम और श॒ठ्ठ रहनी चाहिये। इन सिद्धान्तों के अनुसार किसी के 
भी कर्मों की शुद्धता जोचने के लिए. टेखना पड़ता है, कि उसकी वासनात्मक चुढ़ि 
अुद है या नहीं ! और वासनात्मक बुद्धि की शुद्धता जॉचने लगे, तो अन्त में देखना 
'द्वी पड़ता है, कि व्यवसायात्मक बुद्धि शुद्ध है या अशग्॒ुद्ध? सार्राण, कर्ता की बुद्धि 
अर्थात्‌ वासना का शुद्धता का निर्णय अन्त में ब्यवसायात््मक बुद्धि की छठता से 
करना पड़ता है (गी. २. ४१ )। इसी व्यवसायात्मक बुद्धि को सदसद्विवेचनश्षक्ति के 
रूप में स्वृतन्त्र देवता मान लेने से आाधिटरेबिक मार्ग हो जाता है। परन्तु यह बुद्धि 
स्वतन्त्र देवत नहीं है; किन्तु भाव्मा का अन्तरिन्द्रिय है। अतः बुद्धि फो प्रधानता 
न दे कर आत्मा को प्रधान मान करके वासना की शुद्धता का विचार फरने से यह 
नीति के निर्णय का आध्यात्मिक मार्ग हो जाता है। हमारे शाज्कारों का मत है. 
कि इन सब मागों में आध्यात्मिक मार्ग श्रेष है। और प्रसिद्ध जर्मन तत्ववेच् | 
कान्‍्ट ने यद्यपि व्रह्मास्मैक्य का सिद्धान्त स्पष्ट रूप से नहीं दिया है, तथापि उसने) 
अपने नीतिशास्र के विवेचन का भारंभ शुद्धबुद्धि से अर्थात्‌ एक प्रकार से अध्यात्म- 
इष्टि से ही किया है। एवं उसने इसकी उपपत्ति भी टी है, कि ऐसा क्‍यों करना 
चादिये |# ग्रीन का अमिप्राय भी ऐसा ही हैं। परन्तु इस विपय की पूरी पूरी 
छानत्रीन इस छोटे-से ग्रन्थ में नहीं की जा सकती। हम चौंथे प्रकरण में शो-एक 
उद्द्दरण दे कर स्पष्ट व्खिल्ला छुके हैं, कि नीतिमत्ता का पूरा निर्णय करने के लिए 
कर्म के बाहरी फछ की अपेक्षा कर्ता की शुद्धवुद्धि पर विशेष छक्ष देना पड़ता हैं। 
और इस संबन्ध का अधिक विचार आगे-पन्हहरदे प्रकरण में पाश्चात्य और 
पौरस्त्य नीतिमागों की ठुल्ना करते समय - किया जाएगा। अभी इतना ही कहते 
हैं, कि कोई मी कम तमी होता है, जब कि पहले टस कर्म के करने की बुद्धि उत्पन्न 
हो। इसलिए कर्म की योग्यता-अयोग्यता के बिचार पर मी सभी अंश में बुढि की 
शुद्धता-भशुद्धता के विचार पर ही अवल्ूंबित रहता है। बुद्धि बुरी होगी; तों फर्म 
मी घुरा होगा। परन्तु केवल वाह्म कर्म के बुरे होने से ही यह अनुमान नहीं किया 
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जा सकता, कि बुद्धि भी बुरी होनी ही चाहिये | क्योंकि भूछ से कुछ-का-कुछ समझ 
लेने ते अथवा अज्ञान से भी वैसा कर्म हो सकता है; और फिर उसे नीतिशास्त्र की 
दृष्टि से बुरा नहीं कह सकते | ' अधिकांश छोगों के अधिक सुख ?-बाला नीतितत्त्व 
केवल वाहरी परिणामों के लिए ही उपयोगी होता है। और जन कि इन सुखदुःखा- 
त्मक बाहरी परिणामों को निश्चित रीति से मापने का बाहरी साधन अब तक नहीं 
मिला है, तत्र नीतिमत्ता की इस कतौटी से सदैव यथार्थ निर्णय होने का भरोसा भी 
नहीं किया जा सकता | इसी भ्रकार मनुष्य कितना हीं सयाना क्‍यों न हो जाए, यदि 
उसकी बुद्धि शुद्ध न हो गई हो, यह नहीं कह सकते, कि वह प्रत्येक अवसर पर 
घम से ही बतेंगा। विशेषतः जहाँ उसका स्वार्थ आ डटा, वहाँ तो फिर कहना ही 
क्‍या है! ' स्वार्थ सर्वे विमुह्मन्ति येडपि घर्मविदों जनाः? (मं, मा. वि, ५१. ४ ) | 
साराश, मनुष्य कितना ही बड़ा ज्ञानी, धर्मवेत्ता और सयाना क्यों न हो, किन्ठु यदि 
उसकी बुद्धि प्राणिमात्र में सम न हो, तो यह नहीं कह सकते; कि उसका कर्म सदैव 
आुद्ध अथवा नीति की दृष्टि से निर्देष ही रहेगा) अतणव हमारे शास्रकारों ने निश्चित 
कर दिया है, कि नीति का विचार करने में कर्म के वाह्मय फल की अपेक्षा कर्ता की बुद्धि 
का ही, प्रधानता से विचार करना चाहिये | साम्यबुंद्धि ही अच्छे बर्ताव का चोजा 
चीज है। यही मावार्थ भगवद्गीता के इस उपदेश में भी है। 


दूरेन हाबरं कर्म बुद्धियोगारनझषय | 
बुद्दी शरणमन्विच्छ क्पणाः फलद्देतवः ॥% 


कुछ छोग इस ( गी. २. ४९ ) छोक में ब्रुद्धि का अर्थ ज्ञान समझ कर कहते हैं, कि 
कर्म और ज्ञान दोनों में से यहाँ ज्ञान को ही श्रेष्ठता टी है। पर हमारे मत में यह 
अर्थ भूछ से खाली नहीं है| इस स्थल पर शाइ्डरभाष्य में बुद्धियोग का अर्थ 
+ समत्व चुद्धियोग * दिया हुआ है। और यह छोक कर्मयोग के प्रकरण में आया हैं 
अतण्व बाखव में इसका अर्थ कर्मश्रधान ही करना चाहिये; और वही सरल रीति 
से व्मता भी है | कर्म करनेवाले छोग दो प्रकार के होते हैं । एक फल पर - उदाहरणार्थ, 
उससे कितने लेगों को कितना सुख होगा, इस पर - दृष्टि जमा कर कर्म करते है; 
भौर दूसरे बुद्धि को सम भर निष्काम रख कर कम करते हैं। फिर कर्मघर्मसंयोग से 
उससे जो परिणाम होना हो, सो हुआ करे । इनमें से 'फल्द्देतवः” अर्थात्‌ ' फल पर दृष्टि 
रख कर कर्म करनेवाले? लोगों को मैतिक दृष्टि से कृपण अर्थात्‌ कनिए अणी के बतला 
कर समवुद्धि से कर्म करनेवालों को इस छोक में श्रेष्ठ दी हैं। इस “छोक के पहले 
दे चरणों में जो यह कहा है, कि ' दूरेन हावरं कर्म बुद्धियोगाइनश्वय ! - हे घनंजय [ 





* इस छोक का सरल अर्थ यह है - ' हे धनंजय ! (सम -) बुद्धि के योग की आपेक्षा 
(कोरा ) कर्म बिल्क़छ ही निकृष्ट है। अतएव ( सम-) बुद्धि का ही आश्रय कर फल पर टृृष्ट 
रख कर कर्म करनेवाले ( पुरुष ) कृपण भर्थाद्‌ भोछे दर्जे के है।? 
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समत्व बुद्धियोग की अपेक्षा (कोरा) कर्म अत्यन्त निकृष्ट हैं- इसका तात्पय 
यही है। और जब अर्जुन ने यह प्रश्न किया, कि “मीष्म-द्रोंण को कैसे मारूँ?? 
तब डसको उत्तर भी यही दिया गया। इसका भाषा यह है कि मरने या मारने 
की निरी क्रिया की ही ओर ध्यान न देकर देखना चाहिये, कि ' मनृप्य किस बुद्धि 
से उस कम को करता हैं?! क्षतएव इस ठोक के तीसरे चरण में उपदेद्य हैं, कि 

तू बुद्धि अर्थात्‌ समचुद्धि की शरण ज्ञा।? और आगे उपसंहारात्मक अठारहवे 
अध्याय में मी भगवान्‌ ने फिर कहा है, कि ' बुद्धियोग का भाश्रय करके तू अपने 
कर्म कर। गीता के दूसरें अध्याय के एक और “छोक से व्यक्त होता है, कि गीता 
निरें कर्म के विचार को कनिष्ठ समझ कर उस कर्म की प्रेरक बुद्धि के ही विचार 
को ओेप्ठ मानती है। अठारहवें अध्याय में कम के मंक्ते-डरे अर्थात्‌ सात्विक, राजत 
और तामस मेद घतलाये गये हैं | यदि निरे कर्मफल की ओर ही गीता का हथ्य 
होता तो भगवान्‌ ने यह कहा होता, कि जो कर्म बहुतेरों को सुखदायक हो, वहीं 
सात्तविक है। परन्तु ऐसा न वतल्ा कर भठारहवें अध्याय में फह्ा है, कि ' फयशा 
छोड़ कर निस्संगबुद्धि से किया हुआ कर्म सात्तिक अथवा उत्तम है? (गी. १८. 
२३ )। भर्थात्‌ इससे प्रकट द्ोता है, कि कर्म के वाह्य फल की अपेक्षा कर्वा की 
निष्काम, सम और निस्संग्वुद्धि को ही कर्म्मकर्म का विवेचन करने में गीता अधिक 
महत्त्व देती है, कि स्थितप्रद्भ जिस साम्यबुद्धि से अपनी वरात्रीबालों, छोटों भोर 
सर्वंसाधारण के साथ बर्तता है, वही साम्यबुद्धि उसके भावरण का मुख्य तत्व है। 
भौर इस आभाचरण से जो पाणिमात्र का मज्नछ होता है, वह इस साम्यबुद्धि का निरा 
ऊपरी और आनुपड्लिक परिणाम है। ऐसे ही जिसकी चुद्धि पूण अवस्था में पहुँच 
गई हो, वह लोगों की केषछ आधिमौतिक सुख प्रात्र करा देने के लिए ही भपने सत्र 
व्यवहार न करेगा | यह ठीक हैं, कि वह दूसरों का नुकसान न करेगा पर यह उठका 
मुख्य ध्येय नहीं है । स्थितप्रश्ञ ऐसे म्रयत्न किया करता है, निनसे समाज के छोगो 
की बुद्धि भधिक भधिक शुद्ध होती जाएँ; और वे छोग अपने समान ही अन्त में 
आध्यात्मिक पूर्ण भवस्था में जा पहुँचे | मनुष्य के कर्तव्य में यही श्रेष्ठ और सात्तिक- 
कर्तव्य है। केवठ आभाधिमौतिक सुखबृद्धि के प्रवर्नों को हम गौण अथवा राजठ 


समझते हैं। 

गीता का ठिद्धान्त है, कि कर्म-अकर्म के निर्णयार्थ कर्म के वाह्य फल पर 
ध्यान न दे कर कर्ता की झुद्धबुद्धि को ही प्रधानता देनी चाहिये | इस पर कुछ छोगी 
का यह तकंपूर्ण मिथ्या आक्षिप है, कि यदि कर्मफल को न देख कर केवल श॒द्धवुद्धि 
का ही इस म्रकार विचार करें, तो मानना होगा, कि ग्ुद्धजुद्धिवाल्य मनुष्य कोई भी 
बुरा काम कर सकता है | और तव तो वह समी छुरे कम करने के लिए स्वतन्त्र हो 
जाएगी | इस आज्ैप को हमने अपनी ही कव्पना के बल से नहीं धर घतीटा हैं; 
किन्तु गीताधर्म पर कुछ पादड़ी वहादुरों के लिए. इस ढेंग के आक्षेप हमारे देखने 
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में भी आये हैं |# किन्तु हमें यह कहने में कोई भी विक्तत नहीं जान पड़ती, कि ये 
आारोप या भाक्षेप बिलकुल मूर्खता के अथवा दुराग्रह के हैं। और यह कहने में मी 
कोई हानि नहीं है, कि आफ्रीका का कोई काछा-कछ्टा जंगली मनुष्य सुधरे हुए राष्ट्र 
के नीतितत्तों का आकलन करने में जिस प्रकार अपात्र और असमर्थ होता है, उसी 
प्रकार इन पादड़ी भले मानसों की बुद्धि वैडिक धर्म के स्थितप्रश्ञ की आध्यात्मिक पूर्णा- 
बस्था का निरा आकलन करने में भी स्वघर्म के व्यर्थ दुराग्रह अथवा और कुछ भोछे 
एवं दुष्ट मनोविकारों से असमर्थ हो गई है । उन्नीसवीं सदी के प्रसिद्ध जर्मन तत्त्वज्ञानी 
कान्द ने अपने नीतिशास्रविषयक ग्रन्थ में अनेक स्थलों पर लिखा है, कि कर्म के 
बाहरी फल को न देख कर नीति के निर्णयाय कर्ता की बुद्धि का ही विचार करना 
उचित है !| किन्त्र हमने नहीं देखा, कि कान्‍्ट पर किसी ने ऐसा भाक्षिप किया हो | 
फिर वह गीतावाले नीतितत्त्व को ही उपयुक्त कैसे होगा! प्राणिमात्न में समचुद्धि होते 
ही परोपकार करना तो देह का स्वभाव ही वन जाता है। और ऐसा हो जाने पर 
परमशानी एवं परम शुद्धनुद्धिवाले मनुप्य के हाथ से कुकर्म होना उतना ही संमव 
है, जितना कि अमृत से मृत्यु हो जाना | कर्म के बाह्य फल का विचार न करने के 
लिए जब गीता कहती है, तव उसका यद्द अर्थ नहीं है, कि जो दिल में आा जाए, 
सो किया करो । प्रत्युत गीता कहती है, कि वाहरी परोंपकार करने का ढंग पाखण्ड 
से या छोम से फोई भी कर सकता है - किन्तु प्राणिमात्र में एक आत्मा को पहचानने 
से बुद्धि में जो स्थिरता और समता भा जाती है, उसका स्वॉग कोई नहीं बना 
सकता - तब किसी भी काम की योग्यता - अयोग्यता का विचार करने में कर्म के बाह्म 
परिणाम की अपेक्षा कर्ता की बुद्धि पर ही योग्य दृष्टि रखनी चाहिये । गीता का संक्षेप 
में यह सिद्धान्त कह्दा जा सकता है, कि कोरे जड़ कम में ही नीतिमत्ता नहीं; किन्त॒ 
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कर्ता की बुद्धि पर वह सर्वथा अवरलंबित रहती है। भागे गीता ( १८, २५) मेँ 
ही कहा है, कि इस आध्यात्मिक तत्त्व के ठीक ऐिद्धान्त को न समझ कर यदि कोई 
मनमानी करने लगे, तो उस पुरुष को राक्षत या तामसी बुद्धिवाला कहना चाहिये। 
एक बार समवुद्धि हो जाने से फिर उस पुरुष को कर्तव्य-अकतेन्य का और अधिक 
उपदेश नहीं करना पड़ता | इसी तत््व पर ध्यान दे कर साधु तुकाराम ने शिवाजी 
महारान को जो यह उपदेश किया, कि “ इसका एक ही कव्याणकारक अर्थ यह है, 
कि प्राणिमात्र में एक आात्मा को टेखो |? इसमें मी मगवद्गीता के अनुसार कर्मयोंग 
का एक ही तत्त्व बतलाया गया है। यहें फिर भी कह देना उच्चित है, के यद्यपि 
साम्यबुद्धि ही सदाचार का बीज हो, तथापि इससे यह भी अनुमान न करना चाहिये 
कि जब तक इस प्रकार की पूर्ण शुद्धबुद्धि न हो जाए, तव तक कम करनेवाला चुप- 
चाप हाथ पर हाथ धरे बैठा रहे । स्थितप्रश्ञ के समान बुद्धि कर लेना तो परम ध्येय 
है। परन्तु गीता के भारंभ (२.४० ) में ही यह उपदेश किया गया है, कि इस 
परम ध्येय के पूर्णतया सिद्ध होने तक प्रतीक्षा न करके- जितना हो सके उतना 
ही - निष्काम बुद्धि से प्रत्येक मनुष्य अपना कर्म करता रहे। इसी से बुद्धि अधिक 
जआुद्ध होती चछी जाएगी; और अन्त में पूर्ण सिद्धि हो जाएगी। ऐसा आग्रह करके 
समय को मुक्त न गँवा दे, कि जब तक पूर्ण सिद्धि पा न जाऊंगा, तव तक कर्म 
करूँगा ही नहीं | 

“वेभूतहित” अथवा “ अधिकाश लोगों के अधिक कल्याण ?-बाला नीतितत्त 
के केबल बाह्मकर्म फो उपयुक्त होने के कारण शाखाग्राही और कृपण है। परन्तु 
यह “प्राणिमान्र में एक आत्मा *-वालढी स्थितप्रक्ञ की 'साम्यबाद्धि! मूलआही है; 
और इसी को नीतिनिर्णय के फाम में अेष्ठ मानना चाहिये। यद्रपि इस प्रकार यह 
चात सिद्ध हों चुकी; तथापि इस पर कई एक़ों के भाक्षेप हैं, कि इस सिद्धान्त से 
च्यावह्यारिक वत्तोंव की उपपत्ति ठीक ठीक नहीं लगती। ये आश्षिप प्रायः संन्यास- 
मार्गी स्थितप्रश के संसारी व्यवहार को देख कर ही इन छोगों को सूझे हैं। किन्तु 
थोडासा विचार करने से किसी को भी सहज ही टीख पड़ेगा, कि ये आशक्षेप 
स्थितप्रश कर्मयोगी के वर्ताव को उपयक्त नहीं होते | और तो क्‍या ! यह भी कह सकते 
हुँ, कि प्राणिमात्र में एक आत्मा अथवा आत्मोपम्य बुद्धि के तत्त्व से व्यावहारिक 
नीतिधर्म की जैसी अच्छी डपपत्ति छगती हैं, वैसी और किसी भी तत्त्व से नहीं 
रूगती | उदाहरण के लिए उस परोपकारघर्म को ही लीजिये, कि जो सब देशों में 
और सब नीतिशार्त्रों में ग्रधान माना गया हैं। “दूसरे की आत्मा ही मेरी आात्मा 
है? इस अध्यात्मतत्व से परोपकारधर्म की जैसी उपपत्ति लगती है, वैसी किसी भी 
भआाधिमौतिक वाद से नहीं ल्गती। वहुत हुआ, तो आाषिमौतिकशास्र इतना ही 
कह सकते हैं, कि परोपकारबुद्धि एक नेसर्मिक गुण है; और चह उत्कान्तिवाद 
के भनुतार बढ़ रहा है। किन्तु इतने से ही परोपकार की नित्यता सिद्ध नहीं 
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हो जाती । यही नहीं; वल्कि खार्थ और परार्थ के झगड़े में इन ठोनो घोड़ों पर 
सवार होने के छालूची चतुर खार्थियों को भी अपना मतलूव गठने में इसके कारण 
अवसर मिल जाता हैं। यह वात हम चौथें प्रकरण में ग्तला चुके हैं। इस पर भी / 
“कुछ ल्लेग कहते हैं, कि परोपकारबुद्धि की नित्यता सिद्ध करने में छाम ही क्‍या 
है! ग्राणिमात्र में एक ही आत्मा मान कर यदि प्रत्येक पुरुष सासवेंदा प्राणिमात्र 
का ही हित करने लूग जाय, तो उसकी गुजर कैसे होगी! और जब वह इस प्रकार 
“अपना ही योगक्षेम नहीं चल सका, तब वह और छोयों का कल्याण कर ही कैंसे 
सकेगा लकिम ये शंकाएँ न तो नई ही हैं; और न ऐसी हैं, कि जो दाढी न जा 
सकें | भगवान्‌ ने गीता में ही इस प्रश्न का यों उत्तर दिया है- ' तेपां नित्यामि- 
चुक्तानां योगक्षेम वहाम्यहम्‌ ? (गीता ९, २२); और अध्यात्मशास्त्र की युक्तियों 
से भी यही अर्य निष्पन्न होता है। जिसे छोककल्याण करने की बुद्धि हो गईं, उसे 
कुछ खाना-पीना नहीं छोड़ना पड़ता । परन्तु उसकी बुद्धि ऐसी होनी चाहिये, कि 
औ लेकोपकार के लिए ही देह धारण भी करता हूँ। जनक ने कहा है (म. भा. 
अश्व, ३२), कि जब्र॒ ऐसी बुद्धि रहेगी, तमी इन्द्रियाँ काबू में रहेंगी; और ल्येक- 
कल्याण होगा। और मीमांसकों के इस सिद्धान्त का तत्व भी यहीं है, कि यज्ञ 
"करने से शेष बचा हुआ अन्न ग्रहण करनेवाले को 'अमृताशी” कहना चाहिये 
“(गीता ४, ३१ ) क्योंकि उनकी दृष्टि से जगतू को धारण-पोषण करनेबाल्य कर्म ही 
चज्ञ है। अतएव लोककल्याणकारक कमे करते समय उसी से अपना निर्वाह होता 
हैं; और करना भी चाहिये | उनका निश्चय है, कि अपने खार्थ के लिए यज्षचक्र 
को डुवा देना अच्छा नहीं है। दासवोध (१९. ४. १० ) में श्रीयमर्थ ने भी वर्णन 
किया है, कि “ वह परोपकार ही करता रहता है, उसकी सब को जरूरत बनी रहती 
है। ऐसी दशा में उसे भूमण्डल में किस वात की कम रह सकती हैं १” व्यवहार 
की दृष्टि से देखे, तो मी काम करनेवाले को जान पड़ेगा, कि यह उपदेश बिलकुल 
यथार्थ है। साराश, जगत्‌ में देखा जाता है, कि लोककल्याण में जुटे रहनेवाले पुरुष 
का योगक्षेम कमी अटकता नहीं हैं। केवछ परोपकार करने के लिए उसे निष्काम- 
जुद्धि से तयार रहना चाहिये। एक वार इस मावना के हृढ हों जाने पर -कि 
£ सभी छोग मुझ में हैं; भौर मैं सब लोगों में हूँ? - फिर यह प्रश्न ही नहीं हो 
सकता, कि परार्थ से स्वार्थ मित्र है। "मैं? प्रथम और 'लोग' पथक्‌ू, इस आधि- 
मौतिक द्वैतवुद्धि से "अधिकांश लोगों के अधिक सुख? करने के लिए, जो प्रवृत्त 
होता है, उसके मन में ऊपर लिखी हुई भ्रामक शंका उत्पन्न हुआ करती है। 
परन्तु जो “से खल्विदं ब्रक्ष” इस अद्वेतबुद्धि से परोपकार करने में प्रतनत्त हो 
जाय, उसके लिए यह शोॉका ही नहीं रहती। सर्वेभूतात्मैक्यचुद्धि से निष्पन्न 
होनेवाले सर्वभूत्तद्ठित के इस आध्यात्मिक तत्त्व में, और स्वार्थ एवं परार्थरूपी दवैत 
( अयांत्‌ अधिकांश छोगों के सुख के) तारतम्य से निकलनेवाले छोककल्याण के 
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आधिमौतिक तत्व में इतना ही भेद है, जो ध्यान देने योग्य है। साधुपुरुप मन में 
झीककल्याण करने का हेतु रख कर छोककल्याण नहीं किया करते। जिस प्रकार प्रकाश 
फैलाना सूर्य का खभाव है, उसी प्रकार ब्रह्मज्ञान से मन में सर्वभूतात्मैक्य का पृण्ण 
परिचय हो जाने पर छोककल्याण करना तो इन साधुषुरुषों का सहजस्वभाव हो 
जाता है। और ऐसा स्वभाव वन जाने पर - यये जैसे दूसरों को प्रकाश देता हुआ 
अपने भाप की भी प्रकाशित कर छेता है - वैसे ही साधुपुरुष के परार्थ उद्योग से ही 
उसका योगल्षेम मी आप-ही-आप सिद्ध होता जाता हैं। परोपकार करने के इस 
देहस्वमाव और अनासत्तबुद्धि के एकत्र हो जाने पर अह्यात्मैक्यबुद्धिवाके साधुपुरुष 
अपना कार्य सदा जारी रखते हैं। कितने ही संकट क्‍यों. न चले आए, वे उनकी 
बिलकुछ परवाह नहीं करते। और न यही सोचते है, कि संकटों को सहना भा 
है या निंस छोककल्याण की बदौलत ये संकट अति है, उसको छोड़ देना मह्य है ? 
तथा य॑दि प्रसंग भा जाए तो भात्मबल्ि हे बने के लिए भी तैयार रहते हैं। :उन्हें 
उसकी कुछ मी चिन्ता नहीं होती | किन्तु जो छोग स्वार्थ और परार्थ को दे भिन्न 
चस्तुएँ समझ (उन्हें तराजू के दो पलड़ों मं डाछ ) कौंटे का झुकाव टेख कर धर्म- 
अधर्म का निर्णय करना सीखे हुए हैं, उनकी लोककल्याण करने की इच्छा का इतना 
तीजत्र हो जाना कदापि संभव नहीं है। अतणव प्राणिमात्र के हित का तत्त्व यद्यपि 
मगवद्गीता के संमत है, तथापि उसकी उपपत्ति अधिकाश लोगों के अधिक वाहरी सु्ों 
के वारतम्य से नहीं लगाई है। किन्दु छोगों की संख्या अथवा उनके सुखो की न्यूना- 
घिकता के विचारों को भागन्तुक अतण्व कृपण कहा है; तथा झुद्ध व्यवहार की मूलभूत 
साम्यबुद्धि की उपपत्ति अध्यात्मशा्न के नित्य अह्ननान के भाधार पर वतलाई है| 
इससे ढीख पड़ेगा, कि प्राणिमात्र के हितार्थ उद्योग करने या लोककल्याण 
अथवा परोपकार करने की युक्तिसंगत उपपत्ति अध्यात्मदृष्टि से क्योंकर छुगती है? 
भव समाज में एक दूसरे के साथ वर्तने के संत्रन्ध में साम्यहृष्टि की दृष्टि से हमारे 
शा्रों में जे मूल नियम वतरूये गये है, उनका विचार करते है। “यत्र वा अस्य' 
सर्वमात्मैचायूत्‌ ! (बृह, २.४, १४ ) - बिसे स्व आत्ममय हो गया, वह साम्य- 
बुद्धि से ही सब के साथ वक्त है-यह तत्त्व वृहदारण्यक के सिवा ईशावास्य 
(६) और कैवल्य ( १. १० ) उपनिपदों में तथा मनुस्मति ( १९. ९१ और १२५ ) 
में भी है। एवं इसी तत्त्व का गीता के छटे अध्याय (६. २९) में “सर्व मृतत्व- 
मात्मानं स्वभूतानि चात्मनि ! के रूप में अक्षरशः उल्लेख है। सर्वभूतात्मैक्य अयवा' 
साम्यनुद्धि के इसी तत्त्व का रूपान्तर आत्मौपम्यदृष्टि है। क्योंकि इससे सहज 
ही यह अनुमान निकलता है, कि जत्र में ग्राणिमान्र में हूँ और गुझमें समी 
प्राणी हैं, तब में अपने साथ जैसा बतंता हूँ, वैसा ही अन्य प्राणियों के साथ मी 
मुझे बर्ताव करना चाहिये। अतणव मगवान ने कहा है, कि इस “ आत्मौपम्यदृष्ट 
भर्थात्‌ समता से जो सब के साथ वर्तता है?, वही उत्तम कर्मयोंगी खितप्रज्ञ है; 
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सौर फिर अर्जुन को इसी प्रकार का बर्ताव करने का उपदेश दिया हैं (गीता ६. ३० 
-३२ )। भजन अधिकारी था। इस कारण इस तत्व को खोलकर समझाने की 
गीता में कोई जरूरत न थी। किन्तु साघारण जन को नीति का और घमम का वोघ 
कराने के लिए रत्रे हुए महाभारत में अनेक स्थानों पर यह तत्व बतछा क्र 
(म. भा, शा. २३८, २१; २६१. ३३ ) व्यासदेंब ने इसका गंभीर और व्यापक 
अर्थ स्पष्ट कर टिखलाया हैं। उदाहरण लीजिये; गीता और उपनिषदों में उंक्षेप्र से 
चतलाये हुए आत्मौपम्य के इसी तत्त्व को पहले इस प्रकार समझाया है - 
आत्मीपमस्तु भतेंसु यों बै भवति प्रुपः । 
न्यम्तदण्डो जितक्रोधः स प्रेत्य सुखमेघते ॥ 
* जो पुरुष अपने ही समान दूसरे को मानता हैं; और बिसने क्रोध को जीत लिया 
है, वह परलेक में सुख पाता हैं? (म. भा. अनु. ११३, ६) | परत्पर एक दूसरे 
के साथ बर्ताव करने के वर्णन को यहीं समात्त न करके भागे कहा है - 


न तन्परस्प सन्दध्यात्‌ प्रतिकू् यदात्मनः | 
पुव संक्षेपत्रों घर्मः कामाठन्यः प्रवर्तते ॥ 


* ऐसा बर्ताव औरो के साथ न करे, कि जो खर्य अपने को प्रतिकूल अर्थात्‌ दुःख- 
कारक जेंचे | यही सत्र धर्म और नीतियों का सार है; और बाकी समी व्यवहार 
लोकमूलक है? (म. मा. अनु, ११३, ६ ) और अन्त में वरहस्पति ने युधिष्ठिर से 
कहा हैं - 

प्रद्याष्याने च दाने च सुखदुःखे प्रियाप्रिये। 

शआत्मौपस्थेन पुरुषः प्रमाणमाथिगच्छाते ॥ 

यथापरः प्रक्रमते परेंसु तथा परे प्रक्रमन्ते5परस्सिन्‌ । 


निपु्णनोपदिष्टः कप 


तथंव तेपूपमा जीवलोके यथा धर्मों निषुर्णनोपदिष्टः ॥ 


“सुख या दुःख, प्रिय या अप्रिय, दन अथवा निषेध -इन सव वातों का अनुमान 
दूसरों के विपय में वैसा ही करे, जैसा कि अपने विषय में जान पड़े। दूसरों के साथ 
मनुप्य जैसा बर्ताव करता है, दूसरे भी उसके साथ के वैसा ही व्यवहार करते हैं। 
अतणव यही उपमा छे कर इस जगत्‌ में आत्मौपम्य की दृष्टि से बर्ताव करने को 
सयाने लोगों ने धरम कहा है ! ( अनु, ११३. ९, १० )। यद्द “न तत्परस्थ सन्दध्यात्‌ 
पतिकूल यदात्मनः? जोक विदुरनीति (उद्यो. ३८. ७२) में मी है; और आगे 
शान्तिपर्व. (१६७, ९ ) में बिदुर ने फिर यही तत्त्व युधिष्ठिर को बतलाया हैं। परन्तु 
आस्म्वीपम्यनियम का यह एक भाग हुआ, फि दूसरों को डुःख न दो। क्योंकि 
जो तुम्हें दुःखदायी है, वही और छोगों को भी दुःखदायी होता हैं। अब इस पर 
कठाचित्‌ किसी की यह दीघेशंका हो, कि इससे यह निश्चयात्मक भनुमान कहाँ 


३५९० गीतारहस्य अथवा कमंत्रोमशास्त्र 


निकल्ता हैं, कि तुम्हें जो सुखदायक डेचे, वही भोरो को भी सुखबायक्क ह। भीर 
इसलिए ऐसे दँग का बर्ताव करों, जो भींरों को मी सुखद्यक हो? इस झांका के 
निरसनार्थ भीष्म ने चुधिष्टिः को धर्म के लक्षण चतलाते समय इससे, भी अधिक 
खुल्यसा करके इस नियम के दोनों मागो का स्पष्ट डछेन्द्र कर दिया है - 

यदन्यावद्दितं नेच्छेदान्मनः कर्म पूरूप:॥ 

न तन्परेंयु छुर्बात जानन्नश्रियमात्मनः ॥ 

जीवित यथः स्वर्य चेच्छकर्य सोंइन्त्र श्रघातयत | 

यद्यदात्मनि चेच्छेन तत्परस्यापि चिन्तग्रेन॥ 
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अर्थात्‌ “हम दूसरों से अपने साथ जैसे छतोव का क्रिया दाना पसन्द नहीं करते - 
यानी अपनी पसन्दरगी को समझकर -वैंसा बर्ताव हमें मी दूसरों के छाथ न करना 
घाहिये। जो खय्र जीवित रहने की इच्छा करता है, वह दूसरों को केसे मारेया? 
ऐसी इच्छा रखें, कि जो हम चाहते है, वह्दी ओर लोग भी चाहते हैं।? (शा, 
२५८. १९, २१ )। और दूसरे स्थान पर इसी नियम को श्तलाने में इन 'भनुदूछा 
अथवा श्रतिकूल” विश्येषणों का प्रयोग न करके किसी प्रकार के आचरण के विपय 
में ामान्यतः विदुर ने कहा हैं - 

तस्माद्मेप्रधानेन भविष्य यत्तान्मना । 

तथा च सर्वमृनेषु वर्तितव्यं यथास्मनि ॥ 
£ इच्द्रियनिग्रह करके धर्म से वतना चाहिये; और अपने समान ही सब्र ग्राणियों से 
च्तांव करें? (शां, १६७, ९ )| क्योंकि झ॒कानुप्रश्न में व्याच कहते है - 

याब्रानान्मनि वेदान्मा तावानान्मा परान्मनि। 

य एवं सतते वेद सोडखतत्वाय कटपते ॥ 
“जो सदैव यह जानता है, कि हमारे शरीर में डितना आत्मा है, उतना ही 
दूसरे के शरीर में मी यही अमृतत्व भर्थात्‌ मोल ग्रात्त कर ल्ने में समर्थ होता हैं? 
(म. मा, शां, २३८, २२ )| बुद्ध को आत्मा का मखित्व मान्य न थ्य | कम-से- 
कम उसने यह तो स्पष्ट ही कह विया हैं, कि आन्मविचार की व्यथ उल्झन में ने 
पड़ना चाहिये | तथापि उच्ने - यह वतत्यने में, कि ब्रीद्ध मिश्नु लोग भरों के साथ 
कैसा बर्ताव करें ? - भात्मोपम्यदृष्टि का यह उपदेश किया हैं - 

यथा बहं तथा एवे यथा पुतते तथा अहम) 

अत्तार् (आत्मानं) उपस कत्वा (कृ्चा) न हनेय्य न घादये॥ 
* झैसा मे, वैसे ये; जैसे ये, वेंसा में (इस प्रकार ) अपनी उपमा समझ कर न तो 
(किसी को मी ) मारे; और न मरवावे (देंखों सुत्तनिषात, नाछ्कछुच २७)॥ 
चम्मपद नाम के दुसरे पाली चौद्धमन्थ ( घम्मपद १९९ और १३०) में मी इसी 
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छोक का दूसरा वरण दो वोर स्यों-का-त्यों भाया हैं; और तुरन्त ही मनुस्मृति 
(५.४५ ) एवं महामारत (अनु. ११३.५) इन दोनों अन्थों में पाये जानेवाले 
खोकों का पाठी भाषा में इस प्रकार अनुवाद किया गया है - 


सुखकामानि भूतानि थो दण्डेन विद्विंसाति। 
अत्तनों सुखमेसानो ( इच्छन्‌ ) पेच्य सो न ऊमते सुखम्‌॥ 

४ ( अपने समान ) सुख की इच्छा करनेवाले दूसरे प्राणियों की चो अपने ( अत्तनो ) 
सुख के लिए. दण्ड से हिंसा करता है, उसे मरने पर (पेच्य 5 प्रेत्य ) सुख नहीं 
मिलता ? ( धम्मपद १३१ )। भात्मा के अस्तित्व की न मानने पर मी आत्मोपम्य 
की यह भाषा जब कि बौद्ध ग्रन्थों में पाई जाती है, तब यह प्रकट ही 
कि बौद्ध अन्थकारों ने ये विचार वैदिक धर्मग्रन्थों से लिये हैं। अस्त, इसका 
अधिक विचार आगे चल कर करेंगे | ऊपर के विवेचन से ढीख पड़ेगा, कि 
निसकी ' सर्वेभृतस्थमास्मानं सर्वभूतानि चात्मनि ! ऐसी स्थिति हो गई, वह ओरों 
से बतेने में आत्मौपम्यवुद्धि से ही सदैव काम लिया करता है। और हम प्राचीन 
काल से समझते चले आ रहे है, कि ऐसे बर्ताव का यही एक मुख्य नीतितत्त्व हैं | 
इसे कोई भी स्वीकार कर लेगा, कि समाज में मनुष्यो के पारस्परिक व्यवहार का 
निर्णय करने के लिए आत्मौपम्यबुद्धि का यह सूत्र ' अधिकांश लोगों के अधिक 
हित ?-वाले आाधिमीतिक तत्त्व की अपेक्षा अधिक निर्दोष, नित्सन्दिग्घ, व्यापक, 
स्वल्प, और बविलकुछ अपदों की भी समझ में जल्दी आ जाने योग्य है |+ धर्म- 
अधर्मशासत्र के इस रहस्य (“एप संक्षेपतो धरम?) अथवा मूलतत्त्व की अध्यात्म. 
दृष्टया जेंसी उपपत्ति लूगती है, वेसी कर्म के बाहरी परिणाम पर नजुर डेनवालि 
आधिमौतिकवाद से नहीं ढगती। और इसी से घर्म-अधघर्मशात्र के इस प्रधान 
नियम को उन पश्चिमी पण्डितों के ग्रन्थों में ग्रायः प्रमुख स्थान नहीं दिया 
जाता, कि जो आधिमीतिक दृष्टि से कर्मयोंग का विचार करते हैं। और तो 
क्या, आत्मीपम्यदृष्टि के सूत्र को ताक में रख कर वे समाजबन्धन की उपपत्ति- 

अधिकांश लोगों के अधिक सुख ? प्रभति केवल दृर्यतत्त्व से ही लगाने का प्रयत्न 
किया करते हैँ । परन्तु उपनिषदों में, मनुस्म॒ृति में, गीता में, महामारत के अन्यान्य 
अकरणों में और केवल बीद्ध धर्म में ही नहीं; प्रत्युत अन्यान्य देशो एवं धर्मों में भी 
आत्मौपम्य के इस सरल नीतितत््व को ही सर्वत्र अग्रस्थान ब्विया हुआ पाया बाता 

। यहुदी और क्रिश्वियन धर्मपुस्तकों में जे यह आज्ञा हैं, कि ' तू अपने पड़ोसियों 





# सूत्र शब्द की व्याख्या इस प्रकार की जाती है - “ अल्पाक्षरमसन्दिग्ध॑ सारवद्धिश्वतो- 
मुखस्‌ । अस्तोभमनवर्य च सज उज़्विद्ों विदुः ॥? गाने के उमीते के लिए किसी भी मन्त्र में 
जिन भनर्थक अक्षरों का प्रयोग कर दिया जाता है, उन्हें स्तोमाक्षर कहते है। घन्न में ऐसे 
अनथक अक्षर नहीं होते । इससे इस लक्षण में यह “अस्तोम ? पद आया है 
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पर अपने ही समान भीति कर? (छेवि, १९, १५; मेथ्यू, २२. ३९ ), वह इसी 
नियम का रूपात्तर है| ईसाई लोग इसे सोने का अर्थात्‌ सोनेसरीखा मूल्यवान 
नियम कहते हैं | परन्तु आात्मैक्य की उपपत्ति उनके धर्म में नहीं है । ईसा का यह 
उपदेश भी आत्मौपम्यसूत्र का एक भाग है, कि “लोगों से तुम अपने साथ जैसा 
चतोव करना पसन्द करते हो, उनके साथ तुम्हें स्वयं भी वेसा ही वतीब करना 
चाहिये ” (मा. ७. १२; ब्यू. ६. ३१ )। और यूनानी त्वैत्ता अरिस्टॉटल के 
अन्य में मनुष्यों के परस्पर वर्ताव करने का यही तत्त्व अक्षरशः वतलाया गया है | 
सरिस्टॉटल इंसा से कोई दो-तीन सौ वर्ष पहले हो गया | परन्तु इससे भी लगमग 
दे सौ वर्ष पहले चीनी तत्त्ववेत्ता खूँ-फू-त्से ( अंग्रेजी अपश्रेश कान्फ्यूशियस ) उत्पन्न 
हुआ था | इसने आत्मौपम्य का उल्लिखित नियम चीनी भाषा की प्रणाली के अनु- 
सार एक ही शब्द में बतछा दिया है | परन्तु यह तत्त्व हमारे यहाँ कान्फ्यूशियस 
से भी वहुत पहले से उपनिपदों (ईश, ६. केन. १३) में और फिर महाभारत में, 
गीता में एवं  पराये को मी आत्मवत्‌ मानना चाहिये? (ढास, १२९, १०. २२. ) 
इस रीति से साधुसन्तों के अन्‍्धों में विद्यमान्‌ है; इस लोकोक्ति का भी प्रचार है कि 
“आप बीती सो जग वीती |? यही नहीं; वल्कि इसकी आध्यात्मिक उपपत्ति भी 
हमारे प्राचीन झाख्कारों ने दे दी है । जब हम इस बात पर ध्यान देते है, कि यद्यपि 
नीतिधर्म का यह सर्वमान्य सूत्र वैदिक धर्म से भिन्न इतर धर्मों में दिया गया हो, तो 
भी इसकी उपपत्ति नहीं बतलाई गईं है। और जब हम इस बात पर ध्यान देते है, 
कि इस सूत्र की उपपत्ति व्रह्मात्मैक्यरूप अध्यात्मज्ञान को छोड़ और दूसरे किती से 
भी ठीक ठीक नहीं लगती, तत्र गीता के आध्यात्मिक नीतिशासत्र का अथवा कर्मयोग 
का महत्त्व पूरा पूरा व्यक्त हो जाता है | 

समाज में मनुष्यों के पारस्परिक व्यवहार के विषय में 'आत्मौपम्य! बुद्धि का 
नियम इतना सुरूम, व्यापक, सुनोध और विश्वलोमुख है, कि जन्र एक बार यह वतला 
विया, कि ग्राणिमात्र में रहनेवाले भात्मा को एकता की पहचान कर “ आत्मवत्‌ 
समबुद्धि से दूसरो के साथ बतेते जाओ ?; तब फिर ऐसे प्ृथक्‌ प्रथक्‌ उपदेश करने 
की जरूरत ही नहीं रह जाती, कि लोगों पर दया करो; उनकी यथाशक्ति मदद करो; 
उनका कल्याण करो; उन्हें अभ्युदय के मार्ग में छगाओों; उन पर प्रीति रखो; उनसे 
ममता न छोड़ो; उनके साथ न्याय और समता का बतौव करो; किसी से धोखा 
मत दो; किसी का द्रव्यहरण अथवा हिंसा न करो; किसी से झूठ न बोलो; अधिकांश 
लोगों के भधिक कल्याण करने की बुद्धि मन भ रखो; अथवा यह समझ कर भाई- 
चारे से बर्ताव करो, कि हम सच्न एक ही पिता की सन्तान हैं। प्रत्येक मनुष्य को 
स्वमाव से यह सहज ही माद्म रहता है, कि मेरा सुखदुःख और कब्याण किस में 
है! और सांसारिक व्यवहार करने में ग्रहस्थी की व्यवस्था से इस बात का अनुभव 
मी उसको होता रहता है, कि “आत्मा वै पुत्रनामासि |! अथवा “अचे मार्या 
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शरीरस्य ! का भाव समझ कर अपने ही समान रूी-पुत्रों पर मी हमें प्रेम करना 
चाहिये | किन्तु घरवालों पर प्रेम करना आात्मौपम्यलुद्धि सीखने का पहला ही पाठ 
है। सदैव इसी में न लिपटे रह कर घरवालों के बाद इष्ठमित्रो, फिर आतों, गोतरजों, 
आमवासियों, जातिमाइयों, धर्मवन्धुओं और अन्त में सन्न मनुष्यों अथवा ग्राणिमात्र 
के विषय में आात्मीपम्यबुद्धि का उपयोग करना चाहिये। इस प्रकार प्रत्येक मनुष्य 
-को अपनी आत्मीपम्यबुद्धि अधिक अधिक व्यापक बना कर पहचानना चाहिये, कि 
जो भात्मा हममें है, वहीं सत्र ग्राणियों में है। और अन्त में इसी के अनुसार बर्ताव 
भी करना चाहिये - यही ज्ञान की तथा आश्रमव्यवस्था की परमावधि अथवा मनुष्य- 
मात्र के साध्य की सीमा है। आत्मौपम्यबुद्धिरूप सूत्र का अन्तिम और व्यापक अर्थ 
यही है। फिर आप ही सिद्ध हो जाता है, कि इस परमावधि की स्थिति को प्रात 
-कर लेने की योग्यता जिन जिन यज्ञदान आडि कर्मो से बढ़ती जाती है, वे सभी कर्म 
चित्तगुद्धिकारक, धर्म्म, और अतएव गहस्थाश्रम में कर्तव्य हैं। यह पहले ही कह 
आये हैं, कि चित्तश्॒द्धि का ठीक अर्थ खार्थबुद्धि का छूट जाना और बज्षात्मैक्य को 
पहचानना है| एवं इसी लिए स्मृतिकारों ने ग्रहस्थाश्रम के कर्म विहित माने हैं | 
चाजवत्क्य ने मैत्रेयी को जो “आत्मा वा भरे द्रष्टव्यःः आदि उपदेश किया है, उसका 
अर्म भी यही है। अध्यात्मजशञान की नींव पर रचा हुआ कर्मयोगशासत्र सत्र से कहता 
है, कि “आत्मा वे पुत्रनामासि ? में ही आत्मा की व्यापकता को संकुचित न करके 
उसकी इस स्वाभाविक व्याप्ति को पहचानों, कि ' छोको बै अयमात्मा;! और इस 
अमजझ से चर्तांव किया करो, कि “ उद्गरचरिताना तु वसुचैव कुटुंत्रमम्‌ ” - यह सारी 
'पृथ्वी ही घड़े छोगों की घरयहस्थी है; प्राणिमात्र ही उनका परिवार है| हमारा विश्वास 
है, कि इस विषय में हमारा कर्मयोगशास्त्र अन्यान्य देशों के पुराने अथवा नये किसी 
काशास्र से हारनेवाला नहीं है। यही नहीं, उन सब्र को अपने पेट में रख कर 
परमेश्वर के समान ' इश्व भंगुलू * बचा रहेगा ! 
इस पर भी कुछ लोग कहते हैं, कि आत्मौपम्यमाव से ' बसुबैव कुठ़म्ब- 
कम ?-रूपी वेदान्ती और व्यापक दृष्टि हो जाने पर हम सिर्फ उन सद्ग़ुर्णों को ही 
न खो वैंठेंगे, कि जिन देशामिमान, कुलामिमान और धर्मामिमान भादि सदगुणे से 
कुछ वंश अथवा राष्ट्र आजकल उन्नत अवस्था में है। श्रत्युत यदि कोई हमें मारने 
या कष्ट देने आएगा, तो ' निर्वरः सर्वभूतेपु ” ( गीता ११, ५५ ) गीता के इस वाक्या- 
चुसार उसको दुष्बुद्धि से लौट कर न मारना हमारा धर्म हो जाएगा ( देखे घम्मपढ 
३३८ )। अतः दुष्टों का प्रतिकार न होगा; और इस कारण उनके बुरे को में साधु- 
पुर्षों की जान जाखिम में पड़ जाएगी | इस प्रकार ढुशें का दवटवा हो जाने से पुरे 
समाज अथवा समूचे राष्ट्र का इस नाश से नाश हो भी जाएगी। महामारत में स्पष्ट ही 
कहा है, कि “न पाये प्रतिपापः स्थात्साधुरेव सदा भवेत्‌ ! (बन. २०६. ४४ ) - 
जु्शे के साथ दुष्ट न हो जाएँ; साथुता से चतें। क्‍योंकि डुष्टता से अथवा वैर मेंजाने 
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से बैर कमी नष्ट नहीं होता - ' न चापि वैरं वैरेण केशव व्युपशाम्यपि |? इसके विप- 
रीत जिसका हम पराजय करते हैं, वह स्वमाव से हीं दुए होने के कारण पराहित 
होने पर और भी अधिक उपद्रव मचाता रहता है, तथा वह फिर बब्ला लेने का 
मौका खोजता रहता है-'जय्रो वैरं प्रखलति।” अतण्व़ शान्ति से दुशेें फा 
निवारण कर देंना चाहिये (म. भा. उद्यो, ७१, ५९, और ६३ ) | मारत का यही 
आछोक बौद्ध अन्थों में है (उेखों धम्मपद ५ और २०१; महावग्ग १०, २ एवं ३); 
भौर ऐसे ही ईंसा ने भी इसी तत्त्व का अनुकरण इस प्रकार किया है, 
तू अपने शत्रुओं पर प्रीति कर ?, ( मेथ्यू, ५. ४४); और ' कोई एक कनपटी में 
मारे, तो व्‌ दूसरी भी आगे कर दे? ( मेथ्यू, ५. ३९; ल्‍्यू., ६. २९ ) | ईसामसीह से 
पहले के चीनी तत्तश व्य-भो-त्से का भी ऐसा ही कथन हैं; और मारत की सन्त- 
मण्डली में तो ऐसे साधुओं के इस प्रकार भाचरण करने की चहुतेरी कथाएँ भी हैं ? 
क्षमा अथवा शान्ति की पराकाष्टा का उत्कप दिखलानेवाले इन उदाहरण की पुनीत 
योग्यता को घटाने का हमारा बिलकुछ इरादा नहीं है| इस में कोई सन्देद्द नहीं, कि 
सत्यसमान ही यह क्षमाधर्म भी अन्त में - अर्थात्‌ समाज की पूर्ण अवस्था में -। 
अभपवादरहित और नित्यरूप से बना रहेगा । और बहुत क्या कहे, समाज की वर्तमान 
भपूर्ण अवस्था में मी अनेक अवसरों पर देखा जाता है, कि जे काम झान्ति से हों 
जाता है, वह क्रोध से नहीं द्ोंता | जब अजुन देखने छगा, कि दुष्ट दुर्योधन की 
सहायता करने के लिए कौन कौन भाये हैं, तब उनमें पितामह और ग़रुद जैसे पृज्य 
मनुष्यों पर दृष्टि पड़ते ही उसके ध्यान में यह बात का गई, कि दुर्योधन की इृष्टता 
का प्रतिकार करने के लिए उन गुरुजनों को शर्ों से मारने का दुष्कर कर्म मी मुझे 
करना पड़ेगा, फि जो केवल कर्म में ही नहीं; परत्युत अर्थ में भी भासक्त हो गये हैं, 
(गीता २, ५ )। भौर इसी से वह कहने लगा, कि यद्यपि डुर्योधन दुष्ट हो गया हैं, 
तथापि “न पापे प्रतिषाप: स्थात्‌ “वाले न्याय से मुझे भी उसके साथ दुष्ट न हो 
लाना चाहिये। “यदि वे मेरी जान भी ले छे तो भी ( गीता १. ४६ ) मेरा “निवेर! 
अन्तःकरण से चुपचाप बैंठे रहना ही उचित हैं।” अज़ुन की इसी झांका फी दूर 
बहा देने के लिए गीताशाज्त्र की प्रवृत्ति हुईं। और यही कारण है, कि गीता में इस 
विपय का जैसा खुसासा किया गया हैं, बेसा और किसी मी धर्मग्रन्थ में नहीं पाया 
जाता। उद्हरणार्थ, बौद्ध और क्रिश्चियन धर्म निर्वेस्वथ के तत्व को वैश्किधर्म के 
समान ही स्वीकार तो करते हैं; परन्तु उनके धर्मग्रन्थों में स्पष्टटया यह बात कहीं मी 
नहीं चतलाई है, कि ( छोकसंग्रह की अथवा आत्मसंरक्षा की भी परवाह न करनेवाले ) 
कर्मयोंगी संन्यासी पुरुष का व्यवह्दार-ओऔर (बुद्धि के अनासक्त- एवं निबर हो 
लाने पर भी उसी भनासक्त और निर्वेरचुद्धि से सारे बताव करनेवाले ) कर्मयोगी 
का व्यवहार - ये दोनों सर्वाश्य में एक नहीं हो उकते | इसके बिपरित पश्चिमी नीति 
शाह्रवेत्ताओं के भागे यह बेच पहेली खड्टी है, कि ईसा ने जो निर्वेर्त्व का उपदेश 
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किया है, उसका जगत्‌ की नीति से समुचित मेल कैसे मिलाएँ !# और नित्शो 
नामक आधुनिक जमेन पण्डित ने अपने अ्न्थों में यह मत डॉट के साथ 
छिखा है, कि निर्वेत्व का यह धर्मतत्व गुलामगिरी का और घातक है; एवं 
इसी को अष्ठ माननेवाले ईसाई धर्म ने यूरोपस्वण्ड को नाम कर डाला है। 
परन्तु हमारे धम्मग्रन्थों को देखने से ज्ञात होगा, कि न केवल गीता को, 
पत्युत मनु को भी यह बात पूर्णतया अवगत और संमत थी, कि संन्यास 
और क्म्योग दोनों धर्ममाों में इस विपय में भेद करना चाहिये। क्‍योंकि 
मनु ने यह नियम [ ' कुध्यन्तं न अतिक्रुध्येत्‌ ! - क्रोधित होनेवाले पर फिर क्रोध 
न करो (मनु. ६. ४८ ) ] न गहस्थधर्म में वतलाया है; और न राजधर्म में। 
बतलाया है केवल यतिधर्म में ही । परन्दु आजकल के टीकाकार इस बात पर ध्यान 
नहीं देते, कि इनमें कौन वचन किस मार्ग का है? अथवा उसका कहाँ उपयोग करना 
चाहिये ? उन लोगों ने संन्यास और कर्ममार्ग दोनों के परस्परविरोधी सिद्धान्तों को 
गड्डुमगडु कर डालने की जो प्रणाली डाल दी है, उस प्रणाली से प्रायः कर्मयोग के 
सच्चे सिद्धान्तों के संबन्ध में कैठा भ्रम पड़ जाता है, इसका वर्णन हम पॉचवें प्रकरण 
में कर भाये हैं। गीता के टीकाकार्रों की इस भ्रामक पद्धति को छोड़ देने से सहज ही 
ज्ञात हो जाता है, कि भागवतधर्मी कर्मयोगी “निर्वै” शब्द का क्‍या अर्थ करते हैं !' 
क्योंकि ऐसे अवसर पर दुष्ट के साथ कर्मयोगी ग्रहस्थ को जैसा बर्तांव करना चाहिये, 
उसके विषय में परम भग्रवद्धक्त प्रब्हाद ने ही कहा है, कि  तस्मान्नित्यं क्षमा तात | 
पण्डितैर॒पवादिता ? (म, भा. वन. २८, ८ )- हे तात ! इसी हेव चत॒र पुरुषों ने 
क्षमा के लिए सदा अपवाद बतलाते है। जो कर्म हमें दुःखदायी हो, वही कर्म करके 
दूसरों को दुःख न देने का, आत्मौपम्यदृष्टि का सामान्य धर्म है तो ठीक; परन्तु 
महामारत में निर्णय किया है, कि जिस समाज में भआत्मौपग्यहश्टिवाले सामान्य धर्म, 
की जोड़ के इस दूसरे धर्म के-कि हमें भी दूसरे छोग दुःख न दें - पालनेवाले न 
हों, उस समाज में केवछ एक पुरुष ही यदि इस धर्म को पालेगा, तो कोई छाम न 
होगा | यह समता शब्द ही दे व्यक्तियों से संबद्ध अर्थात्‌ सापेक्ष है। अतणएब, 
आत्ततायी पुरुष को मार डालने से जैसे अहिंसा धर्म में वद्दा नहीं लगता, वैसे हीः 
दुशें को उचित शासन कर देने से साधुओं की आत्मीपम्यबुद्धि या निःशजुता में भी- 
कुछ न्यूनता नहीं होती; बल्कि दुष्टों के अन्याय का प्रतिकार कर दूसरों को बचा लेने 
का श्रेय अवश्य मिल जाता हैं। जिस परमेश्वर की अपेक्षा किसी की थी बुद्धि अधिक 
सम नहीं है; जब वह परमेश्वर मी साधुओं की रक्षा और दुष्टों का विनाश करने के 
लिए समय उमय पर अवतार छें कर लोकसंग्रह किया करता है (गीता ४ ७ और 
<), तब और पुरुषों की चात ही क्‍या है! यह कहना भ्रमपूर्ण हैं, कि  वसुबैच 
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कुटुंबकम्‌ -रूपी बुद्धि हो जाने से अथवा फलाशा छोड़ देने से पात्रता अपात्रता 
का अथवा योग्यता-भयोग्यवा का भेद मी मिट जाना चाहिये। गीता का सिद्धान्त यहरहैं, 
कि फछ की आशा में ममत्वनुद्धि प्रधान होती है; और उसे छोड़ें विना पापपुण्य 
से छुटकारा नहीं मिलता | किन्तु यदि किसी सिद्ध पुरुष की अपना खार्य साधने की 
लावध्यकता न हों, तथापि यदि वह किसी अयोग्य आदव्मी को कोई ऐसी वस्ठु ले 
लेने दे, कि जो उसके योग्य नहीं; तो उस सिद्ध पुरुष को अयोग्य आादमियों की 
सहायता करने का तथा योग्य साधुओं एवं समान की भी हानि करने का पाप छगे 
बिना न रहेगा | कुदेर से टक्कर लेनेवाढा करोड़पति साहूकार ग्रदि बाजार में 
तरकारी हेंने जाए, ते जिस प्रकार वह हरी घनियाँ की गड्ढी की कीमत छाख 
रपये नहीं दे देता, उसी अकार पूर्ण साम्यावस्था में पहुँचा हुआ पुरुष किसी मी 
कार्य का योग्य तास्तम्य भूछ नहीं जाता | उठकी बुद्धि सम तो रहती है; पर समता 
का यह अर्थ नहीं है, कि गाय का चारा मनुष्य को और मनुष्य का मोजन गाय 
को खिला दे | तथा भगवान ने गीता (१७, २० ) में भी कहा है, कि जो “ढातव्य! 
समझ कर सात्तिक दान करना हो, वह भी “देश्े काले च पाते च! आर्थात्‌ 
देश, कार और पात्रता का विचार कर देना चाहिये | साथ पुरुषों की साम्पबुद्धि के 
वर्णन में शामेश्वर महाराज ने उन्हें प्रथ्वी की उपमा दी है। इसी प्रृथ्व्री का 
दूसरा नाम सर्वेसहा! हैं; किन यह “सर्वलहाः भी यदि इसे कोई छात मारे, तो 
मारनवाले के पैर तत्के में उतने ही जोर का धक्का दे कर अपनी समता उुढ़ि 
च्यक्त कर देती हैं। इससे मली मॉति समझा जा सकेता हैं, कि मन में बैर न 
रहने पर भी ( अथांत्‌ निवंर ) प्रतिकार कैसे किया जाता है! फर्मविपाक प्रक्षिया में 
कह आये हैं, कि इसी कारण से मगवान्‌ भी 'ये यथा मां प्रपचन्ते तांस्तयैव 
अजाम्यहम्‌? (गी. ४. ११) -जो मुझे लैंसे मज॑ते हैं, उन्हें में बैठे ही फछ देता 
हूँ- इस प्रकार व्यवहार तो करते हैं, परन्ठ फिर भी “वैंपम्य-नै्वृण्य! दोपों से 
अलिमि रहते हैं। इसी प्रकार व्यवहार अथवा कानूत-कायदें में मी खूनी आब्मी को 
'फॉशी की रुज़ा ढेनेवाले न्यायाधीश को फोई उसका दुष्मन नहीं कहता | आध्यात््म- 
जाम का सिद्धान्त है कि उतर बुद्धि निप्काम हो कर साम्य्रावस्था में पहुँच जाए, तत्र 
वह मनुष्य अपनी इच्छा से किसी का भी नुकसान नहीं करता। उससे यदि किसी 
का नुकसान हो ही जाए, तो समझना चाहिये, कि वह उसी कर्म का फल है। 
इसमें स्थितप्रश्ञ का कोई दोष नहीं; अथवा निष्काम चुद्धिवाल्य स्थितप्रश्ञ ऐसे समय 
पर जो काम करता है - फिर देखने में वह मातृवध या गुद्वध सरीखा कितना ही 
अरयकर क्यों न हो - उसके शुम-अशुम फल का वन्‍्वन अथवा छेप उसको नहीं व्यता 
(देखो गीता ४, १४; ९. २८ और १८. १७ )। फ़ौजदारी कानून में आत्मसंरक्षा के 
जे| नियम हैं, ये इसी तत्त्व पर रे गये हैं। कहते हैं कि जब छोगों ने मन से 
राजा होने की प्रार्थना की, तब उन्हों ने पहले यह उत्तर दिया, कि “ अनाचार से 
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चलनेवालों का शासन करने के लिए राज्य को स्वीकार करके में पाप में नहीं पड़ना 
चाहता |? परन्तु जन ल्लेगों ने यह वचन दिया, कि ' तमब्लवन्‌ प्रजाः मा मीः 
करतंनेनों गमिष्यति? (मे. भा. शा. ६७. २३ ) डरिए नहीं, जिसका पाप उसी 
को छगेगा। आापको तो रक्षा करने का पुण्य ही मिलेगा। और ग्रतिशञा की, कि 
# प्रजा की रक्षा करने में जो खर्चे छगेगा, उसे हम ल्येग 'कर) दे कर पूरा करेंगे)?” 
तब मनु ने प्रथम राजा होना स्वीकार किया। सारांश, जैसे अचेतन सृष्टि का कमी 
मी न बदलनेवाल्ा यह नियम है, कि ” आघात के वरावर ही ग्रत्याघात ? हुआ करता 
है; वैसे ही संचेतन सृष्टि में उत नियम का यह रूपान्तर है, कि जैसे को तैसा? 
होना चाहिये। वे साधारण ल्तेग- कि जिनकी बुद्धि साम्यावस्था में पहुँच नहीं गई 
है - इस कर्मविपाक के नियम के विषय में अपनी ममत्वबुद्धि उत्पन्न कर छेते हैं, 
और क्रोघ से अथवा द्वेष से आघात की अपेक्षा अधिक प्रत्याघात करके आघात का' 
बदला लिया करते है) अथवा अपने से दुच्के मनुष्य के साधारण या काल्पनिक 
अपराध के लिए प्रतिकारवुद्धि के निमित्त से उसको रूट कर अपना फायदा कर लेने 
के लिए सदा अचृत्त होते हैं। किन्तु साधारण मनुष्यों के समान 4ढला भेंजाने की,. 
बैर की, अमिमान की, क्रोध से, लोभ से, या द्वेप से दुनेलों को छूटने की अथवा 
टेक से अपना अमिमान, शेखी, सता, और शक्ति की अदर्शिनी दिखलाने 
की बुद्धि जिसके मन में न रहे उसकी झान्‍्त, निरवेर और समव॒ुद्धि वैसे ही नहीं 
भिघड़ती है, जैसे कि अपने ऊपर गिरी हुई गेंढ को सिर्फ पीछे लौटा देने से बुद्धि में 
कोई मी विकार नहीं उपजता । और लछोकसंग्रह की दृष्टि से ऐसे प्रत्याघातस्वरूप कर्म 
करना उनका धर्म अर्थात्‌ कर्तव्य हो जाता है, कि जिसमें दुष्टों का व्वदना वढ़ कर 
कहीं गरीबों पर अत्याचार होने पाए (गीता ३. २५ )। गीता के सारे उपदेश का' 
सार यही है, कि ऐसे प्रसंग पर समबुद्धि से किया हुआ घोर युद्ध मी धर्म्म और 
श्रेयस्कर है। वैरमाव न रख कर सब से बतेना, छुष्टों के साथ दुष्ट न वचन जाना, डुस्सा, 
करनेवाले पर खफा न होना आदि घर्मतत्त्व स्थितप्रज्ञ कर्मयोगी को मान्य तो हैं; परन्ठ 
संन्यासमार्ग का यह मत कर्मयोंग नहीं मानता, कि "निर्वेर! शब्द का अर्थ केवछ 
निष्क्रिय अथवा अ्रतिकारइत्य है। किन्तु वह निर्वेर शब्द का सिर्फ इतना ही अर्थ 
मानता है, कि वैर अर्थात्‌ मन की दुष्ुद्धि छोड़ देनी चाहिये। और जब कि कर्म 
किसी के छूट्ते हैं ही नहीं, तब्र उसका कथन है, कि सिर्फ लोकसंग्रह के लिए. अथवा 
प्रंतिकारार्थ जितने कर्म भावश््यक भार शकक्‍य हों, उतने कर्म मल में दुष्घुद्धि को 
स्थान दे करे - केवल कर्तव्य समझ - वैराग्य और निशसंगवुद्धि से करते रहना 
चाहिए (गीता ३. १९) | अतः इस ोक (गीता ११, ५५) में सिर्फ 'निर्वेर! 
पद का प्रयोग करते हुए - 
मत्कमंक्ृव्‌ मत्परमों मद्चक्तः संगवर्जितः । 
निर्वेरः सर्वेभूतेषु यः स मामेति पाण्डच ॥ 
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ल्सके पूर्व ही इस दूसरे महत्त्व के विशेषण का भी प्रयोग करके - कि 'मत्कर्मझत' 
अथांतू "मेरे यानी परमेश्वर के ग्रीत्यर्थ परमेंश्वरापंणबुद्धि से सारे कर्म करनेवाल्ा - 
मंग्रवान्‌ ने गीता में निर्वरत्य आर कम का मक्ति की दृष्टि से मेंल मिला व्या है। 
इसी से शकरमाष्य तथा अन्य टीकाओं में मी कहा है, कि इस छोक में पूरे गीता- 
शास्र का निचोड भा गया है। गीता में यह कहीं भी नहीं बतछाया, कि बुद्धि को 
'निंवर फरने के लिए था उसके निर्वेर हो चुकने पर भी समी श्रकार के कर्म छोड़ देना 
चाहिये] इस प्रकार अतिकार का कर्म निवैरत्व और परमेश्वरापंणवुद्धि से करने पर 
कर्ता की उसका कोई ेी पाप या दोप तो लगता ही नहीं; उल्टा, म्रतिकार का काम 
हो चुकने पर जिन छुर्शों का प्रतिकार किया गया हैं, उन्हीं का आत्मीपम्यद्ृष्टि से 
कल्याण मानने की चुद्धि भी नथ्ट नहीं होती) एक उदाहरण छीजिये; दुष्ट कर्म के 
कारण रावण फ्लो निर्वेर और निष्पाप रामचन्द्र ने मार तो डाला; पर उसकी उत्चर- 
क्रिया करने में भी विमीपण हिचचकने लगा, तव रामचन्द्र ने उसकी समझाया कि - 

मरणान्तानि चैरांणि निंचृत्त नः प्रयोजनम्‌ । 
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४ ( रावण के मन का ) वैर मौत के साथ ही गया। हमारा (दुष्टलों का नाश करने 
का ) काम हो चुका | अब यह जैंसा तेरा (माई ) हैं, वेसा ही मेरा मी हैं। इसलिए 
इसका आगिससस्‍्कार कर ? (वाल्मीकि रा, ६. १०९. २५ ) रामायण का यह दत्त 
भागवत (८, १९, १३ ) में मी एक स्थान पर वत्तठाया गया ही है; और अन्यान्य 
पुराणों में जो ये कथाएँ हैं - कि भगवान्‌ ने जिन दुष्टों का संहार किया, उन्हीं को 
'फिर व्या्ु हो कर सद्गति हे डाली - उनत। रहस्य भी यही हैं। इन्हीं सत्र विचारों 
की मन में ला कर श्रीसमर्थ ने कहा है, कि “ उद्धत के लिए उद्धत होना चाहिय्रे।? 
और महामारत में औप्म ने परशुराम से कहा है - 

ओ यथा व्तते यास्मिन्‌ तस्मिश्नेव प्रवर्तयन। 

नाघर्म सभवाप्ोति न चाश्रेयश्न विन्द॒ति 
5 अपने साथ जो जैसा बतांव करता है, उसके साथ वैसे ही वर्तने से न कोई अधर्म 
(भनीति ) होता है; और न अकल्याण ? (म. मा. उद्यो, १७९, ३० ) | फिर भागे 
प्वल कर शान्तिपर्व के सत्यादृत-मध्याय में वही उपदेश युधिह्रिर को किया है - 


यर्मिन्‌ यथा वर्तते यो मनुप्यः तर्स्मिस्तथा चर्तितर्ब्य स घमः। 
मायाचारों सायया वाधिदब्यः साध्वाचारः साधुना प्रत्युपेयः ॥ 
4 अपने साथ जो जैसा वर्तता है, उसके साथ वैसा ही बतोव करना धर्मनीति है। 


“मायावी पुरुष' के साथ मायावीपन और साथु पुरुष के साथ साघुता का च्यवहार 
करना चाहिये? म, मा- शां. १०९, २९ और उद्यो, ३६. ७ )। ऐसा ही ऋग्वेद 


सिद्धावस्था और ध्यवहार ३२०९९ 


में इन्द्र को उसके मायावीपन का दोप न दे कर उसकी स्व॒ति ही की गई है, कि- 
त्वं मायामिरनवद्य मायिने ... इज अदंयः | ? ( क्र, १०, १४७, २; १- ८०, ७ )- 
है निष्पाप इन्द्र ! मायावी इत्र को तूने माया से ही मारा है। और भारवि ने अपने 
कैरातार्जुनीय' काव्य में भी ऋग्भेद के तत्त्व का ही अनुवाद इस प्रकार किया है - 
ब्जनिति ते मूढाघियः पराभवं। 
भचन्ति मा्राविपु ये न मायिनः ॥ 
मायाबियों के साथ जो मायावी नहीं बनते, बे नष्ट हो जाते हैं ? (किरा. १.३० )। 
परन्तु थहों एक बात पर ओर ध्यान देना चाहिये, कि दुष्ट पुरुष का प्रतिकार यदि 
साघुता से हो सकता हो, तो पहले साधुत्ता से ही करे। क्योंकि दूसरा यदि दुष्ट हो, 
ते उसी के साथ हमें भी दुष्ट न हो जाना चाहिये) यदि कोईं एक नकटा हो जाय 
तो सारा गाव का गॉव अपनी नाक नहीं का लेता ! और क्या कहे, यह धर्म हैं 
भी नहीं। इस न पापे प्रतिप्रापः स्यात्‌ ? सूत्र का ठीक भावार्थ यही है; और इसी 
कारण से विदुरनीति में घृतराष्ट्र को पहले यही नीतितत्त्व बतलाया गया है, “न 
तत्परस्य सन्दध्यात्‌ प्रतिकूल यढात्मनः? - जैसा व्यवहार स्वयं अपने लिए प्रतिकूल 
मालूम हो, वैसा बतांव दूसरोंके साथ न करे। इसके पश्चात्‌ ही बिदुर ने कहा है - 
क्षक्रोधेन जयेत्कोर्ध कसा साघुना जयेत्‌। 
जयेत्कदर्य दानेन जयेत्‌ सत्येन चातृतम्‌ ॥ 
९ (दूसरे के ) क्रोध को ( अपनी ) झान्ति से जीते। दुष्ट को साधुता से जीते | कृपण 
को दान से जीते! और भव्गत को सत्य से जीते ? ( म. भा. उद्यो, ३८. ७३, ७४ ) | 
पाली माषा में वौद्धों का जो “धम्मपद/ नामक नीतिग्रन्थे है, उसमे (२२३ ) इसी 
जोक का हुबहू अनुवाद है - 
अकोधेन जिने कोर्ध मलाई साधुना जिने। 
जिने कदरिय दानेन सच्चेनाठीकवादिनम्‌ ॥ 
आन्तिपवे में युधिष्ठर को उपदेश करते हुए भीष्म ने मी इसी नीतितत्त्व के गौरव 
का वर्णन इस प्रकार किया है <- 
कर्म चेतदसाधूनां असाधु साधुना जयेत्‌। 
धर्मेण निधन श्रेयो त्ञ जयः पापकर्मणा ॥ 
+ दुष्ट की अखाघुता, अथोत्‌ दुष्ट कम का साधुता से निवारण करना चाहिये। क्योंकि 
पापकर्म से जीत लेने की अपेक्षा धर्म से अथोत्‌ नीति से मर जाना भी ओकस्कर है? 
( शां. ९५. १६ )। किन्ठ ऐसी साघुता से यदि दुष्ट के दुष्कर्मों का निवारण न होता 
हो, अथवा साम-उपचार और मेल-जोल की ब्रात दुष्टों को नापसन्दर हो, तो जो काटा 
पुल्थिस से बाहर न निकलता हो, उसको  कण्टकेनैव कण्टकम्‌ ? के न्याय से साधारण 
क्रेटि से अथवा लोहे के कोंटे - सुई - से ही चाहर निकाल डालना आवश्यक हैं। 
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(दास, १९, ५, १२-३१ )। क्योंकि, प्रत्येक समय लछोकसंग्रह के लिए दुष्टो का 
निम्रद्द करना, भगवान के समान घर्म की दृष्टि से साधुपुरुषों का भी पहला कतंव्य दे ।' 
* साधुता से दुष्टता को जीते” इस वाक्य में द्वी पहले यही बात मानी गई है, कि 
दुष्ता की बीत लेना अथवा उसका निवारण करना साधुपुरुष का पहला करतंच्य है| 
फिर उसकी सिद्धि के लिए. बतलाया है, कि पहले किस उपाय की योजना करे। यदि 
साधुता से उसका निवारण न ही सकता हो - सीधी ऑंगुली से घी न निकछे - तो 
* जैसे की तैंसे वन कर दुष्टता का निवारण करने से हमें हमारे धर्मग्न्थकार कभी भी 
नहीं रोकते | वे यह कहीं मी प्रतिपादन नहीं करते, कि दुष्टता के भागे साधुपुरुष 
अपना बलिदान खुशी से किया करें। सदा ध्यान रहे, कि जो पुरुष अपने छुरे 
कार्मों से पराई गर्दन काटने पर उतारू हो गया, उसे यह कहने का कोई भी 
नैतिक हक नहीं रह जाता, कि और लोग मेरे साथ साधुता का चर्ताव करें| 
घमंशात्न में स्पष्ट आशा हैं ( मनु. ८. १९ और २३५१ ), कि इस प्रकार उबर साधु- 
पुरुषों को कोई असाथु काम छाचारी से करना पड़े, त्तो उसकी जिम्मेद्गरी शुद्धवुद्धि- 
वाले साधुपुरुषों पर नहीं रहती | किन्तु इसका जिम्मेद्र वही दुष्ट पुरुष हो जाता है, 
कि जिसके दुष्ट कर्मों का यह नतीजा है। खयं बुद्ध ने देवदत्त फो जो शासन किया, 
उसकी उपपत्ति बौद्ध अन्यकारों ने भी इसी तत्त्व पर लगाई हैं (देखो मिलिन्द पथ. 
४. १. २०-२४ ) जड़सष्टि के व्यवहार में ये भाषात-पत्याघातरूपी कर्म नित्य और 
बिलकुल ठीक होते हैँ। परन्तु मनुष्य के व्यवहार उसके इच्छाधीन हैं! और ऊपर 
जिस त्रैल्लेक्य-चिन्तामणि की मात्रा का उलछेख किया है, उसके दुशों पर प्रयोग करने 
का निश्चित विचार निस धर्मज्ाान से होता है, वह घर्मशान भी अल्यन्त सृध््म है। 
इस कारण विशेष अवसर पर बड़े बड़े छोग भी सचमुच इस दुविधा में पड़ जाते है, 
कि नो हम किया चाहते हैं, वह योग्य है या अयोग्य ? अथवा घर्म्य है या अधर्म्य 
* कि कर्म किमकर्मेति कवयोप्येत्र मोहिताः ? (गीता ४. १६ )। ऐसे अवसर पर कोरें 
विद्वानों की अथवा सदैव थोड़ेबहुत स्वाये के पञ्े में फंसे हुए. पुरुषों की पण्डिताई पर 
या केवल अपने सार-असार-विचार के भरोंसे पर कोई काम न कर चैंठे; वल्कि पूर्ण 
अबस्ा में पहुँचे हुए पसमावाधि के साधुपुरुष की शुद्धवुद्धि के ही शरण में जा कर 
उसी गुद के निर्णय प्रमाण माने। क्योंकि निरा तार्किक पाण्डित्य जितना अधिक 
होगा, दल्लीलें भी उतनी ही अधिक निकलेंगी। इसी कारण विना शुद्धचुद्धि के कोरे 
पाण्डित्य से ऐसे विकट प्रश्नों का मी सच्चा और समाधानकारक निर्णय नहीं होने पाता | 
अतएव उसको शुद्ध और निष्कामचुद्धिवाला गुद ही करना चाहिये। जो शाज्रकार 
अत्यन्त सर्वमान्य हो खुके हैं, उनकी वुद्धि इस प्रकार फी घुद्ध रहती है। और यही 
कारण है, जो भगवान्‌ ने अर्जुन से कहा है- ' तस्माच्छाज्न प्रमाणं ते कार्या- 
कार्यव्यवस्ितौ ” (गीता १६. १४ ) - कार्य-अकार्य का निर्णय करने में उसे शा 
को प्रमाण मानना चाहिये। तथापि यह न भूछ जाना चाहिये, कि काल्मान के 
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अनुसार ओतकेतु जैसे आगे के साधुपुरुषों को इन शाज्रों में मी फर्क करने का अधिकार 
ग्राप्त होता रहता है। 

निर्वर और ञान्‍्त साधुपुरुषों के भावरण के संवन्ध मैं छोगों की भाजकछ जो 
गैरसमझ देखी जाती है, उसका कारण यह है, कि कर्मयोगमार्ग प्रायः छप्त हो गया 
है; भौर सारे संसार ही को त्याज्य माननेवाले संन्यासमार्ग का चारों ओर दौरदौरा 
हो गया है। गीता का यह उपदेश अथवा उद्देहय मी नहीं है, कि निर्षर होने से 
निष्पतिकार भी होना चाहिये) जिसे छोकसंग्रह की परवाह ही नहीं है, उसे जगत्‌ 
में दुरें की प्रतुछता फैले तो- और न फैडे तो - करना ही क्‍या है? उसकी 
जान रहे, चाहे चढी जाय; सब एक ही सा है। किन्तु पूर्णावस्था में पहुँचे 
हुए कर्मयोंगी प्राणिमात्र में भात्मा की एकता को पहचान कर यद्यपि सभी के 
साथ निर्वैरता का व्यवहार किया करें, तथापि अनासक्त-बुद्धि से पात्रता-अपात्रता 
का सार-असार विचार करके स्वधर्मानुसार ग्राप्त हुए कर्म करने में वे कमी नहीं 
चुकते। और कर्मयोग कहता है, कि इस रीति से किये हुए कर्म कर्ता की साम्यबुद्धि 
में कुछ न्यूनता नहीं आने देते। गीताधमंप्रतिपाढित कर्मयोग के इस तत्त्व को 
मान लेने पर झुछाभिमान और देशामिमान आभादि कर्तन्यधर्मों की भी कर्मयोगश्मास्र 
के अतुसार योग्य उपपत्ति लूगाई जा सक्तती है। यद्यपि यह भब्तिम सिद्धान्त है, कि 
समग्र मानवजाति का - प्राणिमात्र का - जिससे हिंत होता हो, वही धर्म है; तथापि 
परमावधि की इस स्थिति को प्राप्त करने के लिए कुछमिमान, धर्मामिमान और 
देशामिमान भादि चढती हुई सीढ़ियों की भावध्यकता तो कमी भी नष्ट होने की 
नहीं | निमुंण त्रद्य की प्राप्ति के लिए जिस प्रकार सगरुणोपासना आवश्यक है, उसी 
प्रकार - ' बसुधैद झुटुग्बकम्‌ ? - की ऐसी बुद्धि पाने के लिए कुलामिमान, जात्यमि- 
मान और देशामिमान आदि की आवश्यकता है! एवं समाज की अत्येक पीढ़ी इसी 
जीने से ऊपर चढ़ती है| इस कारण इसी जीने को संदेव ही स्थिर रखना पड़ता है। 
ऐसे ही जब अपने आसपास लोग अथवा अन्य राष्ट्र नीचे फी सीढ़ी पर हों, तच यदि 
कोई एक-आध मनुष्य अथवा कोई राष्ट्र चाहे, कि में अकेला ही ऊपर ऊपर की सीदी 
पर बना रहूँ, तो यह कद्मापि हो नहीं सकता | क्योंकि ऊपर कहा ही जा चुका है, कि 
परस्पर व्यवहार में “जैसे फो तैसा? न्याय से ऊपर की श्रेणीवाल्लो को नीचे 
नीचे की भेणोवाले लोगों के अन्याय का अतिकार करना विशेष प्रसंग पर आवश्यक 
रहता है। इसमें कोई शंका नहीं कि सुधरत सुधरते जगत्‌ के सभी मनुष्यों की स्थिति 
एक दिन ऐसी जरूर हो जाएगी, कि वे प्राणिमात्र में आत्मा की एकता को पहचानने 
लंगे। अन्ततः मनुष्यमात्र को ऐसी स्थिति प्राप्त कर लेने की भाशा रखना कुछ 
अनुचित भी नहीं है। परन्ठु आत्मोन्नति की परमावाधि की यह स्थिति जब्र तक सब 
को प्रास हो नहीं गई है, तत्र तक अन्यान्य राष्ट्रों अथवा समानों की स्थिति पर ध्यान 


दे 5. साधुपुरुप देशामिमान आदि धर्मों का ही ऐसा उपदेश देते रहें, कि जो अपने 
* रे. २८६ 
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अपने समाजों की उन उन समर्यों में भेयस्कर हो। इसके अतिरिक्त इस दूसरी चात 
पर भी ध्यान देना चाहिये, कि मंजिल दर मंजिल तैयारी करके इमारत घन जाने पर 
जिस प्रकार नीचे के हिस्से निकाल डाले नहीं जा सकते अथवा जिस प्रकार तलवार 
हाथ में आ जाने से कुदाली की या सूर्य होने से अम्ि की आवश्यकता बनी ही रहती 
है, उसी प्रकार स्वंभूतहिंत की अन्तिम सीमा पर पहुँच जाने पर भी न केवल 
डेशामिमान की, वरन कुलामिमान की भी आावशच्यकता बनी ही रहती है। क्योंकि 
समाजसुधार की दृष्टि से देखें तो कुछामिमान जो विशेष काम करता है, वह निंरे 
देशाभिमान से नहीं होता; और देशाभिमान का कार्य निरी सर्वभूतात्मैक्यदण्टि से सिद्ध 
नहीं होता। अर्थात्‌ समाज की पूर्ण अवस्था में भी साम्यबुद्धि के ही समान देशामिमान 
और कुलामिमान भादि धर्मों की भी सदैव ज़ल्रत रहती ही हैं। किन्तु केघल भपने 
ही देश के अभिमान को परमसाध्य मान लेने से जैसे एक राष्ट्र अपने छाम के लिए 
दूसरे राष्ट्र का मनमाना नुकृतान करने के लिए तैयार रहता है, वैसी बात सर्बभूतहित 
को परमसाध्य मानने से नहीं होती। कुछामिमान, देशामिमान और अन्त में पूरी 
मनुप्यजञाति के द्वित में यदि विरोध आने लगे, तो साम्यबुद्धि से परिपूर्ण नीतिधर्म 
का यह महत्वपूर्ण भौर विशेष कथन हैं, कि उच्च श्रेणी के ध॒र्मो की सिद्धि के लिए. 
निम्न श्रेणी के धर्मो को छोड़ ढे। विदुर ने धृतराष्ट्र को उपदेश करते हुए, कह्दा है, 
कि युद्ध में कुल का क्षय हो जाएगा। अतः दुर्योधन की टेक रखने के लिए, 
पाण्डवों को राज्य का भाग न देने की अपेक्षा यदि दुर्योधन न सुने, तो उसे - 
(लड़का भले ही हो )- भकेले को छोड़ देना ही उचित है; और इसके समर्थन 
में यह छोक कहा है - 
त्जेंदेक कुलूस्यार्थ आभस्यार्थ कुछ व्यजेत्‌। 
आम जनपदस्यार्थे क्षात्मार्थे एथिवी व्यजेत्‌ ॥ 

“कुल के ( ब्वाव के) लिए एक व्यक्ति को, गव के लिए. कुछ को, और पूरे 
लेकसमृह के लिए गाव को, एवं आत्मा के लिए एथ्वी को छोड़ दे? ( म. भा, भादि, 
११५, ३६; सभा ६१, ११ ) | इस छोक के पहले और तीसरे चरण का तात्पर्य वही 
है, कि जिसका उल्लेख किया गया है; और चौंये चरण मे आत्मरक्षा का तत्त्त बतढाया 
गया है। 'ात्म' झब्द सामान्य सर्वनाम है। इससे यह आत्मरक्षा का तत्व जैसे एक 
ध्यक्ति को उपयुक्त होता है, बैंसे ही एकत्रित लोफसमृह का, जाति अथवा राष्ट्र को 
भी उपयुक्त होता है। और कुछ के लिए एक पुरुप को, आम के लिए कुछ को, एवं 
देश के लिये ग्राम को छोड़ देने की क्रमशः चढ़ती हुईं इस प्राचीन प्रणाडी पर जब 
हम ध्यान देते हैं, वत्र स्पष्ट ठीख पड़ता हैं, कि भात्म! शब्द का भर्थ इन सब की 
अपेक्षा इस स्थल पर अधिक महत्त्व का है। फिर भी कुछ मतत्वी या शास्त्र न जानने - 
वाले छोग इस चरण का कमी कमी विपरीत अर्थात्‌ निरा स्वार्थयघान अर्थ किया करत 
हैं) अतण्व यहाँ कह देना चाहिये, कि भात्मरक्षा का यह तत्त्व आपमतल्वीपन का 


सिद्धावस्था और व्यवहार ४०३ 


नहीं है। क्‍योंकि जिन शास्त्रकारों ने निरे स्वारयेसाथु चावीकपन्थ को राक्षसी वतत्यया 
है (देखो गी. भ. १६ ) संभव नहीं है, कि वे ही स्वार्थ के लिए किसी से मी जगत्‌ 
को डुबानें के लिए कहें। ऊपर के होक में “अथ” शब्द का अर्थ सिर्फ स्वार्थप्रधान 
नहीं है। किन्तु ' संकट भाने पर उसके निवारणार्थ* ऐसा करना चाहिये। और कोश- 
कारों ने भी यह आर्थ किया है। आपमतलबीपन और भात्मरक्षा में वद्दा भारी अन्तर 
है। कामोपमोग की इच्छा अथवा लोभ से अपना स्वार्थ साधन के लिए दुनिया का 
नुकसान करना आपमतल्वीपन है। यह अमानुपी और निन्‍्द्र है। उक्त व्छोक के 
प्रथम तीन चरणों में कहा है, कि एक के हित की अपेक्षा अनेकों के हित पर सदैव 
ब्यान देना चाहिये। तथापि प्राणिमात्र में एक ही आत्मा रहने के कारण प्रत्येक 
मनुष्य को इस जगत्‌ में सुख से रहने का एक दीं सा नेसर्गिक अधिकार है। और 
इस सर्वमात्य महत्त्व के नेसर्गिक स्वत्व की और दुर्लक्ष्य कर जगत्‌ के किंसी मी एक 
व्यक्ति की या समाज की हानि करने का अधिकार दूसरे किसी व्यक्ति या समाज को 
नीति की दृष्टि से कदापि प्राप्त नहीं हो उकता - फिर चाहे वह समाज बछ और 
संख्या में कितना ही चढ़ा-बढ़ा क्‍यों न हो ! अथवा उसके पास छीना-झपदी करने 
के साधन दूसरों से अधिक क्‍यों न हो! यदि कोई इस युक्ति का अवलंबन के कि 
एक की अपेक्षा अथवा थोड़ों की अपेक्षा तहुतों का हिंत अधिक योग्यता का है। 
कौर इस युक्ति से संख्या में अधिक बढ़ हुए समाज के स्वार्थी बर्ताव का समर्थन 
'कें, तो यह युक्तिवाद केवछ राक्षती समझा जाएगा। इस प्रकार दूसरे लोक यदि 
न्याय से बर्तने लग, तो बहुतेरों के तो क्या, सारी पृ्बी के हित वी अपेक्षा भी 
भाव्मरक्षा अर्थात्‌ अपने बचाव का नैतिक हक और भी अधिक सम्रल हो जाता है। 
यही उक्त चौये चरण का मावार्थ है। भर पहले तीन चरणों में जिस अग्रे का 
वर्णन है, उसी के लिए. महत्त्वपूर्ण अपवाद के नाते उसे साथ ही वतत्य दिया है। 
इसके सिवा यह भी देखना चाहिये, कि यदि हम स्वयं जीवित रहेंगे; ते लोक- 
कल्याण भी कर सकेगे। अतएव लेकहित की दृष्टि से विचार करें, तो भी विश्वामित्र 
के समान यही कहना पडता है, कि “ जीवन घर्ममवाप्तुयात्‌ ? - जिएँगे तो धर्म भी 
करेंगे | सथवा कालिदास के अनुसार यद्दी कहना पड़ता है, कि * दरीरमार्य खलु 
घमंसाधनम्‌ ? (कुम्ता. ५. ३३ )- शरीर ही सब धर्मो का मूल्साथन है; या मनु 
के कथनानुसार कह्दना पड़ता है, * आत्मानं सतत रक्षेत्‌ ? - स्वयं अपनी रक्षा सदा- 
सवंदा करनी चाहिये | यत्रपि आत्मरक्षा का हक सारे जगत्‌ के द्वित की अपेक्षा इस 
श्रेष्ठ है तथापि दूसरे प्रकरण में कह आये हैं, कि कुछ अवसरों पर कुछ के 
लिए, देदा के लिए, घमं के लिए. अथवा परोपकार के लिए, स्वयं अपनी ही इच्छा 
से साध्ठ छोग अपनी जान पर खल जाते ह। उक्त छछोक के पहले तीन चरणों में 
यहीं तत्त्व वर्णित हैं। ऐसे प्रसंग पर मनुष्य आत्मरक्षा के अपने ओए स्वत्व पर भी 
स्वच्छा से पानी फेर व्या करता है। अतः ऐसे काम की मैतिक योग्यता मी सब से 
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श्रेष्ठ समझी जाती हैं। तथापि अचूक यह निश्चय कर देने के लिए. - कि ऐसे अवसर 
कब उत्पन्न होते हैं-निरा पाण्डित्य था तर्कशक्ति पूर्ण समर्थ नहीं है। इसलिए 
घृतराष्ट्र क उलिखित कथानक से यह बात प्रकट होती है, कि विचार करनेवाले' 
मनुष्य का अन्तःकरण पहले से ही झुद्ध और सम रहना चाहिये | 'महाभारत में ही 
कहा है, कि तराष्ट्र की बुद्धि इतनी मन्‍्द न थी, कि वे विदुर के उपदेश की समझ 
न सके] परन्ठु पुत्रप्रेम उनकी बुद्धि को सम होने कहों देता था! कुबेर को जिस 
प्रकार छाख रुपये की कभी कमी नहीं पड़ती, उसी प्रकार जिसकी बुद्धि एक चार सम 
हो चुकी, उसे कुलात्मैक्य, देशात्मैक्य या धर्मात्मैक्य आरडि निम्न श्रेणी की एकताओं 
का कमी ठोटा पड़ता ही नहीं है। व्रह्मात्मेक्य में इन सच का अन्तर्भाव हो जाता है। 
फिर देशधर्म आदि संकुचित धर्मों का अथवा सर्वभूतहित के व्यापक धर्म का- 
अथांत्‌ इनमें से जिश्त-तिसकी स्थिति के अनुसार, भथवा भाव्मरक्षा के निमित्त जिस' 
समय में जिसे जो धर्म भेयस्कर हो, उसको उसी धर्म का - उपदेश करके जगत्‌ के 
धारण-पोषण का काम साधु छोग करते रहते हैं | इसमें सन्देह नहीं, कि मानवजाति 
की वर्तमान में देशामिमान ही मुख्य सदगुण हो रहा है; और सुधरे हुए राष्ट्र भी 
इन विचारों और तैयारियों में अपने ज्ञान का, कुशलता का और द्रव्य का उपभोग 
किया करते हैं, कि पास-पड़ोस के शल्लुदेशीय बहुत-सें लोगों को प्रसग पडने पर थोड़े- 
ही समय में हम क्‍यों कर जानसे मार सकेगे। किन्त स्पेन्सर और फोन्ट प्रभति 
पण्डितों ने अपने अर्न्थों में स्पष्ट रीति से कह दिया है, कि केवछ इसी एक कारण से 
देशामिमान की ही नीतिध्शया मानवजाति का परमसाध्य मान नहीं सकते। और जो' 
भाक्षेप इन लोगों के प्रतिपादित तत्त्व पर हो नहीं सकता, वही आशक्षिप हम नहीं 
समझते, कि अध्यात्मदष्टया ग्राप्त होनेवाले स्ंभूतात्मैक्यरूप तत्त्व पर ही कैसे हो 
सकता है। छोटे बच्चे के कपड़े उसके शरीर के ही अनुसार - बहुत हुआ तो जरा 
कुशावह अर्थात्‌ बाढ़ के लिए गुंजाईंश रख कर -जैसे ज्योताना पढ़ते है, वैसे ही 
सर्वभूतात्मैक्यबुद्धि की भी वात है। समाज हो या व्यक्ति, सर्वभृतात्मैक्यबुद्धि से उसके 
भागे जो साध्य रखना है, वह उसके अधिकार के अनुरूप अथवा उसकी अपेक्षा 
ज़रा-ला और आगे का होगा; तभी वह उसको शयरकर हो सकता हैं। उसके 
सामर्थ्य की अपेक्षा बहुत अच्छी बात उसको एकढ्म करने के लिए वतलाई जाए, तो 
इससे उसका कल्याण कमी न हो सकता। परब्रहझ्म की कोई सीमा न होने पर भी 
डपनिपर्दों में उसकी उपासना की क्रम क्रम से बढ़ती हुईं सीदियों बत्तलाने का यही 
कारण है; और जिस समाज में सभी स्थितप्रत्ञ हों, वहाँ क्षात्रधर्म की जरूरत न हो, 
तो भी जगत्‌ के अन्यान्य समाजों की तत्कालीन स्थिति पर ध्यान दे करके “ आत्मानं 
सतत रक्षेत्‌ ? के दरें पर हमारे धर्मशास्र की चाहतुर्व्॑य॑न्यवस्था में क्षात्रधर्म का संग्रह 
किया गया है। यूनान के प्रसिद्ध तक्त्वेत्ता ऐ्ैटो ने अपने अन्‍य में जिस समाजव्यवत्या 
को अत्यन्त उत्तम बतलाया है, उसमें भी निरन्तर के अभ्यास से युद्धकला में प्रवीणः 
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गे को समाजरक्षक के नाते प्रमुखता दी है। इससे स्पष्ट ही दीख पड़ेगा, कि तत्त्वज्ञानी 
लोग परमावधि के शुद्ध और उच्च ौ्थिति के विचारों में ही इन क्‍यों न रहा कर; 
भरन्ठु वे तत्काहीन अपूर्ण समाजब्यवस्था का विचार करने से भी कमी नहीं चूकते। 

ऊपर की सच बातों का इस अकार विचार करने से ज्ञानी पुरुष के संबन्ध में 
यह सिद्ध होता है, कि बह अ्द्मात्मैक्यज्ञान से अपनी बुद्धि को निर्विषय, शान्त और 
प्राणिमात्र में निर्वेंर तथा सम रखें। इस स्थिति को पा जाने से सामान्य अज्ञानी 
ल्मेगों के विषय में उकतावे नहीं। स्वयं सोरे संसार कार्मों का त्याग कर, यानी कर्मे- 
संन्यास-भाश्नम को स्कीकार करके इन स्मेर्गों की चुद्धि को न विगाड़े | देश-काल और 
परिस्थिति के अनुसार जिन्हें जो योग्य हो, उसी का उन्हें उपंदेश देव; अपने निष्काम 
कतंव्य-आचरण से सद्व्यवहार का अभधिकारानुसार यत्यक्ष आदशें दिखला कर, सब 
को धीरे धीरे यथासंभव शान्ति से किन्तु उत्साहपूर्वक उन्नति के मार्ग में लगाएँ। 
अत; यही ज्ञानी पृष का सच्चा धर्म है। समय-समय पर अवतार ले कर भगवान्‌ 
भी यही काम किया करते है; और जानी पुरुष को भी यही आदर्श मान, फकछ पर 
ध्यान न देते हुए इस जगत्‌ का अपना कर्तव्य शुद्ध अथांत्‌ निष्फाम बुद्धि से सदैव 
यथाशक्ति -करते रहना चाहिये। गीताशात्न का सारांश यही है, कि इस प्रकार के 
करतंव्यपालन में “यडि मुत्तु भी भा जाए तो बड़े आनन्द से उसे स्वीकार कर लेना 
चाहिये (गी. ३, ३५ ) - अपने कर्तव्य अथोत्‌ घर्म को न छोड़ना चाहिये | इसे 
ही लेकसंग्रह भयवा कर्मयोग कहते है। न केवल वेदन्त ही, वरन्‌ उसके आधार 
पर साथ-ही साथ फर्म-अकर्म का ऊपर लिखा हुआ ज्ञान भी जब गीता में बतलछाया 
गया, तभी ते पहले युद्ध छोड कर मीख मॉँगने की तैयारी करनेवाल! अजुन भागे 
चल कर स्वधर्म-भनुसार युद्ध करने के लिए.- छिर्फ इसी लिए. नहीं, कि भगवान्‌ 
कहते है, वरन्‌ अपनी राजी से - प्रवृत्त हो गया। स्थितप्रश्ञ की साम्यबुद्धि का यही 
'तत््व, कि जिसका अर्जुन को उपदेश हुआ है, कर्मयोगशासत्र का मूल आधार है। 
अत्त+ इसी को घमाण मान, इसके आधार से हमने चतलाया है, कि पराकाष्ठा की 
नीतिमत्ता की उपपत्ति क्योंफर लगती है। हमने इस प्रकरण में कमेयोगश्मास्र की 
इन मोटी-मोटी बातों का संक्षित्त निरूपण किया है, कि भावत्मीपग्यदष्टि से समाज में 
परस्पर एक-दूसरे के साथ कैसा बर्ताव करना चाहिये; ' जैसे को तैसा ?-वाले न्याय से 
अथवा पात्रता-अपात्रता के कारण सब से बढ़ें-चंहे हुए नीतिधर्म में कौन-से भेद होंते 
हैं; अगवा भपूर्ण अवस्था के समाज में बतनेवारें साधुपुरुष को भी अपवादात्मक 
नीतिधम कैसे स्वीकार करने पड़ते हैं। इन्हीं युक्तियों का न्याय, परोपकार, दान, 
बया, अहिंसा, सत्य और अस्तेय आढि नित्य धर्मों के विषय में उपयोग किया जा 
सकता है। आजकल की भअपूर्ण समाजव्यवस्था में यह दिखलाने के लिए, - कि असंग 
के अनुसार इन नीतिधमों में कहों और कौन सा फूके करना ठीक होगा - यदि इन 
सों में से प्रत्येक पर एक एक स्वतन्त्र अन्य लिखा जाए, तो मी यह विषय समाप्त 
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न होगा; और यह भगवद्गीता का मुख्य उपदेश भी नहीं है। इस अन्य के दूसरे ही 
अकरण में इसका रिव्शन करा आाये हैं, कि भहिंसा और सत्य, सत्य और 
आत्मरक्षा, आत्मरक्षा और शान्ति आइि में परस्पर विरोध हो कर विशेष प्रसंग पर 
कृतव्य-अकतंव्य का सन्देह उत्पन्न हो जाता है। यह निर्विवाद है, कि ऐसे अवसर 
पर साधुपुरुष “नीतिधर्म, लछोकयात्ना-व्यवहार, स्वार्थ और सर्वभूतहित ” आदि बातों 
का तारतम्य-विचार करके फिर कार्य-अकार्य का निर्णय किया करते हैं; और 
महामारत में श्येन ने शिन्नि राजा को यह बात स्पष्ट ही वतला दी हैं। सिज्विक 
मामक अंग्रेज अन्थकार ने अपने नीतिशास्नविपयक अन्थ में इसी अर्थ का विस्तार- 
सहित दर्णन भनेक उदाहरण छे कर किया है। किन्तु कुछ पश्चिमी पण्डित इतने ही 
से यह अन्तमान करते हैं, कि खार्थ और परार्थ के सार-असार का विचार करना 
ही नीति-निर्णय का तत्त्व है। परन्तु इस तत्त्व को हमारे शालकारों ने कमी मान्य 
नहीं किया है। क्योंकि हमारे शाज्रकारों का कथन है, फि यह सार-असार का 
विचार अनेक घार इतना सूक्ष्म और भअनैकान्तिक, अर्थात्‌ अनेक अनुमान निष्पन्न 
कर देनेवाला होता है, कि यदि यह साम्यबुद्धि “जैसा में, बैता दूसरा ! - पहले से 
ही मन में सोल्हों भाने जमी हुईं न हो, तो कोरे ता्किक सार-असार फे विचार से 
कर्तव्य-अकतेन्य का सदैव अचूक निर्णय होना संभव नहीं. है। और फिर ऐसी 
घटना हो जाने की भी संभावना रहती है; जैसे कि ' मोर नाचता है, इसलिए 
मोरनी भी नाचने लगती है | ? अर्थात्‌ ' देखादेखी साथै जोग, छीजे काया, बढ़ि रोग ? 
इस ल्लेकोक्ति के अनुसार ढोंग फ़ैल सकेगा; और समाज की हानि होगी। मिल 
म्रमति उपयुक्ततावादी पश्चिमी नीतिशास्त्रश्ञों के उपपादन में यही तो मुख्य अपूर्णता 
है। गरुड झपट कर पद्ने से मेमने फो आकाश में उठा लें जाता है, इसलिए देखा- 
"देखी यदि कीवा भी ऐसा ही करने लगे, तो घोका खाये- बिना न रहेगा। इसी लिए 
गीता कहती है, कि साधुपुरुषषों की निरी ऊपरी युक्तियों पर ही अवलंबित मत 
रहो। अन्तःकरण में सदैव जागत रहनेवाली साम्यचुद्धि की ही अन्त में शरण 
लेनी चाहिये। क्योंकि कर्मयोगशासत्र की सच्ची जड़ साम्यबुद्धि ही है। अर्वाचीन 
आधिमौतिक पण्दितों में वे कोई स्वार्थ को तो कोई परा्॑ अर्थात्‌ ' अधिकांश लोगों 
के अधिक सुख ? को नीति का मूलतत्त्व वतलते है। परन्तु हम चौोये प्रकरण में 
यह दिखला भाये हैं, कि कर्म के केवल बाहरी परिणार्मों को उपयोगी होनेवाले इन 
तत्वों से सर्वत्र निवाह नहीं होता । इसका विचार भी. अवश्य ही करना पड़ता 
है, कि कर्ता की वुद्धि कहों तक झुद्ध है। कर्म के बाह्य परिणामों के सार-भसार 
का विचार करना खत॒राई का और दूरदर्शिता का लक्षण है सही; परन्त दूरर्शिता 
लौर नीति दोनों शब्द समानार्थक नहीं है। इसी से हमारे शारत्रकार कहते 
है कि निंरे वाह्मकर्म के सार-असार-विचार की इस कोरी व्यापारी क्रिया में 
सद्तोंव का सच्चा वीज नहीं है; किन्तु साम्यबुद्धिरूप. परमार्थ ही नीति का 
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मूल आधार है। मन॒ष्य की अर्थात्‌ जीवात्मा की पूर्ण अवस्था का योग्य विचार करें, 
तो मी उक्त सिद्धान्त ही करना पड़ता है। लोभ से किसी को छूटने में वहुतेंरे आदमी 
होशियार होते है। परन्ठ इस बात के जानने योग्य कोरे त्रह्मज्षन को ही - कि वह 
होशियारी, अथवा अधिकांश लोगों का अधिक सुख काह्दे में हें- इस जगत्‌ में 
प्रत्येक मनुष्य का परम साध्य कोई मी नहीं कहृता। जिसका मन या अन्तःकरण रुद्ध 
है, वही पुरुष उत्तम कहलाने योग्य है। और तो क्या; यह मी कह सकते हैं, कि 
जिसका अन्तःक्रण निमंर्ू, निरवर और झुद्ध नहीं है, वह यदि वाह्मकर्मों के दिखाऊ 
वर्ताव में पड़ कर तदनुसार वर्ते, तो उस पुरुष के ढोंगी चन जाने की संभावना 
है (ेखों गीता ३. ६ )। परन्तु कर्मयोगशात्त्र में साम्यवुद्धि को प्रमाण मान लेने से 
यह दोप नहीं रहता | साम्यबुद्धि को प्रमाण मान छेने से कहना पड़ता है, कि कठिन 
आने पर घर्मअधर्म का निर्णय कराने के लिए ज्ञानी साघुपुरुर्षों की ही शरण में जाना 
ध्वाहिये। कोई मयंकर रोग होने पर जिस प्रकार बिना वैद्य की सहायता के उसके 
निदान और उसकी चिकित्सा नहीं हो सकती, उसी प्रकार धर्म-अधर्म-निर्णय के निकट 
प्रसद्ध पर यदि कोई सत्पुरुषों की मठद न ले; और यह भमिमान रखे, कि में 

' * अधिकांश छोगों के अधिक सुख ?-वाले एक ही साधना से घर्म-अधर्म का अचूक 
निर्णय भाष ही कर ढुँगा, तो उसका यह प्रयत्न व्यर्थ होगा। साम्यबुद्धि को बढ़ाते 
रहने का अभ्यास प्रत्येक मनुष्य को करना चाहिये। और इस क्रम से संसार भर के 
मनुष्य की बुद्धि जब पूर्ण साम्य अवस्था में पहुँच जाएगी, तमी सत्ययुग की प्राप्ति 
होगी; तथा मनुष्यजाति का परम साध्य प्राप्त होगा; अथवा पूर्ण अवस्था सब को 
प्राप्त हो जाएगी। कार्य-अकायं-झास्त्र की प्रवृत्ति भी इसी लिए हुई है; और इसी 
कारण उसकी इमारत को भी साम्यवुद्धि की ही नींव पर खड़ा करना चाहिये। परन्तु 
इतनी दूर न जा कर यदि नीतिमत्ता की केवल लौकिक करौटी की दृष्टि से ही विचार 
करे, तो मी गीता का साम्यबुद्धिवाल पक्ष ही पाश्चात्य भाषिमौतिक या भाषिदेवत 
पन्‍थ की अपेक्षा अधिक योग्यता का और मार्मिक सिद्ध होता हैं। यह बात आगे 
पन्द्रहर्वे पकरण में की गयी तुलनात्मक परीक्षा से स्पष्ट माल्म हो जाएगी; परन्तु गीता 
के तात्परय के निरूपण का जो एक महत्त्वपूर्ण भाग अमी होप है, उसे ही पहले पूरा 
कर लेना चाहिये। 


तेरहवोँं प्रकरण 
भक्तिमार्ग 


सर्वधमोंन्‌ परित्यज्य मामेके शरण प्रज 
अहं त्वा सर्वपापेभ्यों मोक्षयिष्यामि मा शुचः ॥# 
गीता १८. ६६ 


व तक अध्यात्मदृष्टि से इन वार्तों का विचार किया गया है, कि सर्वभूतात्मैक्यरूपी 

निष्कामबुद्धि ही कर्मयोग की और मोक्ष की भी जड़ है। यह शुद्ध बुद्धि ब्रह्म- 
स्मैक्यज्ञान से प्राप्त होती है; भौर इसी झुद्धचुद्धि से प्रत्येक मनुष्य को अपने जन्ममर 
स्वधर्मानुसार प्राप्त हुए कर्तव्यकर्मों का पालन करना चाहिये। परन्ठु इतने ही से 
भगवर्दगता में प्रतिपाद्य विषय का विवेचन पूरा नहीं होता। यद्यपि इसमें सन्देह नहीं 
कि ब्रह्मात्मैक्यज्ञान ही केवल सत्य और अन्तिम साध्य है, तथा ' उसके समान इस 
संसार में दूसरी कोई भी वस्तु पवित्र नहीं है? (गीता ४. ३८ ); तथापि अब यह 
उसके विपय में जो विचार किया गया; और उसकी सहायता से साम्बबुद्धि प्राप्त 
करने का जो मार्ग बतछाया गया है, वह सत्र बुद्धिगम्य है। इसलिए सामान्य जनों 
की छक्का है, कि डस विपय को पूरी तरह से समझने के लिए. प्रत्येक मनुष्य की 
बुद्धि इतनी तीम्र कैसे हो सकती है; और यदि किसी मनुष्य की बुद्धि तीत्र न हो, ते 
क्या उसको बश्मात्मेक्यज्ञान से हाथ थो बेठना चाहिये! सच कहा जाए, तो यह 
शड्ढा भी कुछ अनुचित नहीं दीख पड़ती | यदि कोई कहे - ' जब कि बड़े बड़े शानी 
पुरुष भी विनाशी नामरूपात्मक माया से आाच्छादित तुम्हारे उस भमृतस्वरूपी परत्रह्म 
का वर्णन करते समय 'नेति नेति” कह कर चुप हो जाते हैं, तब हमारे समान 
साधारण जनों की समझ्ष में वह कैसे आवे ? इसलिए हमे कोई ऐसा सरल उपाय या 
मार्ग बतलाभो, जिससे तुम्हारा वह गहन त्रह्मशान हमारी अव्प अहणशक्ति से समझ 
में भा जाए ?';- तो इसमें उसका क्‍या दोप है? गीता और कठोपनिपद्‌ (गीता 
२, २९; क. २, ७) में कहा है, कि क्ाश्रयेच्कित हो कर भात्मा (ब्रह्म ) का वर्णन 
करनेवाले तथा सुननेवाछे बहुत हैं, तो भी किसी को उसका ज्ञान नहीं होता। श्रुति- 
ग्रन्थों में इस विपय पर एक बोधदायक कथा भी है। उतसे यह वर्णन है, कि जब 
चाप्कलि ने वाह से कट्दा, ' हे महाराज ! मुझे कृपा कर बतलाइये, कि ब्रह्म किसे कहते हैं ; 





# £ सब प्रकार के धर्मों को यानी परमेश्वरप्राप्ति के साधनों को छोड मेरी ही शरण में 
आ। मै तुझे सब पार्पो से मुक्त करूँगा, डर मत।? इस क्ोंक के अर्थ का विवेचन इस प्रकरण 
के अन्त में किया है, सो देखिये । 


भक्तिमार्ग 8४०५९ 


तब वाह्न कुछ मी नहीं वोछे। वाप्कलि ने फिर वही प्रश्न किया, तो भी बाह्य हुप ही 
रहे । जब ऐसा ही चार-पोँच वार हुआ, तब वाह ने वाष्कलि से फिर कहा, भरे ! 
मैं तेरे प्रश्नों का उत्तर तमी से दे रहा हूँ; परन्त॒ तेरी समझ में नहीं भाया - मैं क्या 
करूँ! ब्रह्मस्वरूप किसी प्रकार बतलाया नहीं जा सकता | इसलिए शान्त होना अर्थात्‌ 
चुप रहना ही सच्चा अह्मलक्षण है। समझा १? (वे. सू, शां. भा. ३, ९. १७)। 
चारांत्र, बित दृश्यवष्टिविक्षण, अनिर्वाच्य भर भचिन्त्य परत्रह्म का यह वर्णन है - 
'कि वह मुंह वन्‍द कर बतल्यया जा सकता है, आंखों से दिखाई न देने पर उसे देख 
सकते हैं और समझ में न भाने पर वह माद्म होने छगता है (केंन. २. ११ )- 
उसको साधारण बुद्धि के मनुष्य कैठे पहचान सकेगे; भौर उसके द्वारा साम्यावस्था 
आप्त हो कर उनको सद्गति कैसे मिलेगी ! सब परमेश्वरस्वरूप का अनुभवात्मक और 
यथार्थ ज्ञान ऐसा होवे, कि सत्र चराचरसष्टि मे एक भात्मा प्रतीत होने लगे, तमी 
मनुष्य की पूरी उन्नति होगी; भौर ऐसी उन्नति कर लेने के लिए तीत्र बुद्धि के अति- 
रिक्त कोई दूसरा मार्ग ही न हो, तो संसार के व्य्लौ-करोड़ों मनुष्यों को ब्रह्मप्रात्ति की 
आशा छोड़ चपचाप बैंठे रहना होगा। क्योकि चुड्धिमान्‌ मनुप्यों की संख्या हमेशा 
कम रहती है) यदि यह कहे कि बुद्धिमान्‌ लोगं। के कथन पर विश्वास रखने से हमारा 
काम चल जाएगा; तो उनमे भी कई मतभेद टिखाई ठेत है; और यदि यह कहें, कि 
विश्वास रखने से काम चल जाता है, तो यह बात आप-ही-भाष सिद्ध हो जाती है, 
कि इस गहन शान की प्राप्ति के लिए “विश्वास अथवा भ्रद्या रखना ?, भी बुद्धि के 
अतिरिक्त कोई दूसरा मार्ग है? सच पूछो तो यही दीख पड़ेगा, कि ज्ञान की पूर्ति 
अथवा फलद्ूपता श्रद्धा के बिना नहीं होती | यह कहना - कि सब्र ज्ञान केवल बुद्धि 
ही से प्राप्त होता है, उसके लिए, किसी अन्य मनोदचि की सहायता भावश्यके नहीं 
- उन पण्डितों का बृथामिमान है, जिनकी बुद्धि केवल तमक्रंप्रधान श्ास्रो का जन्म भर 
अध्ययन करने से कर्कश हो गई है। उदाहरण के लिए यहद्द सिद्धान्त लीजिये, कि 
कल सवेरे फिर सू्योद्य होगा। हम छोग इस सिद्धान्त के ज्ञान की अत्यन्त निश्चित 
मानते है। क्यों? उत्तर यही है कि हमने और हमारे पूर्वजों ने इस क्रम को 
हमेशा अखण्डित देखा हैं। परन्तु कुछ भधिक विचार करने से मादम होंगा, कि 
हमने अथवा हमारे पूर्वजों ने अब तक प्रतिदिन सबरेरे सर्य को निकलते देखा है ! 
यह बात कल सब्रेरे सर्योग्य होने का कारण नहीं हों सकती; अथवा प्रतिदिन हमारे 
देखने के लिए या हमारे देखने से ही कुछ दर्वोद्य नहीं होता। यथाये में सर्योदिय 
होने के कुछ और ही कारण है। अच्छा; अच यदि ' हमारा सूर्य को प्रतिदिन देखना ? 
कल सूर्योदय होने का कारण नहीं हैं, तो इसके लिए कया प्रमाण हैं, कि कल सू्रोदिय 
होगा ? दीघ काल तक किसी वस्तु का क्रम एक-सा अबाधित ठीख पड़ने पर यह 
मान लेना भी एक प्रकार विश्वास या श्रढ्य ही त्तो है न, कि वह क्रम आगे मी 
चैसा ही नित्य चलता रहेगा? यद्यपि हम उमको एक बहुत वष्टा प्रतिष्ठित नाम 
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“अनुमान” दे दिया करते हैं; तो मी यह ध्यान मे रखना चाहिये, कि वह अनुमान 
बुद्धिगम्य कार्यकारणात्मक नहीं हैं; किन्तु उसका मूलस्वरूप श्रद्धात्मक ही है। मत्नू 
को शक्कर मीठी लगती है; इसलिए छन्‍नू को भी वह मीठी ल्गेगी- यह जो निश्चय 
हम लोग किया करते हैं; वह भी वस्तृतः इसी नमूने का है। क्योंकि जब कोई कहत 
है, कि मुझे शकर मीठी लगती है, तव इस का अनुभव उसकी बुद्धि को अत्यक्ष रूप 
से होता है सही; परन्तु इससे भी आगे बढ़ कर जब हम कह सकते है, कि शक्कर 
सच मनुष्यों को मीठी लगती है, तब बुद्धि की श्रद्धा की सहायता दिये बिना काम 
नहीं चल सकता | रेखागणित या भूमितिशात्र का सिद्धान्त है, कि ऐसी वो रेखाएँ 
हो सकती हैं, जो चाहे जितनी बढ़ाई जाएँ; तो मी आपस में नहीं मिलती | कहना 
नहीं होगा, कि इस तत्त्व को अपने ध्यान में छाने के लिए. हमको अपने प्रत्यक्ष 
अनुभव के भी परे केवल श्रद्धा ही की सहायता से चलना पड़ता है। इसके सिवा 
यह भी ध्यान में रखना चाहिये, कि संसार के सब व्यवहार श्रद्धा, प्रेम आि नेसर्गिक 
मनोइत्तियों से ही चलते हैं। इन इत्तिया को रोकने के सिवा बुद्धि दूसरा कोई कार्य 
नहीं करती) भौर जब बुद्धि किसी बात की भलाई या बुराई का निश्चय सर लेती 
है, तब आंगे उस निश्चय को अमल में लाने का काम मन के द्वारा अर्थात्‌ मनोद्त्ति 
के द्वारा ही हुआ करता है। इस वात की चर्चा पहले क्षेत्र-भेत-विचार में हो चुका 
है | सारांश यह है, कि बुद्धिगम्य ज्ञान की पूर्ति होने के लिए. और भागे आचरण 
तथा कृति में डसकी फल्ट्रपता होने के किए इस ज्ञान फो हमेशा श्रद्धा, व्या, 
वाल्सल्य, कतं्य, प्रेम इत्यादि नैसर्गिक मनोइत्तियों की आवश्यकता होती हैं; और 
जो ज्ञान इन मनोइत्तियों को शुद्ध तथा जागत नहीं करता, और जिस ज्ञान को 
उनकी सहायता अपेक्षित नहीं होती, उसे सूखा, कोरा, फर्फेश, अधूरा, वाह या 
कच्चा शान समझना चाहिये । जैसे त्रिना वारुद के केवछ गोली से बन्दृक नहीं चलती, 
वैसे ही प्रेम, श्रद्धा भादि मनोइत्तियों की सहायता के बिना केबल चुद्धिगम्य जान 
किसी को तार नहीं सकता। यह सिद्धान्त हमारे प्राचीन ऋषियों को मी मोँति 
माद््म था। उदाहरण के लिए छांदेग्योपनिपद्‌ में वर्णित यह कथा लीजिये 
(छां. ६. १२ ) :- एक दिन खेतकेतु के पिता ने यह सिद्ध कर दिखाने के लिए.- कि 
._ अब्यक्त और सूक्ष्म परत्रह्म ही दृश्य जगत्‌ का मूल्कारण है; श्वेतकेतु से कहा, 
कि बरगद का एक फल ले भाओों; और देखों, कि उसके भीतर क्या है - शेतकेदु 
ने वैसा) हे किया | उस फल को तोड़ कर देखा और कहा, “ इसके भीतर छोटे-छोटे 
चहुत-से श्लीज या दाने है।? उसके पिताने फिर कहा, कि “उन बीजों में से एक 
बीन ले ( उसे तोड़ कर देखो; और बतलाओो, कि उस के भीतर क्या है! 
खतकेतु ने ।एक चीज ले लिया; उसे तोड कर देखा; भौर कहा कि “ इसके भीतर 
कुछ नहीं है|? तब पिता ने कहा, “ भरे! यह जो तुम “ कुछ नहीं? कहते हो, 
उसी से यह) वेरगद का बहुत बड़ा बृक्ष हुआ है; ? और अन्त में यह उपदेश 
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विया, कि 'अरद्धस्य! अथांत्‌ इस कल्पना को केवल बुद्धि मे रख मुँह से ही हों” 
मत कहों; किन्त उसके आगे मी चलो । यानी इस तच्च को अपने हृदय में अच्छी तरहः 
जमने गो; और भाचरण या कृति में विखाई ढेने दों। सारांश, यदि यह निश्वयात्मक 
ज्ञान होने के लिए श्रद्ा की आवश्यकता हैं, कि सृय का उदय कछ सबरेरे होगा, 
ते यह मी निर्विवाद सिद्ध है, कि इस वात को पूर्णदया जान लेने के लिए - 
कि सारी सृष्टि का मूलतत््व भनादरि, अनन्त सर्वक्त्रं, स्वज्ञ, स्वतन्त्र और चेंतन्यरूप 
है - पहले हम लोगों को जहाँ तक जा सके, बुद्धिलपी चटोही का अवल्ंबन करना 
चाहिये; परन्तु आगे उसके अनुरोध से कुछ दूर तो अवच्य ही श्रद्धा तथा प्रेम की 
पगडण्डी से ही जाना चाहिये, देखिये मे जिसे माँ कद कर ईश्वर के समान वन्द्र और- 
पूज्य मानता हैं, उसे ही अन्य ल्येग एक सामान्य ज्री समझते हैं; या नैयायिकों के 
शाल्लीय आब्दावढंबर के अनुधार “गर्मधारणाप्रसवाश्स्रीत्वसामान्यावच्छेदकावच्छिन्न- 
व्याक्तिविश्ेप?' समझते हैं | इस एक छोटे से व्यावह्रिक उदाहरण से यह बात किसी 
के भी ध्यान में सहज आ सकती है, कि जत्र केवल तर्कशात्र के सहारे प्रात किया 
गया शान, श्रद्धा और प्रमके सेचि में दाल्म जाता हैं, तत्र उसमे कैसा अन्तर हो जावा 
है। इसी कारण से गीता (६. ४७ ) में कहा है, कि कर्मयोगियों में मी श्रद्धाबान 
अष्ट है: और ऐसा ही सिद्धान्त - जैसे पहले कह आये है, कि- अधष्यात्मशाज्न में 
किया गया हैं कि इन्द्रियातीत होने के कारण जिन पद्यर्थोका चिंतन करते नहीं 
बनता, उनके त्वरूप का निर्णय केवल तके से नहीं करना चाहिये - * अखिन्त्वा: खलु 
ये मावा न तान्स्तकेंण चिन्तयेत्‌ | ? 

यदि यही एक अड़चन हो, कि साधारण मनुष्यों के लिए निर्युण परत्नह्म छा 
ज्ञान होता कठिन है, तो बुद्धिमान पुरुषों में मतमेंद होनेपर मी श्रद्धा या विश्वास 
से उसका निवारण किया जा सकता है | कारण यह है, कि इन पुरुषों में जो अधिक 
विश्वसनीय होंगे उन्हीं के वचनों पर विश्वास रखने से हमारा काम तन जाएगा 
(गीता १३. २५ ) तर्कश्चास्न में इस उपाय को 'आतवचनग्रमाण! कहते है। “जात! 
का अर्थ विश्वसनीय पुदप हैं। जगत्‌ के व्यवहार पर दृष्टि डालने से यही दिखाई 
देगा, कि हज़ारों छोग आत-वाक््य पर विश्वास रख कर ही अपना व्यवहार चब्यते 
हैं| थे पंच दस के चढले सात क्यो नहीं होते? अथवा एक पर एक लिखने से दो 
नहीं होते; ग्यारह क्यो होते १ इस विषय की उपपत्ति या कारण वतलनेवाले पुरुष 
चहुत ही कम मिलते है। तो मी इन रिद्धात्तों को सत्य मान कर द्वी जगत्‌ का 
च्यवद्वार चल रहा है। ऐसे लोग वहुत कम मिलेंगे इस वात का पत्वक्ष ज्ञान हैं, कि 
हिमाल्‍य की ऊँचाई पॉनच मिल है या दस मिल | परन्तु जब कोई यह प्रश्न पूछता है, 
कि हिंमाय की डेंचाई कितनी हैं, तर भूगोल की पुस्तक में पढ़ी हुई “तेइच इजार 
फीट ? संख्या हम तुरन्त ही बतल् देते है| यदि इसी प्रकार कोई पूछे, कि “त्रह्म 
कैसा है ।?? तो यद्द उत्तर देंने में क्या हानि हैं, कि वह 'निर्गुण' है| वह उचसुच 
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ही निर्गुण है या नहीं; इस बात की पूरी जाँच कर उसके साधकत्राधक प्रमाणों की 
मीमांसा करने के लिए सामान्य लोगो में बुद्धि की त्तीत्रता भरे ही न हो; परन्तु श्रद्धा 
या विश्वास कुछ ऐसा मनोधर्म नहीं है, जो मद्यावुद्धिमान्‌ पुरुषों में ही पाया जाए। 
अज्नों में मी श्रद्धा की कुछ न्यूनता नहीं होती | भीर जब कि श्रद्धा से ही वे छोग 
अपने सैकड़ें। सांसारिक व्यवहार किया करते हैं, तो उसी श्रद्धा से यदि वे ब्रह्म को 
निर्गुण मान लेवे, तो कोई प्रत्यवाय नहीं दीख पड़ता | मोक्षघर्म का दतिहास पढ़ने से 
माल्स होगा, कि जब ज्ञाता पुरुषों ने अह्मस्वरूप की मीमासा कर उसे निगगुण बतछाया, 
उसके पहले ही मनुष्य ने केवल अपनी श्रढ्या से यह जान लिया था, कि सृष्टि की जड़ 
में सृष्टि के नाशवान्‌ और भनित्य पद्यर्थों से भिन्न या विलक्षण कोई एक तत्व है; जो 
अनाचन्त, अम्रत, स्वतन्त्र, सर्वशक्तिमान्‌ , सर्वत्र और सर्वेच्यापी है; और मनुप्य उसी 
समय से उस तत्त्व की उपासना किसी-न-किसी रूप में करता चला भाया है। यह उच है, 
वह उस समय इस जान की उपपत्ति बतला नहीं सकता था; परन्ठु आधिमौतिकशाम् में 
भी यही क्रम दीख पड़ता है, कि पहले अनुभव होता है; और पश्चात्‌ उसकी उपपत्ति 
वतलाई जाती है। उदाहरणार्थ, मास्काराचार्य को प्थ्वी के ( अथवा अन्त मेँ न्यूटन 
की सरे विश्व के ) गुरुत्वाकर्पण की कल्पना सझने के पहले ही यह बात कनारि काल 
से सत्र लोगों फो मालूम थी, कि पेड़ से गिरा हुआ फल नीचे पृथ्वी पर मिर पड़ता 
है। अध्यात्मशासत्र को भी यही नियम उपयुक्त है। श्रद्धा से प्राप्त हुए ज्ञान की जाँच 
करना और उसकी उपपत्ति की खोज करना धाद्धि का काम है सही; परन्तु सब्र श्रकार 
योग्य उपपत्ति के न मिलने से ही यह नहीं कहा जा सकता, कि श्रद्धा से प्राप्त होने- 
वाला शान केबल भ्रम है। 

यदि सिर्फ इतना ही जान लेने से हमारा काम चल जाए, कि बन्न निर्गुण है; 
तो इसमें सन्देह नहीं, कि यह फाम उपयुक्त कथन के अनुसार श्रद्धा से चहा ज्ञा 
सकता है (गीता १३. २५ )। परन्तु नौंवे प्रकरण के अन्त में कह चुके है, कि ब्राज्षी 
स्थिति या सिद्धावस्था की ग्राप्ति कर रेना ही इस संसार में मनुष्य का परमसाध्य 
या अन्तिम ध्येय है; और उसके लिए केवल यह कोरा शान, (कि ब्रह्म निर्गुण है; ) 
किसी काम का नहीं । दीघ समय के अभ्यास और नित्य की आाद्त से इस ज्ञान का 
अवेश हृब्य में तथा देहेन्द्रियों में अच्छी तरह हो जाना चाहिये; और भाचरण के 
द्वारा अश्मात्मैक्यबुडि ही हमारा देंह स्वभाव हो जाना चाहिये। ऐसा होने के 
लिए परमेश्वर के स्वरूप का ग्रमपूर्वंक चिन्तन करके मन को तडाकार करना 
ही एक सुलम उपाय है। यह मार्ग अथवा साधन हमारे देश में बहुत प्राचीन 
सम्रय से प्रचलित है; और इसी को उपासना या भक्ति कहते हैं। भक्ति का 
लक्षण शाण्डिव्यरसूंप (२) में इस प्रकार है, कि “सा ( भक्ति: ) परानुरक्तिरीश्वरे ! 
- ईश्वर के प्रति 'पर' अथोत्‌ निरतिशय जो प्रेम है, उसे मक्ति कहते है। “पर! 
ब्द का अ्र्य फेवल निरतिशय ही नहीं है; किन्त भागवतपुराण में कहा है, 
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कि वह प्रेम निर्देतुक, निष्काम और निरन्तर हो - “ अह्ैतुक्यव्यवहिता या मक्तिः 
पुरुषोत्तम ? ( भाग, ३. २९, १२ )। कारण यह है, कि जब भक्ति इस हेतु से की 
जाती, कि “हे ईश्वर ! मुझे कुछ दे; ! तब वैटिक यशयागादिक काम्य कर्मी के समान 
उसे भी कुछ-न-कुछ व्यापार का स्वरूप प्राप्त हो जाता है | ऐसी मक्ति रानत कहलाती 
है; और उससे चित्त की शुद्धि ही पूरी पूरी नहीं होती। जत्र कि चित्त की शाद्दि 
ही पूरी नहीं हुईं, तब कहना नहीं होगा, कि आध्यात्मिक उन्नति में और मोक्ष की 
प्राप्ति में मी बाधा आ जाएगी। अध्यात्मशाज्रप्रतिपादित पूर्ण निप्कामता का तत्त्व 
इड प्रकार भक्तिमार्ग में भी चना रहता है। और इसी लिए गीता में मगवद्धक्तों की 
चार श्रेणियाँ करके कहा है, कि “अर्थार्थी! है यानी जो कुछ पाने के हेतु परमेश्वर 
की भक्ति करता है, वह निःकृष्ट अेणी का मक्त है; और परमेश्वर का ज्ञान होने के 
कारण जो स्वयं अपने लिए कुछ प्राप्त करने की इच्छा नहीं रखता (गीता ३. १८ ); 
परन्तु नारद आटिकों के समान जा 'ज्ञानीं पुरुष केवल कर्तन्यवुद्धि से ही परमेश्वर 
की भक्ति करता है, वही सब भक्तों में ओेछ है (गीता ७, १६-१८ )। यह भक्ति 
भागवतपुराण (७, ५, २३ ) के अनुसार नौ प्रकार की है, जैसे - 
अ्रवर्ण कीर्तन दविप्णो: स्मरण पाठसेचनम। 
अचेन वन्दर्न दास्यं सक्य आत्मनिवेदनम्‌॥ 

नारढ के भक्तिसूत्र में इसी भक्ति के ग्यारह भेद किये गये हैं (ना. सू. ८२): 
परन्तु भक्ति के इन सब्र भेदों का निरूपण दासबोध आादि अनेक मापा-प्रन्थों में 
विस्तृव रीति से क्रिया गया हैं; इस लिए हम यहाँ उनकी विशेष चर्चा नहीं 
करते। भक्ति किसी प्रकार की हो; यह प्रकट है, कि परमेश्वर में निरतिशय और 
निहेतुक प्रेम रख कर अपनी इत्ति को तदाकार करने का भक्ति का सामान्य काम 
प्रत्येक मनुष्य को अपने मन ही से करना पड़ता है, कि छठवे प्रकरण में कह छुके 
है, कि बुद्धि नामक जो अन्तरिन्द्रिय हैं, वह केवल मंले-लुरे, घम-अधरम अथवा 
कार्य-भकार्य का निर्णय करने के सिवा और कुछ नहीं करती | शेप मानसिक कार्य 
मन ही को करने पड़ते हैँ | अर्थात्‌ अब मन हीं के ठो भेद हो जाते है - एक मक्ति 
करनेवाढा मन और दूसरा उसका उपास्थ थानी जिस पर ग्रेम किया जाता है वह 
वस्तु | उपनिपदों में जिस ओरेष्ट ब्रह्मस्वरूप का अनुभव प्रतिपादित किया गया है, 
बह इन्द्रियातीत, अव्यक्त, अनन्त, निर्गुण और “एकमेवाद्वितीय” है। इसलिए, 
उपासना का आरंभ उस स्वरूप से नहीं हो सकता। कारण यह है, कि जब शओष्ट 
ब्रह्मस्वरूप का अनुभव होता है, तथ मन अलग नहीं रहता; किन्तु उपास्य और 
उपासक, अथवा शात्ता और शेय दोनों एकरूप हो जाते हैं| निगुंण जरह्म भन्तिम 
साथ्य वस्तु है, साधन नहीं; और जब तक किसी-न-किसी साधन से निगुंण ब्रह्म के 
साथ एक़रूप होने की पात्रता मन में न आए, तब तक इस श्रेष्ठ ब्रह्मस्वरूप का 
साक्षात्कार हो नहीं सकता । अतएवं साधन की दृष्टि से की जानेवाली उपासना के 
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लिए जिस ब्रह्मस्वलप का स्वीकार करना होता है, वह दूसरी श्रेणी का - अर्थात्‌ 
उपास्य और उपासक के भेद से - मन फो गोचर होनेवाल्य, यानी सग्रण ही होता 
है। और इसी लिए. उपनिषदों में जहाँ जहाँ ब्रह्म की उपासना कही गई है, वहाँ 
चहाँ उपास्य ब्रह्म के अव्यक्त होने पर भी सशुणरूप से ही उसका वर्णन किया गया 
है। उदाहरणार्थ, शाण्डिल्यविद्या में जिस ब्रह्म की उपासना कही गई है, वह यद्यपि 
अव्यक्त अर्थात्‌ निराकार दै, तथापि छान्दोग्योपनिपद्‌ (३. १४) में कहा है 
कि वह प्राणशरीर सत्यसंकहप, सर्वेगन्ध, सबेरस, सर्वकर्म, अर्थात्‌ मन गोचर 
होनेवाले सब गुर्णो से युक्त हो) स्मरण रहें, कि यहाँ। उपास्य ब्रह्म यद्यपि सग्रुण है; 
तथापि वह अब्यक्त अर्थात्‌ निराकार है। परन्तु मनुष्य के मन की खाभाविक 
रचना ऐसी है, कि सगुण वस्तुओं में से भी जो बसठु अव्यक्त होती है; अर्थात्‌ 
जिसका कोई विशेष रूप, रंग आदि नहीं; और इसलिए जो नेत्रादि इन्द्रियों 
को अगोचर है, उस पर प्रेम रखना या हमेश। उसका चिन्तन कर मन को 
उसी में स्थिर करके बृत्ति को तदाकार करना मनुष्य के लिए बहुत कठिन और 
दुःसाध्य भी है। क्योंकि, मन स्वभाव ही से चंचल है| इसलिए जब तक मन 
के सामने भाधार के लिए कोई इन्द्रियगोचर स्थिर वस्तु न हो, तव तक यह 
मन वाखार भूल जाया करता है, स्थिर कहाँ होना है। चित्त की स्थिरता का यह 
मानसिक कार्य बड़े बड़े ज्ञानी पुरुषों को भी दुष्कर प्रतीत होता है, तो फिर साधारण 
मनुष्यों के लिए. कहना ही क्या? अतएब रेखागणित के सिद्धान्तों की शिक्षा देते 
समय जिस प्रकार ऐसी रेखा की कब्पना करने के लिए - कि जो अनादि, अनन्त 
और बिना चौड़ाई की (अब्यक्त ) है; किन्तु जिसमें लंबाई का गुण होने से सगुण 
है- उस रेखा का एक छोटा-सा नमूना स्लेट या तख्ते पर व्यक्त करके दिखलाना 
पड़ता है। उसी प्रकार ऐसे परमेश्वर पर प्रेम करने और उसमें अपनी बृत्ति को लीन 
करने के लिए, कि जो सर्वकर्ता, सर्वेशक्तिमान्‌, सर्वज्ञ ( अवए्व सग्ुण ) हैं; परन्ठु 
निराकार अर्थात्‌ अव्यक्त है, मन के सामने “प्रत्यक्ष! नामरूपात्मक किसी वस्तु के रहें 
बिना साधारण मनुष्यों का चल नहीं सकता।# यही क्यों, पहले किसी व्यक्त 
पदार्थ के देखे बिना मनुष्य के मन में अव्यक्त की कव्पना ही जागत हो नहीं सकती | 
उदाहरणार्थ, जब इम छाल, हरे इत्यादि अनेक व्यक्त रंगों के पदार्थ पहले आँखों से 





* इस विपयपर एक श्लोक है, जो योगवासि्ठ का कहा जाता है -- 
सक्षरावगमलब्धये य्रथा स्थूलवतुलूब्पत्परिमह: । 
' झुद्धवुद्धपरिलूच्घये तथा दास्रुण्मयशिलामयार्चनम्‌॥ 
“ अक्षरों का परिचय कराने के लिए लड़कों के सामने जित प्रकार छोंठे छोटे केकड रस 
फर अक्षरों का आकार दिखलाना पड़ता हैं, उस्ती प्रकार ( नित्य ) शुद्धचुद्ध परमह् का ज्ञान 
' होने के छिए छकड़ी, मिट्टी या पत्थर की खति का किया जाता है।* परन्तु यह शोक इहइ- 
योगवासि्ठ में नहीं मिलता! 
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देख लेते है, तभी 'रंग! की सामान्य और अव्यक्त कत्पना जाणत होती है। यदि ऐसा 
न हो, तो रंग” की यह अच्यक्त कल्पना हो ही नहीं उकती। अब चाहें इसे कोई 
मनुष्य के मन को स्वमाव कहे या दोष; कुछ भी कहा जाय | जब तक देहघारी मनुष्य 
अपने मन के इस स्वभाव को अलग नहीं कर सकता, तब तक उपासना के लिए यानी 
भक्ति के लिए निर्गुण से सग्ुण में - और उसमे भी अन्यक्त सग्ुण दी अपेक्षा ध्यक्त 
सगुण ही मेँ - भाना पड़ता है। इसके अतिरिक्त अन्य कोई मार्य नहीं। यही कारण 
है, कि व्यक्त-उपासना का मार्ग अनादि काल से प्रचलित है; रामतापनीय आदि उप- 
निपदों में मनुष्यरूपधारी व्यक्त ब्रह्मस्वरूप की उपासना का वर्णन है; और भंगवद्गीता 
में मी यह कहा गया है, कि - 
केशो5थघिकतरम्नेपां जव्यक्तासक्तचेतसास । 
अब्यक्ता ह्वि गतिदुं:खे देहवक्षिस्वाप्यते ॥ 

भर्थात्‌ 'अब्यक्त में चित्त की ( मन की ) एकाग्रता करनेवाले को बहुत कष्ट द्वोते हैं; 
क्योंकि इस अव्यक्त गति की पाना देहेन्द्रिययारी मनुण्य के लिए स्वमावतः कष्ठटधायक 
है! - (गीता १९. ५)। दस 'अत्यक्ष! मार्ग ही को 'भक्तिमार्ग! कहते हैं। इसमें कुछ 
सम्देह नहीं, कि फोर चुद्धिमान्‌ पुरुष अपनी बुद्धि से परवह्म के स्वरूप का निश्चय कर 
उसके अव्यक्त स्वरूप में केबल अपने विचारों के वल से अपने मन फो स्थिर कर सकता 
है। परन्तु इस रीति से अव्यक्त में 'मन! को आसक्त करने का कॉम मी तो अन्त में 
श्रद्धा और प्रेम से ही सिद्ध करना होता हैं| इसलिए इस मार्ग में भी श्रद्धा और प्रेम 
की आवध्यता छूट नहीं सकती | सच पुछो तो तात्विक दृष्टि से सब्चिदानन्द ब्ह्मो- 
पाउना फा समावेश भी ग्रेममूलक भक्तिमार्ग में ही किया जाना चाहिये। परन्तु इस 
मार्ग में ध्यान करने के लिए जिस ब्रद्मत्वरूप फा स्वीकार किया जाता है, बह केवल 
अव्यक्त और चुद्धिगम्य अर्थात्‌ शानगग्य होता हैं; और उसी की प्रधानता दी जाती है | 
इस छिए इस किया को भक्तिमार्म न कहकर अध्यात्मविचार अच्यक्तोपासना था केवक 
उपासना, अथवा ज्षानमार्ग कहते हूँ लौर, उपास्थ अक्ष के सगुण रहने पर मी जब 
उसका अव्यक्त के बदले व्यक्त -- भर विशेषतः मनुष्यटेह धारी - रूप स्वीकृत किया जाता 
ह, तत्र वही भक्तिसाग कहलाता है; इस प्रकार यद्यपि मार्ग ठो हैं, तथापि उन दोनों 
में एकही परमेश्वर की प्रात्ति होती है; और अन्त में एक ही सी साम्यबुद्धि मन में 
उत्तन्न होती है। इसडिए स्पष्ट दीख पड़ेगा, कि जिस प्रकार किसी छत पर जाने के 
लिए थे जीने होते हैं, उसी प्रकार मिन्न भिन्न घ॒नुष्यों की योग्यता के अनुसार ये दे 
( ज्ञानमार्ग और भक्तिमार्ग ) अनादिसिद्ध मिन्न मिन्न मार्ग है - इन मार्गों की मिन्नता 
से अन्तिमसाध्य अथवा च्येंच में कुछ मिन्नता नहीं होती । इनमें से एक जीने की 
पहली सीढ़ी ब॒द्धि है, दो दूसरे जीने की पहली सीढ़ी श्रद्धा और प्रेम है। और किसी 
भी मार्ग से जाओ; अन्त में एक ही परमेश्वर का एक ही प्रकारः का ज्ञान होता हैं; 
एवं एक ही सी मुक्ति भी म्रात्त होती है। इस लिए दोनों मार्गों में यही सिद्धात्त 
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एक ही सा स्थिर रहता है, कि ' अनुभवात्मक ज्ञाम के बिना मोक्ष नहीं मिल्ता |? 
फिर यह व्यर्थ बखेड़ा करने से क्या लाभ है, कि जानमार्ग श्रेष्ठ है या भक्तिमार्ग श्रेष्ठ 
है! यथ्पि ये दोनों साधन ग्रथमावस्था में अधिकार था योग्यता के अनुसार भिन्न 
हों, तथापि भन्‍्त में भर्थात्‌ परिणामरूप में दोनों की योग्यता समान है; भर गीता 
में इन दोनों की एक ही “अध्यात्म! नाम दिया गया हे (११, १ )। अत्र चत्मपि 
साधन की दृष्टि से ज्ञान ओर भक्ति की योग्यत्ता एक ही समान हैं; तथापि इन दोनों 
में यह महत्त्व का भेद हैँ, कि मक्ति कद्मपि निष्ठा नहीं हो सफती; किन्तु शान को निष्टा 
(यानी सिद्धावस्था की अन्तिम स्थिति ) कह सकते हं। इसमे सन्देह नहीं, कि 
भध्यात्मविचार से या अव्यक्तोपासना से परमेश्वर का जो ज्ञान होता हे, वही नक्ति 
से भी हो सकता है (गीता १८. ५५. ); परन्तु इस प्रकार ज्ञान की ग्राति हो झने 
पर भागे यदि कोई मनुप्य सासारिक कार्यों को छोड ठ, और जान ही में सढा निम्न 
रहने लगे तो गीता के अनुसार वह 'नाननिष"्! कहलाए़्ा; 'भक्तिनि"् नहीं | इसका 
कारण यह है, कि जब तक भक्ति की क्रिया जारी रहती है, तव तक उपात्य और 
उपासकरूपी द्वैतमाव भी वना रहता हे; और अन्तिम ब्रह्मात्मैक्य /स्थिति में तो भक्ति 
की फीन कहे, अन्य किसी भी प्रकार की उपासना थोप नहीं रह सकती। भक्ति का 
पयवसान या फल ज्ञान हैं; भक्ति ज्ञान फा साधन है - वह कुछ भन्तिम साध्य बस्तु 
नहीं। साराश, अच्यक्तोपातना की दृष्टि से ज्ञान एक बार साधन हो सकता है; भर 
दूसरी बार अक्षात्मैक्य के अपरोध्ानुब की दृष्टि से उसी जान को निष्ठा यानी सिडा- 
वस्था की भन्तिम स्थिति कह सकते है। जब इस भेद्र को प्रकट रूप से डिखलामे की, 
आवश्यकता है, तब 'जानमार्ग” और 'शाननिष्ठा? ढोनो शब्दों का उपयोग समान अर्थ 
में नहीं किया जाता; किन्तु अव्यक्तोपाचना की साधनावस्थावाली स्थिति रिखल्‍ूने के 
लिए ज्ञानमार्ग! का उपयोग किया जाता है; भौर जानप्राप्ति के अनन्तर सब कर्मों को 
छोड़ ज्ञान ही में निम्न हों जाने की जो सिद्धावस्था की स्थिति है, उसके लिए 
ज्ञाननिएठ' शब्द का उपयोग किया जाता है। अयथांत्‌, अभ्यक्तोपासना या अध्यात्म- 
विचार के अर्थ में ज्ञान को एक बार साधन (जानमार्ग ) कह सकते हैं; और दूसरी 
बार अपरोक्षानुमव के अर्थ में उसी ज्ञान को निष्ठा यानी क्मत्यागरूपी क्षन्तिम 
अवस्था कह सकते हैं। यही बात कर्म के विपय में मी फही जा सकती है। शाज््रोक्त 
मर्याग के अनुसार जो कर्म पहले चित्त की घुद्धि के लिए किया जाता हैं, वह 
साधन कहलाता है। इस कर्म से चित्त की शुद्धि होती है, और अन्त में जान तथा 
शान्ति की प्रात्ति होती है। परन्तु यदि कोई मनुष्य इस शान में ही निमन्न न रह 
कर शान्तिपूर्वक सृत्युपर्यन्त निप्काम कर्म करता चला जाए, तो ज्ञानयुक्त निष्काम कर्म 
की दृष्टि से उसके इस को निष्ठा कह सकते हैं (गीता ३. ३ )। यह बात भक्ति 
के विपय में नहीं कह सकृते। क्योंकि भक्ति सिफे एक मांगे या उपाय आथांत््‌ 
शानप्राप्ति फा साधन ही हैं-वह निष्ठा नहीं है। इसलिए गीता के आारंम में 
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ज्ञान (सांख्य ) और योग (कर्म ) यही थे निष्ठाएँ कही गई हैं। उनमें से कर्म 
योग-निछा की सिद्धि के उपाय, साधन, विधि या मार्ग का विचार करते समय 
(गीता ७, १), अव्यक्तोपासना (शानमार्ग ) और व्यक्तोपाचना (भक्तिम्तार्ग ) 
का - भर्थात्‌ जो दो साधन आचीन समय से एक साथ चले आ रहे है उनका- 
वर्णन करके, गीता में सिर्फ़ इतना ही कहा है, कि इन दोनों में से अव्यक्तोपासना 
बहुत क्लैशमय है; और व्यक्तोपासना या मक्ति अधिक सुलम है। यानी इस साधन 
का स्वीकार सत्र साधारण लोग कर सकते हैँ। प्राचीन उपनिपर्दों में श्ञानमार्ग ही का 
विचार किया गया है; भौर शाण्डिल्य आई सूल्रों में तथा भागवत भाडि ग्रन्थों में 
भक्तिमार्ग ही की महिमा गाई गई है। परन्तु साधनदृष्टि से श्ञानमार्ग और मक्तिमार्ग 
में योग्यतानुसार भेद् दिखल्ल कर अन्त में दोनो का मेल निष्काम कर्म के साथ जैसा 
गीता ने समवुद्धि से किया है, वेसा अन्य किसी मी प्राचीन धर्मग्रन्थ ने नहीं किया है। 

ईश्वर के स्वरूप का यह यथाथ और अनुभवात्मक ज्ञान होने के लिए, कि 
“सत्र आणियों में एक ही परमेश्वर है; देहेन्द्रिययारी मनुष्य की क्या फरना 
चाहिये ! इस प्रश्न फा विचार उपयुक्त रीति से करने पर जान पड़ेगा, कि यद्यपि 
परमेश्वर का श्रेष्ठ स्वरूप अनाडि, अनन्त, भनिर्वाच्य, अविन्त्य और 'नेति नेति ? 
है, तथापि वह निर्गुण, भज्ञेय और जव्यक्त भी हैं। और जब उसका अनुमव 
होता है, तब डपास्य-डपासकरूपी द्वैतमाव दोप नहीं रहता) इसलिए उपासना का 
भारंभ वहों से नहीं हो सकता। वह तो केबल अन्तिम साध्य है -साधन नहीं; 
और तद्ूप होने को जो अद्वैत स्थिति हैं उसकी ग्राप्ति के लिये उपासना केवल एक 
साधन या उपाय है । अतएव उस उपासना में जिस वस्तु को स्वीकार करना पड़ता 
है उसका सग्रुण होना अत्यन्त आवश्यक है। सर्वज्ष, सर्वशक्तिमान्‌, सर्वब्यापी 
और निराकार अज्ञस्वरूप वैसा भर्थात्त्‌ सयण है| परन्तु वह केवल चुद्धिगम्य और 
जव्यक्त भर्यात्‌ इन्द्रियों को अगेचर होने का कारण उपासना के लिए, अत्यन्त 
छ्लेशमय है। भत्तणव गत्येक धर्म में यही दीख पड़ता है, कि इन दोनों परमेश्वर- 
स्वरूपों की अपेक्षा जो परमेश्वर अचिन्त्य, सर्वृसाक्षी, सर्वब्यापी और सर्वशक्तिमान 
जगदात्मा होकर मी हमारे समान हम से बोलेगा, हम पर प्रेम करेगा, हमकों सम्मार्य 
दिखाएगा भौर हमें सद्गति देगा; जिसे हम ल्शेग "अपना? कह सकेगे, बिसे हमारे 
सुखदुःखों के साथ सहानुभूति होगी किंवा जो हमारे अपराधों को क्षमा करेगा, जिसके 
साथ हम छोरों का यहद्द प्रत्यक्ष संबन्ध उत्पन्न हों, कि है परमेश्वर ! “मे तेरा हूँ 
और दू मेरा है ?, जो पिता के समान मेरी रक्षा करेगा और माता के समान प्यार 
फरेगा; अथवा जो " गतिर्भतों प्रभुः साक्षी निवासः शरणं छुद्दत्‌? (गीता ९. १७ 
और १८ ) हैं - अर्थात्‌ जिसके विषय में में कह सकूँगा, कि “तू मेरी गति है, 
पोषणकर्ता हैं, व्‌ मेरा खामी हें, व्‌ मेरा साक्षी है, त्‌ मेरा विभामस्थान है, तू मेरा 


है भाधार है, वू मेरा सखा है ?, भौर ऐसा कह कर वच्चों की नाई प्रेमपूर्वक 
५ २. २७ 
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तथा छाड़ से जिसके स्वरूप का भाकलन में कर सकूँगा - ऐसे सत्यसंकव्प, सकछेश्वर्य- 
सपन्न व्यासागर, भक्तवत्सछ, परमपवित्र, परमडदार, परमकाराणिफ, परमपृज्य, 
सर्ब॑मुन्दर, सकल्गुणनिधान अथवा संक्षेप में कह तो ऐसे लाइ़ले सग्रुण, प्रेमगम्य 
ओर व्यक्त यानी प्रत्यक्ष रूघारी सुलम परमेश्वर ही के स्वरूप का सहारा मनुष्य 
* भक्ति के लिए! स्वभावतः लिया करता है। जो परत्रह्म मूल में अविन्त और 
“क्प्रेबाद्वितीयम! है उसके उक्त प्रकार के अन्तिम थे स्वरूपों को ( भर्थाव, प्रेम, 
अद्धा भातरि मनोमय नेत्रों से मनुष्य को गोचर होनेवाले स्वरूपों को ) ही वेदान्त- 
शास्त्र की परिभाषा में 'इंश्वर कहते हैँ। परमेश्वर सर्वब्यापी हो कर भी मर्याविति 
क्यो हो गया ! इसका उत्तर प्रसिद्ध महाराष्ट्र साथु तुकाराम ने एक पद्च में शिया है, 
जिसका आशय यह है - 


रद्दता दे सर्वत्र ही व्यापक एक समान। 
पर निज भक्तों के लिए छोटा है भगवान्‌ ॥ 


यही दिद्धान्त वेदान्तसूत्र में मी दिया गया है (१, २, ७ )। उपनिपयों में भी जहाँ 
जहाँ। ब्रह्म की उपासना का वर्णन है, वहाँ वहाँ प्राण, मन इत्यादि सगुण और 
केवल अच्यक्त वस्तुओं ही का निरेश न कर उनके साथ साथ सूर्य ( आरित्य ) भन्र 
इत्यादि सगुण और व्यक्त पदार्थों की उपासना, भी फही गई है (तै, ३. २-६; छां. 
७) | ख्ेताश्वतरोपनिपद्‌ में तो 'ईश्वर' का लक्षण इस प्रकार बतछा कर, कि ' माया 
तु प्रझृतिं विद्यात्‌ मायिन तु महेश्वरम्‌? (४. १० )- अर्थोत्‌ पक्ृति ही फी 
माया और इस माया के अधिपति फो महेश्वर जानो; भागे गीता ही के समान 
(गीता १०, ३) सगुण ईश्वर की महिमा का इस प्रकार वर्णन किया है, कि “ शात्वा 
ठेव॑ मुच्यते स्वेपादीः? - आर्थात्‌ इस देव को जान छेने से मनुष्य सब्र पाशों से 
मुक्त हो जाता है (४. १६ )। यह तो नामरूपात्मक वस्तु उपास्य पर्रद्म के चिन्ह, 
पहचान, मबतार, अंश या प्रतिनिधि के तौर पर उपासना के लिए. भावश्यक 
डै, उसी को वेदान्तशा्र में 'प्रतीक' कहते है। प्रतीक (प्रति + इक ) शब्द का 
भात्वर्थ यह है- प्रति 5 भपनी भेर, इक ह झुका हुआ। जत्र किसी वस्तु का 
कोई एक भाग पहले गोचर हो; और फिर आगे उस वस्तु का ज्ञान हो, तव उस 
भाग को प्रतीक कहते है। इस नियम के अनुसार, सर्वेत्यापी परमेश्वर का शान होने 
के लिये उतका कोई भी प्रत्यक्ष चिन्ह, भंशरूपी विभूति या भाग प्रतीक हो सकता 
है। उदाहरणा4, महामारत में ब्राह्मण और व्याध का जो संवाद है, उसमें व्याध ने 
ब्राह्मण को पहले बहुत-सा अध्यात्मशान बतलाया। फिर 'दे द्विबवर | मेरा जो 
प्रत्यक्षर्म है उसे अन् देखो ! - ' प्रत्यक्ष मम॒ यो धमेस्ते च पश्य द्विजोत्तम ' ( वन. 
२१३, ३ ) ऐसा फह कर उस ब्राह्मण को वह व्याध अपने इंद्ध मातापिता के समीप 
३ गया, और कहने लगा - यही मेरे 'प्रत्यक्ष' देवता है; और मनोमाव से इंश्वर के 
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समान इन्हीं की सेवा करना मेरा प्रत्यक्ष! घर्म है। इसी अभिप्राय को मन मेँ 


रखकर भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने अपने व्यक्त स्वरूप की उपासना बतलाने के पहले 
गीता में कहा हैं - 


राजविद्या राजगुद्य पविन्रामिदस॒त्तमस्‌। 
प्रट्यक्षावगर्म धर्म्म सुसुखे करतुमच्ययम्‌ ॥ 


अर्थात्‌ यह भक्तिमाग ' सब विद्याओ में भोर गुझ्यों में भरेट्ट ( राजविद्या भौर राजगुद्य ) 
है; यह उत्तम पवित्र, प्रत्यक्ष दीख पड़नेवाला, धर्मानुकुल, सुख से आचरण करने 
योग्य व भक्षव हैं? (गीता ९, २)। इस छोक में राजविद्या और राजगुह्य, दोन 
सामाजिक शब्द है; इनऊा विग्रह यह दे - ' विद्यानां राजा और|  गुह्यानां राजा 
( भर्थात्‌ विद्यार्मों का राजा और गुद्यों का राजा )। और जब समास हुआ, तत्र 
संस्कृत ब्याकरण के नियमानुसार राज” शब्द का उपयोग पहले किया गया। परन्तु 
इनके घढले कुछ लोग 'राजा विद्या? ( राजाओं की विद्या ) ऐसा विग्रह करते हैं; और 
कहते हैं, कि योगवासिठ ( २. ११, १६-१८) में लो वर्णन है, उसके अनुसार जब 
श्राचीन समय में पर्नपियें। ने राजाओं की अलमविद्या का उपदेश किया, तत्र से ब्रह्मविया 
या अध्यात्मजान ही फो राजविया भीर राजगुट्य कहने लगे है । इसलिए गीता में भी 
उन शाब्दों मे वही आर्थ यानी अध्यात्मनान - भक्ति नहीं- लिया [जाना चाहिये। 
गीतामतिपादित मार्ग भी मन, दश्वाकु प्रति राजपरंपरा ही से मश्च हुआ है 
(गीता ४. १) इसलिए नहीं हा जा सकता, कि गीता में 'राजविद्या” भौर 'राजगुहा! 
आब्द ' राजाओं की विद्या ! भीर ' राजाओं का गुद्य ?- यानी राजमान्य विद्या मौर 
युद्य -के अर्थ में उपयुक्त न हुए हो। परन्तु इन भथों को मान लेने पर भी यह 
ब्यान देने योग्य बात है, कि इस स्थान में ये शब्द ज्ञानमार्ग के लिए उपयुक्त नहीं 
हुए हूं | फारण यह हू, कि गीता के जिम्त अध्याय में यह "ठोक भाया है, उसमें 
अनिमार्ग का ही विश्वेप प्रतिपादन किया गया है (गीता ९. २२-२१ ठेखो )। और 
यद्यपि अन्तिम साच्य ब्रह्म एक ही है, - तथापि गीता में ही अध्यात्मविद्या का 
साधनात्मक जानमार्ग केवल 'घुद्दिगम्य”ः अतएव “अच्यक्त' और दुःखकारक' कहा 
जया है ( गीता १२. ५ )। ऐसी अवस्था में यह अठंभव जान पड़ता है, कि भगवान्‌ 
अब उसी जानमार्ग को प्रत्यक्षावगमम! यानी व्यक्त और 'कतु सुसुखम्‌? यानी 
आचरण करने में सुखकारक कहगे। भतण्व प्रकरण की साम्यता के कारण, और 
केवल भक्तिमार्य ही के लिए सवेधा उपयुक्त होनेवाले 'प्रत्यक्षावगमम! तथा ' कर्तू 
खुछबम्‌? पदों की खारत्य-सत्ता के कारण, भर्यात्‌ इन दोनों कारणे से - यही विद्ध 
होता हैं, कि इस “छोक में 'राजबिद्य?! शब्द से भक्तिमार्ग ही विवक्षित है। “विद्या, 
शब्द का केवल अद्यशानसूग्चक नहीं है; किन्तु परजक्ल का शान प्राप्त कर लेने के साधन 
चा मार्ग है, उन्हें भी उपनिपदों में (विद्या! ही कहा है। उद्दाहरणार्थ, शाण्डिल्यविद्यो? 
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ग्राणविद्या, हा्देविद्या इत्यादि। वेदान्तसूत्र के तीसरे अध्याय के त्तीसरे पाद में उपनिपदों 
में वर्णित ऐसी अनेक प्रकार की विद्याओं का अर्थात्‌ साधना का विचार किया गया 
है। उपनिपदों से यह भी विदित होता है, कि प्राचीन समय में ये सब्न विद्याएँ गुप्त 
रखी जाती थीं; भोर केवल शिष्यो के अतिरिक्त अन्य किसी को भी उनका उपदेश 
नहीं किया जाता था। भतणएव कोई भी विद्या हो वह शुद्य अवद्य ही होगी। परन्तु 
ब्रह्मप्राप्ति के लिए. साधनीभूत द्ोनेवाली जो ये गुद्य विद्याएँ या मार्ण है, वे यद्यपि 
अनेक हों, तथापि उन सब में गीताग्रतिपादित भक्तिमागरूपी विद्या अर्थात्‌ साधन 
श्रेष्ठ ( गुह्माना विद्याना व राजा ) है | क्योंकि हमारे मतानुसार उक्त कछोक का मावार्थ 
यह है, कि वह ( भक्तिमागरूपी साधन) ज्ञानमार्ग की विद्या के समान “अव्यक्त! 
नहीं है; किन्तु वह “प्रत्यक्ष! भखों से दिखाई देनेवाला हैं और इसी लिए उसका 
आचरण भी सुख से किया जाता है। यढि गीता में केवल बुढ्धिगम्य ज्ञानमार्ग ही 
प्रतिपाब्ति किया गया होता, तो वेदिकघर्म के सब संप्रदायों में आज सेकड़ों वर्ष से 
इस ग्रन्थ की जैसी चाह होती चला आा रही है, वैसी हुई होती या नहीं इसमें सन्देह 
है। गीता में जो मधुरता, प्रेम या रस भरा है, वह उसमें प्रतिपादित भक्तिमार्ग ही 
का परिणाम है। पहले तो स्वयं भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने-जो परमेश्वर के प्रत्यक्ष भवत्तार 
हैं -यह गीता कही है; और उसमें भी दूसरी वात यह है, कि भगवान्‌ ने अज्ैय परव्रह्म 
का कोरा ज्ञान नहीं कहा है; किन्तु स्थान स्थान, में प्रथम पुरुष क। प्रयोग करके 
अपने सग्मुण और व्यक्त स्वरूप को लक्ष्य कर कहा है, कि 'झुझमें यह सब्र गुथा हुआ 
है? (७. ७ ), 'यह सब मेरी ही माया है।” (७. १४ ), 'मुझसे मित्र और कुछ भी 
नहीं है? (७, ७ ), ' मुझे शन्रु और मित्र दोनों वरातर है” (९, २९), ' मैंने इस 
जगत्‌ को उत्पन्न किया है।” (९, ४), ' मैं ही ब्रह्म फा भौर मोक्ष का मूल हूँ? 
(१४, २७) अथवा “मुझे पुरुषोत्तम कहते है” (१५, १८)। और अन्त में 
अज्जुन को यह उपदेश फिया, कि “सब घर्मों को छोड़ तू अकेले मेरी शरण आ, मैं 
तुझे सब्र पापों से भुक्त करेँगा, डर सत।? ( १८. ६६ ) इसमें श्रोता की यह भावना 
हो जाती है, कि मानों में साकात्‌ ऐसे पुरुषोत्तम के सामने खड़ा हूँ, कि जो समहष्टि, 
परमपृूज्य और अत्यन्त व्याड है; और तब भात्मशन के विषय में उसकी निष्ठा भी 
बहुत दृढ हो जाती है। इतना ही नहीं; किन्तु गीता के अध्यायों का इस प्रकार प्रथकू 
प्रथकू विमाग न कर - कि एक वार ज्ञान का तो दूसरी वार भक्ति का प्रतिपादन हो - 
ज्ञान ही में मक्ति और भक्ति ही में शान को गथ दिया है; निसका परिणाम यह 
होता है, कि ज्ञान भौर मक्ति में अथवा बुद्धि और प्रेम में परस्पर विरोध न होकर 
परमेश्वर के शान ही के साथ प्रेमरत का भी अनुभव होता है; और सब्र प्राणियों के 
विषय में आत्मौपम्यचुद्धि की जाणति होकर अन्त में चित्त को विलक्षण शान्ति, 
समाधान और सुख प्राप्त होता है। इसी में कर्मयोग भी आ मिला हैं; मानों दूध में 
चक्र मिल गई हो। फिर इसमें कोई आश्चर्य नहीं, जो हमारे पण्डितजनों ने यह 


भक्तिमार्ग 2४२१ 


सिद्धान्त किया, कि गीता-प्रतिपादित. शान ईश्ावास्योपनिषद्‌ के कथनानुसार सुत्यु 
और अमृत अर्थात्‌ इहछोक और परलोक दोनों जगह भेयरकर है। ४ 

ऊपर किये गये विवेचन से पाठकों के ध्यान में यह वात आ जाएगी, फि 
अक्तिमार्ग किसे कहते हैं; शानमाग और मक्तिमाग में समानता तथा विषमता क्‍या 
है; मक्तिमार्ग को राजमार्ग ( राजविद्या ) या सहज उपाय क्यों कहा है; और गीता 
में भक्ति को स्वतन्त्र निष्ठा क्यों नहीं माना दै। परन्तु ज्ञानप्राप्ति के इस सुलभ, 
अनादि और प्रत्यक्ष मार्ग में मी धोखा खा जाने की एक जगह है। उसका मी कुछ 
विचार किया जाना चाहिये। नहीं तो संभव है, कि इस मार्य से 'वलनेवाला पथिक 
असावधानता से गड़दे में गिर पड़े। भगवद्गीता में इस गड्ढे का स्पष्ट वर्णन किया 
गया है; और बैंदिक भक्तिमार्ग में अन्य भक्तिमार्गों की अपेक्षा जो कुछ विशेषता है, 
वह यही है। यद्यपि इस बातकी सच लोग मानते हैं, कि परअह्म के चित्तशद्धिद्वारा 
साम्यबुद्धि की प्राप्ति के लिए साधारणतया मनुष्यों के सामने परत्रह्म के 'प्रतीक' के 
नाते से कुछ-न-कुछ सगमुण और व्यक्त वस्तु अवश्य होनी चाहिये - नहीं तो चित्त 
की त्थिरता हो नहीं सकती; तथापि इतिहास से दीख पड़ता है, कि प्रतीक! के 
स्वरूप के विषय में अनेक वार झगड़े और बखेडे हो जाया करते हैं। अध्यात्मशास्र 
की दृष्टि से देखा जाय, तो इस संसार में ऐसा फोई स्थान नहीं, कि जहाँ परमेश्वर 
न हो। मगवद्गीता में मी जब अडुन ने भगवान्‌ श्रीकृष्ण से पूछा, “ तुम्हारी किन 
किन विभूतियों के रूपसे, चिन्तन ( भजन ) किया जाए, सो मुझे वतछाइये ? ( गीता 
१०. १८ ); तत्र दसवें अध्याय में भगवान्‌ ने इस स्थावर और बंगम सृष्टि में ब्याप्त 
अपनी' अनेक विभूतियों का वर्णन करके कहा है, कि में इन्द्रियों में मन, स्थावररों में 
हिमालय, यज्ञों में जपयज्ञ, सर्पों में वासुकि, दैत्यों में प्रह्ाड, पितरों में अर्यप्ा, 
गम्धवों में चित्ररथ, चक्षों में अश्वत्थ, पक्षियों मे गरड, महर्षियों में भूगु, अक्षरों में 
आ्मकार, और आादव्ित्यों में विष्णु हूँ; और अन्त में यह कहा - 


यद्यद्दिभूतिमव्‌ सत्च॑ श्रीमदूर्जितमेव वा। 

चत्तदेवाचगच्छ त्वे मम तेजोंअशसंभवम्‌ ॥ 
+हे अजुन ! यह जानो, कि जो कुछ वैभव, रण्मी और प्रमाव से युक्त हो, वह 
मेरे द्वी तेज के अंश से उत्पन्न हुआ है? (१०. ४१); और अधिक क्या कहा 
जाय ! मैं अपने एक आओंशमात्र से इस सोरे जगत्‌ में व्यास हूँ! इतना कह कर अगले 
अध्याय में विश्वरूपद्शन से अर्जुन को इसी सिद्धान्त की प्रत्यक्ष प्रतीति भी करा दी 
है। यदि इस संसार में दिखलाई देनेवाले सच पदार्थ या गुण परमेश्वर ही के रूप 
यानी प्रतीक हैं, तो यह कौन और कैसे कह सकता है, कि उनमें से किसी एक हीं 
में परमेश्वर है और दूसरे में नहीं! न्‍्यायतः यही कहना पड़ता है, कि वह दूर है 
और समीप भी है। सत्‌ और असत्‌ होने पर मी वह उन दोनों से परे है; अथवा 
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गदड ओर सर्प, मृत्यु और मारनेबाला, विश्नकर्ता और विश्न हर्ता, भयक्कत्‌ और 
भयानक, घोर भर अघोर, शिव और अशिव, बृष्टि करनेवाछ और उसको रोकनेवाला 
भी (यीता, ९. १९ और १०..३२ ) वही हैं। अतएव भगवद्धक्त ठुकाराम महारान 
ने भी इसी भाव से कहा है - 


छोथ बढ़ा कहें जो कुछ दम । 
फबता है सब तुझे मद्दत्तम ॥ 


सम प्रकार विचार करने पर मालूम होता है, कि प्रत्येक वस्तु अंशतः परमेश्वर हीः 
का स्वरूप हैं। तो फिर जिन छोगो के ध्यान में परमेंश्वर का यह सर्वेब्यापी स्वरूप 
एकाएक नहीं आ सकता, वे यदि इस अव्यक्त और शुद्ध रूप को पहचानने के लिए 
इन अनेक वस्तुओं में से किसी एक को साधन या ग्ंतीक समझ कर उसकी उपासना 
करें, तो क्‍या हानि है! कोई मन की उपासना करेंगे, तो कोई द्रव्ययज्ञ या जपयश. 
करेंगे। कोई गयड की भक्ति करेंगे, तो कोई 3* मंत्राक्षर ही का जप करेगा; कोई 
विष्णु का, कोई शिव का, कोई गणपति का और कोई भवानी का मजन करेंगे | कोई 
अपने मातापिता के चरणों में ईश्वरभाव रख कर उनकी सेवा करेंगे; और कोई इससे भी 
अधिक व्यापक सर्वेभूतात्मक विराट पुद्घ की उपासना पसन्द करेंगे | कोई कहेंगे, सूर्य 
को भजो; और कोई कहेंगे, कि राम या कृष्ण सूर्य से भी श्रेष्ठ हैं। परन्तु अशान से या 
. मोह से जब यह दृष्टि छूट जाती है, कि “ सत्र विभूतियों का मूलस्थान एक ही परत्रह्म 
है ?, अथवा जब किसी धमम के मूल पिद्धान्तों में ही यह व्यापक दृष्टि नहीं होती, तन 
अनेक प्रकार के उपास्यों के विषम में इथामिमान और दुराग्रह उत्पन्न हो जाता है; 
और कभी कभी तो लड़ाईयाँ हो जाने तक नौत्रत आा पहुँचत्ी है। वैटिक, बुद्ध, जैन, ईसाई 
या मुहस्मदी धर्मों के परस्परविरोध की बात छोड़ दे और केवल ईसाई धर्म को ही देखें; 
तो यूरोप के इतिहास से यही दीख पड़दा हैं कि एकही सग्रुण और व्यक्त इंसा 
मसीह के उपासकों में भी विधिमेदों के कारण एक दूसरे की जान लेने तक की नौबत 
'आ चुकी थी। इस देंश के सग्रुण उपासकों में भी अच तक यह झगड़ा दीख पड़ता है, 
कि, हमारा देव निराकार होने के कारण अन्य छोगों के साकार देव से श्रेष्ठ है! 
भक्तिमार्ग में उत्पन्न होनेवाले इन झगड़ों का निर्णय करने के लिए. कोई उपाय है या 
नहीं ! यदि है तो बह कौन-सा उपाय हैं! जब तक इसका ठीक ठीक विचार नहीं हो 
जाएगा तब ठक भक्तिमार्ग वेंखटकें का या बगैर धोंकें का नहीं कहा जा सकता | इस 
लिये अब यही विचार किया जाएग़ा, कि गीता में इस प्रश्न का क्या उत्तर दिया गया 
है। कहना नहीं होगा, कि हिंदुत्यान की वर्तमानदका में इस विपय का यथोचित 
विचार करना विशेष महत्व की बात है! 
साम्यबुद्धि की ग्रा्ति के लिए मन फो स्थिर करके परमेश्वर की अनेक सग्रुण 
विभूतियों में से किसी एक विभूति के स्वरूप का ग्रंथमतः चिन्तन करना अथवा- 
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उसका प्रतीक समझकर प्रत्यक्ष नेत्रों के सामने रखना, इत्यादि साधनों का वर्णन 
प्राचीन उपनिषददों में भी पाया जाता है; और रामतापनी सरीखे उत्तरकादीन उप- 
निपद में या गीता में मी मानवरूपधारी सग्रुण परमेश्वर की निस्तीम और एकान्तिक 
भक्ति को ही परमेश्वरप्राप्ति का मुख्य साधन प्राना हैं| परन्तु साथन की दृष्टि से 
यद्यपि वाठुदेबमक्ति को गीता में प्रधानता दी गई हैं, तथापि अध्यात्मदृष्टि से विचार 
करने पर वेदान्तसूम की नाई (वे. सृ. ४, १.४ ) गीता में मी यही स्पष्ट रीति से 
कहा हैं, कि प्रतीक एक़ प्रकार का साधन हैं- वह रुत्य, सर्वव्यापी भर नित्य 
परमेश्वर हो नहीं सकता ! अधिक क्या कहें, नामर्पात्मक और व्यक्त मर्यात्‌ सणुण 
बस्तुओं में से किसी को मी लीजिये; वह माया ही-है) जो सत्य परमेश्वर को देखना 
चाहता है, उसे इस सगुण रूप के भी परे अपनी दृष्टि को छे जाना चाहिये। मंगवान 
की जो अनेक विभूतियों है, उनमें भर्चुन को टिखलायें गये विश्वरूप से अधिक व्यापक 
भीर कोई मी विभूति हो नहीं सकती । परन्तु जब यही विश्वरूप भगवान्‌ ने नारद 
को रिखलाया तत्र उन्होंने कहा हैं, “तब मेरे जिस रूप को टेख रहा है वह सत्य नहीं 
है, यह माया है, मेरे सत्य स्वरूप को टेखने के लिए इसके भी आगे ते दाना 
चाहिये ? (शां, ३२९, ४४ ); भौंर गीता में भी भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने अजुन से स्पष्ट 
रीति से यही कहा है - 

अच्यर्क ध्यक्तिमापन्न॑ मन्‍्यन्ते मामचुदयः ! 

पर॑ साचमजानन्तों समाब्ययमनुत्तमस ॥ 


“यत्रपि में अव्यक्त हूँ, तथापि मूर्ख छोग मुझे व्यक्त (गीता ७. २४) अर्थात्‌ 
मनुष्यदेहघारी मानते हूँ (गीता ९, ११ ); परन्तु यह जात सच नहीं दे। मेरा 
अन्यक्त स्वरूप ही सत्य है।” इसी तरह उपनिपद्दों में मी यद्यपि उपासना के मन, 
वाचा, सूर्य, आाकाद इत्यादि अनेक व्यक्त और अव्यक्त अह्यप्रतीको का वर्णन किया 
गया है, तथापि अन्त में यह कहा है, कि जो वाचा, नेत्र या कान को योचर दो बह 
ब्रक्ष नहीं, जैसे - 

यन्मनसा न भनुते येना$5हुमेनो मतम्र्‌। 

तदेव बहा त्व॑ विद्धि नेद यदिदसुपासते ॥ 


मेत्र से जिसका भनन नहीं किया जा सकता, किन्तु मन ही जिसकी मननशझक्ति में 
भा जाता है, उसे तू ब्रह्म समझ | जिसकी उपासना की (यतीक के तौर पर ) जाती 
है, वह (उत्य ) अक्ष नहीं है ? (केन, १. ५-८ )। ' नेति नेति ? सूत्र का भी यही 
है। मन और आकाझ को लीजिये अथवा च्यक्त उपासनामार्ग के अनुसार 
शाल्माम, शिवलिंग इत्यादि को लीजिये या औराम, कृष्ण आदि अचतारी पुरुषों की 
अथवा साधुपुरुषों की व्यक्त मूर्ति का चिन्तन कीजिये, मन्दिरों में शिछ्ठमय सथवा 
धातमय देव की मूर्ति को देखिये, झथवा बिना मूर्ति का मन्दिर, या मसजिड लीडिये; 
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- ये सब छोटे बच्चे की लँगड़ी-गाड़ी के समान मनः को स्थिर करने के लिए अर्थात्‌ 
चिंच की उृत्ति को परमेश्वर की ओर झुकाने के खाघन प्रत्येक मनुष्य अपनी अपनी 
इच्छा और अधिकार के अनुसार उपासना के लिए, किसी प्रतीक को स्वीकार कर 
लेता है। यह प्रतीक चाहे कितना ही प्यारा हो; परन्तु इस बात को नहीं भूलना 
चाहिये, - कि सत्य परमेश्वर. इस प्रतीक में नहीं. है? -'न प्रतीके-न हिं सः? 
(वे, स्‌, ४. १.४ ) - उसके परे है| इसी हेतु से भगवद्गीता में भी सिद्धान्त किया 
गया है, कि ' बिन्‍्हें मेरी माया मालूम नहीं होती; वे मूहजन मुझे नहीं जानते ! 
(गीता ७, १३-१५ )।| भक्तिमार्ग में मनुष्य का उद्धार करने की जो शक्ति है, वह 
कुछ सजीब अथवा निर्बीब मूर्ति में या पत्थरों की इमारतों में नहीं है; किन्तु उस 
प्रतीक में 03९8 - अपने सुभीते के लिए जो ईश्वरमावना रखता हैं, वही यथार्थ में 
तारक होती हैं! चाहे प्रतीक पत्थर का हो, मिट्टी का हो, धातु का हो या अन्य 
किसी पदार्थ का हो; उसकी योग्यता 'प्रतीक' से अधिक कभी नहीं हो सकती । इस 
प्रतीक मैं जैठा हमारा भाव होगा, ठीक उसी के अनुसार हमारी भक्ति का फलछ 
परमेश्वर - प्रतीक नहीं - हमें दिया करता है। फिर ऐसा बखेड़ा मचाने से-क्या छाम, 
कि हमारा अतीक श्रेष्ठ है और तुम्हारा निकृष्ट ? यदि भाव छद्ध न हो, तो केबल 
प्रतीक की उत्तमता से ही क्‍या लाभ होगा? दिन भर छोगों को धोका देने और 
फँसाने का धन्धा करके सुबह-शाम या किसी त्योहार के दिन देवाल्य में देवदुशन के 
लिए. अथवा किसी निराकार देव के मन्दिर में उपासना के लिए, जाने से परमेंश्वर की 
प्राप्ति असंभव है। कथा सुनने के लिए. देवाल्य में जानिवाले कुछ मनुष्यों का वर्णन 
रामदासस्वामी ने इस प्रकार किया हैं-' कोई कोई विषयी छोग कथा सुनते समय 
छ्लियों ही की ओर धूरा करते हैं; चोर लोग पादल्राण (जूते ) चुरा के जाते है! 
(दास, १८, १०, २६ )। यदि केबल देवालय में था देवता की मृर्ति ही में तारक- 
शक्ति हो, तो ऐसे लोगों को भी मुक्ति मिल जानी चाहिये। कुछ लोगों की समझ हैं, 
कि परमेश्वर वी भक्ति केवल मोक्ष ही के जाती है; परन्तु जिन्हें किसी व्यावहारिक 
था स्वार्थ की वस्तु चाहिये, वे मिन्न मित्र देवताओं की आराघना करें। गीता में भी 
इस बात का उल्लेख किया गया है, कि ऐसी खार्थबुद्धि से कुछ छोग मिन्न मिन्न 
देवताओं की पूजा किया करते हैं ( गीता ७. २० )। परन्ठ इसके आगे गीता ही का 
कथन है, कि यह सम्रझ तात्विक दृष्टि से सच नहीं मानी जा सकती, कि इन देवताओं 
का आराधना करने से वे स्वयं कुछ फक देंते हैं (गीता ७. २१ )। अध्यात्मशात् 
का यह चिरखायी सिद्धान्त है (वे. यू, रे. २. २८. ४१); और यही सिद्धान्त 
गीता को भी मान्य है, (गीता ७. २२) कि मन में किसी भी वासना या कामना 
को रखकर किसी भी देवता की अराधना की जाये; उसका फल सर्वव्यापी परमेश्वर 
ही दिया करता है, न कि देंवता। यत्रपि फलदाता परमेश्वर इस प्रकार एक ही हो, 
तंथापि वह अत्येक के -मलेबुरे भावों के अचुछार मिन्न मिन्न फल दिया करता 


भसक्तिमा्ग द छ्र५ 


( वे. सू. २. १. ३४. २७ ) | इसलिए यह दीख पड़ता है, कि मिन्न मिन्न देवताओं 
को या गतीर्कों की उपासना के फल भी भिन्न मित्र होते हैं। इसी अमिप्राय को मन 
में रख कर-भगवान्‌ ने कहा है - 

श्रद्धामयों उयं पुरुषों यो यच्छुद्: स णुव सः। 


£ मनुष्य श्रद्धामय है। अत्तीक कुछ भी हो; परन्ध जिसकी जैसी श्रद्धा होंती है, 
चैसा ही वह हो बाता है? (गीता १७, ३. मैत्यु, ४. ६) | अथवा - 


यान्ति देवचता ठेवान्‌ पिंतृन्‌ यान्ति पितृमताः । 
भूतानि यान्ति भूतेज्या यान्ति मद्याजिनोंडपि मासत्‌ 


देवताओं की भक्ति करनेवाले देवलोक में, पितरों की भक्ति करनेवाले पितृत्येक में, 
भूत्तों की भक्ति करनेवाले भृ्तों में जाते है; और मेरी मक्ति करनेवाले मेरे पास आते 
हैं? (गीता ९. २५) | या - 

थे यथा माँ प्रपचन्ते तांस्तमेव भजाम्पहस्‌। 


लो जिस प्रकार मुझे मजते हैं, उसी प्रकार में उन्हें भजतां हूँ? (गी. ४. ११) 
सत्र लोग जानते हैं, कि शाल्प्राम सिर्फ एक पत्थर है। उसमें यदि विष्णु का भाव 
रखा जाय, तो विष्णुलोंक मिलेगा; और यदि उंती प्रतीक में यक्ष, राक्षण भारि 
संतों की भावना की जाय, तो यक्ष, राक्षत भादि भूत के ही लोक प्राप्त दोंगे। यह 
शिद्धान्त हमारे सब्र शास्त्रकारों को मान्य है, कि फल हमारे भाव में हैं; प्रतीक में 
नहीं, लीकिक व्यावहार मे किसी मूर्ति की पूजा करने के पहले उसकी प्राणप्रत्िष्ठा 
करने की जे। रीति है, उसका भी रहस्य यही है। जिस देवता की भावना से उस 
मूर्ति की पूजा करनी हो, उस ठेवता की प्राणप्रतिष्ठा उस मूर्ति में परमेश्वर की भावना 
जे रख कोई यह समझ कर उसकी पूजा या आराघना नहीं करते, कि यह मूर्ति 
किसी विशिष्ट आकार की, सिर्फ मिद्दी, पत्थर या धातु है। और यदि कोई ऐसा फेरे 
भी, ते गीता के इस सिद्धास्त के अनुसार उसको मिद्ठी, पत्थर या धाद्व ही की 
उद् निस्सन्‍्डेह ग्रात्त होगी। जब प्रत्तीक में स्थापित या आरोपित किये गये हमारे 
आन्तरिक भाव में इस प्रकार भेद कर छिया जाता है, तत्र केबल ग्रतींक के विपय में 
झगड़ा करते रहने का कोई कारण नहीं रह जाता। क्योंकि अब तो यह भाव ही 
नहीं रहता, कि प्रतीक ही देवता है | सत्र कर्मों के फल्डाता और सर्वेताक्षी परमेश्वर , 
की दृष्टि अपने मक्तजनों के भाव की ओर ही रहा करती है। इसी लिए साधु ठुकाराम 
कहते हैं, कि 'टेव माव का ही भूखा है ?- प्रतीक का नहीं | भक्तिमार्ग का यह 
तत्त्व जिसे भली मोति माठ्म हो जाता हैं, उसके मन में यह दुराग्रह नहीं रहने 
याता, कि 'मैं जिस ईश्वरस्वरूप का प्रतीक की उपासना कर्ता हूँ, वही सच्चा है; 
और अन्य सत्र मिय्या है।? किन्ठु उसके अन्तःकरण में ऐसी उद्ारबाद्धि जाएत 


घ्रश्द्‌ गीतारंहस्य अथवा कर्मयोगशास््र 


हो जाती है, कि ' किसी का प्रतीक कुछ भी हों; परन्तु जो छोग उसके द्वारा परमेश्वर 
का भजन-पूजन किया करते हैँ, वे सब एक परमेश्वर में जा मिलते हैं।” और त्तब. 
उसे भगवान्‌ के इस कथन की प्रतीति होने छगती है; कि - 


येडप्यन्यदेवताभक्ताः यजन्ते श्रद्धयान्विताः । 
लेडये मार्सेच कौन्तेंय यजन्त्यविधिपूर्वकम्‌ ॥ 


अथांत्‌ ' चाहे विधि, अर्थात्त्‌ अ्मोपचार या साधन झाखत्र के अनुसार न हो; तथापि 

अन्य देवताओं का श्रद्धापर्वक (यानी उन में झुद्ध परमेश्वर का भाव रख़ कर ) 

यजन करनेवाले छोग (पर्याय से ) मेरा हीं यजन करते हैं? (गीता ९. २३ )। 
भागवत में भी इसी अर्थ का वर्णन कुछ शब्दभेद के साथ किया गया है ( भाग, 

१०, पू, ४०, ८, १०); शिवगीता में तो उपर्युक्त छोक ज्यों का-त्यों पाया जाता 

है (सिव, १२.४); और “एक उद्विप्रा बहुधा वदन्ति? (कं, ११६४, ४६ )- 

इस वेदबचन का तात्पर्य भी वही है | इससे सिद्ध होता है, यह तत्व वेदिकघम में 
बहुत प्राचीन समय से चला आ रहा है। और यह इसी तत्व का फल है, कि 
आधुनिक काल में श्रीक्षिवाजी:मदहाराज के समान वैदिक-धर्मीय वीरपुरुष के स्वभाव 
में उनके परम उत्कर्ष के समय में भी परधर्म-भसहिष्णुता-रूपी दोप दीख नहीं पडता 
था । यह मनुष्यों की अत्यन्त शोचनीय मूर्खता का लक्षण हैं, कि वे इस सत्य तत्व 
को तो नहीं पहचानते, कि ईश्वर सर्वव्यापी, सर्वसाक्षी, सर्वज्ष, सर्वशक्तिमान्‌ और 
उसके भी परे - अर्थात्‌ अचिन्त है; किस्तु वे ऐसे नामरूपात्मक व्यर्थ अमिमान के 
अधिन हो जाते हैं, कि ईश्वर ने अमुक समय अमुक देंश में, अमुक माता के गर्म से. 

* अमुक वर्ण का, नाम का या आकति का जो व्यक्त स्वरूप धारण किवा, वही केबल 
उत्य है; और इस अमिमान में फँसकर एक-दूसरे की जान लेने तक को उतारू ही 
जाते हैं| गीताप्रतिपादित भक्तिमार्ग को 'राजविद्या! कहा है सही; परन्तु यदि इस 
बात की खोज की जाय, कि जिस प्रकार स्वयं भगवान्‌ श्रीकृष्ण ही ने “मेरा दृश्य 
स्वरूप भी केंवछ माया ही है; मेरे यथार्थ स्वरूप को जानने के लिए. इस माया से 
भी परे जाओ ?; कह कर यथार्थ उपदेश किया है, उस प्रकार का उपदेश और 
किसने किया है? एवं * अविमक्त विभक्तेषु ? इस सात्विक ज्ञानदष्टि से सब घर्मो की 
एकता को पहचान कर, भक्तिमार्म के थोये झगड़ों की जड़ ही की काट डालनेवाले 

, घर्मगुढ पहले पहले कही अचतीण हुए ! अथवा 'उनके मतानुयायी अधिक कह है 
तो कहना पड़ेगा, कि इस विपय में हमारी पविन्न मारतभूमि को ही अग्रध्यान दिया 
जाना खाहिये। हमारे देशवासियों को राजविद्या का ओर राजगुह्म का यह साक्षात्‌ 
पारस अनायास ही ग्राप्त हो गया है। परन्तु जब हम टेखते है, कि हममें से ही कुछ- 
लोग अपनी आँखों पर अज्ञानरूपी चच्मा रूगाकर उस पारस को चकमक पत्थर कहने 

' के लिए तयार हैं, तब इसे अपने दुर्भाग्य के सिवा और क्या कहें ! 


भक्तिमार्ग ४२७- 


प्रतीक कुछ भी हो; मक्तिमार्ग का फल प्रतीक में नहीं है| किन्तु उस ग्रतीक 
में जो हमारा आन्तरिक भाव होता है, उठ भाव में है। इसलिए यह सच है, कि 
प्रतीक के बारे में झगड़ा मचाने से कुछ छाम नहीं। परन्तु अब यह दांका है, कि 
वेदान्त की दृष्टि से जिस झुद्ध परमेश्वरस्वरूप की भावना प्रतीक में आरोपित करनी 
पड़ती है, उस शुद्ध परमेश्वरस्वरूप की करपना वहुंतेरे छोग अपने प्रकृतित्वमाव या 
अज्ञान के कारण ठीक ठीक कर नहीं सकते; ऐसी अवस्था में इन लोगो के लिए. 
प्रतीक में अद् भाव रख कर परमेश्वर की प्रात्ति कर लेने का कीन सा उपाय है ? यह 
कह देने से काम नहीं चल सकता, कि, भक्तिमार्ग में गान का काम श्रद्धा से हो जाता 
है। इसलिए विश्वास से या श्रद्धा से परमेश्वर के छद्स्वरूप को जान कर अ्रतीक में 
भी वही भाव रखो | बस; तुम्हारा माव सफल हो जाएगा | ? कारण यह है, कि भाव 
रखना मन का अर्थात्‌ श्रद्धा का धर्म है सही; परन्तु उसे बुद्धि की थोड़ीवहुत सहावता 
ब्रिना मिले कभी काम नहीं चछ सकता ! अन्य सब्च मनोंधमों के अनुसार केवल श्रद्धा 
या प्रेम भी एक अकार से अन्धे की हैे। यह वात केवल श्रद्धा या प्रेम को कभी 
माल्म| हो नहीं सकती, कि किस पर श्रद्धा रखनी चाहिये और किस पर नहीं। 
अथवा कि से प्रेम करना चाहिये और किस से नहीं। यह काम अत्येक मनुप्य को 
क्षपनी ब्रुद्धि से ही करना पड़ता है; क्यो कि निर्णय करने के लिए, बुद्धि के सिवा कोई 
दूसरी इन्द्रिय नहीं है। सारांश यह है, कि चाहे किसी मनुष्य की बुद्धि अत्यन्त तीम्र 
न भी हो; तथापि उसमें यह जानने का सामर्भ्य तो अवश्ष्य ही होना चाहिये, कि 
श्रद्ा, प्रेम था विश्वास कहाँ रखा जाए। नहीं तो अन्धभद्धा और उसी के साथ 
अन्धप्रेम मी धोखा खा जाएगा; और दोनों गडदे में जा गिरिंगे। विपरीत पक्ष में यह 
भी कहा जा सकता है, कि अ्रद्धारहित केंवल बुद्धि ही यदि कुछ काम करने ढगे, तो 
युक्तिवाद और तकंज्ञान में फैंस कर, न जाने वह कहेँ। कहाँ मटकती रहेगी; वह 
नितनी ही अधिक तीज्र होगी, उतनी ही अधिक भडकेंगी। इसके अतिरिक्त इस 
प्रकरण के भारंभ ही में कहा जा चुका है, कि श्रद्धा आठि मनोधरमों की सहावता के 
विना केवल बुद्धिगम्य ज्ञान में क्तृत्वश्क्ति मी उत्पन्न नहीं होती। भतएव श्रद्धा 
ओर ज्ञान भथवा मन ओर बुद्धि का हमेशा साथ रहना आवश्यक है। परन्तु मन 
ओर बुद्धि छोनों त्रियुणात्मक पक्ृृति ही के विकार है। इसलिए उनमें से प्रत्येक के 
जन्मतः तीन मेद - सार्विक, राजस और तामस हो सकते है) और यत्रपि उनका 
साथ इमेशा चना रहे, वो भी मिन्न भिन्न मनुष्यों में उनकी जितनी झद्धता या 
अश्यद्धता द्वीगी, उसी हिसात्र से मनुष्य के स्वभाव, समझ और व्यवहार मी मिन्न 
भिन्न हो जाएँगे। यही बुद्धि केवल जन्मतः अद्युद्ध, राजत या तामस हो तो उसका 
किया हुआ मल्ले-बुरे का निर्णय गलत होगा; जिसका परिणाम यह होगा, कि अन्घ- 
अद्धा के सात्त्तिक अथांत्‌ श॒द्ध होने पर भी वह धोखा खा जाएगा) अच्छा; यदि 
अ्रड्ा ही जन्मतः भशुद्ध हो, तो बुद्धि के सात्विक होने से भी कुछ लाम नहीं। 
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क्योंकि ऐसी अवस्था में बुद्धि की आज्ञा को मानने के लिए श्रद्ा तैयार ही नहीं 
रहती। परन्तु साधारण अनुमव यह है कि बुद्धि और मन दोनों भलग अछग 
अशुद्ध नहीं रहते। जिसकी चुद्धि जन्मतः अश्ुढ होती हैं, उसका मन भर्थात्‌ श्रद्धा 
भी प्रायः न्यूनाघिक अवस्था ही में रहती है; और फिर यह भश्ञुद्ध चुद्धि स्वमावत्तः 
अश्लुद्ध अवस्था में रहनेवाली श्रद्धा को अधिकाधिक भ्रम में डाल दिया करती दै। 
गेंसी अवस्था में रहनेवाले किसी मनुष्य को परमेश्वर के श॒ुद्धत्वरूप का चाहें जैसा 
उपदेश किया जाय; परन्तु वह उसके मन में जचता ही नहीं। अथवा यह भी देखा 
गया है, कि कमी कमी - विशेषतः श्रद्धा और चुद्धि दोनों ही जन्मतः अपकत 
भर और कमजोर हों, वच्न-वह मनुष्य उसी उपडेश का विपरीत अर्थ 
किया करता हैं। इसका ' एक उदाहरण लीजिये। जब इंसाई धर्म के उपदेशक 
आकरिकानिवासी नीगों जाति के जड़ली छोगों फो अपने धर्म का उपदेश करने 
लुगंत हैं, तब उन्हें आकाश में रहनेवाले पिता की अथवा ईसा मसीह थी मी 
यथाथ कुछ भी कल्पना हो नहीं सकती | उन्हें जो कुछ ब्रतलछाया जाता है, उसे वे 
अपनी अपक बुद्धि के अनुसार अयथार्थनाव से ग्रहण किया करते हैं। इसी लिए, 
एक अंग्रेन अन्थकार ने छिखां है, कि उन लोगों में सुधेरे हुए घर्म को समझने की 
पात्रता छाने के लिए सन्न से पहले उन्हें अर्वाचीन मनुष्यों की योग्यता को पहुँचा 
देना चाहिये |# मवभूति के इस दृश्टन्त में भी वही अर्थ है- एक ही गुर के पास 
पढ़े हुए शिष्यों में मिन्नता दीख पड़ती है। यद्रपि सर्य एक ही है, तथापि उसके 
प्रकाश से कांच के मणिसे भाग निकलती है; और मिट्टी के ढेले पर कुछ परिणाम 
नहीं होता ( ड. राम, २. ४ ) | प्रतीत होता है, कि प्रायः इसी कारण से प्राचीन 
समय में शूद्र आदि भजश्जन वेदश्रवण के लिए भनधिकारी माने जाते होंगे |। गीता 
में मी इस विपय की चर्चा की गई हे। जिस प्रकार बुद्धि के स्वमावतः सात्विक, 
राज भर तामस भेद हुआ करते हैं ( १८, ३०-३२ ), उसी प्रकार श्रद्धा के 
स्वभावतः तीन होते है ( १७, २)। प्रत्येक व्यक्ति के देहस्वभाव के अनुसार उनकी 
अद्घधा भी स्वमावतः मिन्न हुआ करती है ( १७. ३)। इसलिए मगवान्‌ कहते हैं, 
कि जिन लोगों की श्रद्धा सात्त्विक है, वे देवताओं में; जिनकी भ्रद्धा राजस है, वे 
यश-राक्षत आटि में; और जिनकी श्रद्धा तामस है, वे भूत-पिशानच आदि में विश्वास 
करते हैं (गीता १७. ४-६ ) | यदि मनुष्य की श्रद्धा का अच्छापन या घुरापन इस 
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नैसर्गिक सभाव पर अवलंबित है, तो अब यह प्रश्न होता है, कि यथाशक्ति भक्ति- 
भाव से इस श्रद्धा में कुछ सुधार हो उकता है, या नहीं ! और वह किछी समय 
अुद्ध अर्यात्‌ सात्तिक अवस्था की पहुँच उकती है, या नहीं? मक्तिमार्ग के उक्त 
मक्ष का खरूप कर्मविपाकप्रकिया के ठीक इस प्रश्न के समान है, कि ज्ञान की प्राप्ति 
कर हेने के लिए मनुप्य स्वतन्त्र है, या नहीं! कहने की आवश्यकता नहीं, कि इन 
दोनों प्रश्ने का उत्तर एक ही है। भगवान्‌ ने अर्जुन को पहले यही उपदेश किया, 
कि “मस्येव मन आधत्त्व” (गीता १२, ८ ) अयांत मेरे श॒द्धस्वरूप में तू अपने 
मन को स्थिर कर; और इसके बाद परमेश्वरस्वरूप को मन में स्थिर करने के लिए 
मित्र मिन्न उपायों का इस अकार वर्णन किया हैं-' यदि तू मेरे स्वरूप में अपने 
चित्त को स्थिर न कर सकता हों, तो तू भभ्यास भर्थात्‌ चारचार प्रयत्न कर | यदि 
ठक्ष से अम्याठ भी न हो सके, तो मेंरे लिए चित्तश्द्धिकारक कर्म कर। यदि 
यह भी न ही सके, तो कर्मफल का त्याग कर; और उससे मेरी ग्रात्ति कर छें* 
(गीता २२, ९-११३ भाग, ११. ६१. २१-२५ )। यदि मूल देहस्वभाव अथवा 
मकृति तामस हो, तो परमेश्वर के शद्धस्वरूप में चित्त फो स्थिर फरने का प्रयत्न 
एकब्म या एक ही जन्म में सफ़छ नहीं होगा। परन्त कर्मयोग के समान भक्तिमार्ग 
में मी कोई वात निष्फल नहीं होती। स्वयं मगवान्‌ सत्र लोगों को इस प्रकार 


मरोत्ता देते हैं - 

बहूना जन्मनामन्ते क्ानवान्‌ मां भपदचते | 

वासुदेव: सर्वाभिते स महात्मा सुदुर्लझः॥ | * 
जब फोई मनुप्य एक चार भक्तिमार्ग से चलने व्गता है, तब इस बन्म नहीं तो लगले 
जन्म में, भगले जन्म में नहीं तो उसके भागे के जन्म में, फमी-न-करमी, उसको 
परमेश्वर के स्वरूप का ऐसा यथाय ज्ञान प्रास हो जाता है, कि “यह सत्र वासुदेवा- 
त्मक ही है; ! भौर इस ज्ञान से अन्त में उसे मुक्ति मिल मी जाती हैं ( गीत' 
७, १९ )। छठवे अध्याय में भी उसी प्रकार कर्मयोग का अभ्यास करनेवाले के (पेय 
में कहा गया है, फि ' अनेकजन्मसंसिद्धस्ततों याति परां गतिम्‌? (६, ४५) भी 
भक्तिमार्ग के लिए भी यही नियम उपयुक्त होता है| भक्त को चाहिये, कवि वह लिस 
देव का भाव प्रतीक मे रखना चाहे, उसके स्वरूप को अपने देहत्लभाव के अनुसा> 
पहले ही 3 यथाग्मक्ति शुद्ध मान के । कुछ समय तक उसी भावना का फल परमेश्वर 
( प्रतीक नहीं ) दिया करता है (७. २२ )। परन्तु उसके आगे वित्तग्राद्धि के लिए 
किसी अन्य साधन की आवश्यकता नहीं रहती | यदि परमेश्वर की वही भक्ति यथा- 
मति हमेशा नारी रहे, तो मी मक्त के अन्तःकरण की भावना आप-ही-भाष उन्नत 
हो जाती है। परमेश्वरसंवन्‍्धी शान की इद्धि मी होने छगती है। मन की ऐसी 
अवस्था हो जाती है, कि, * वाह॒देवः सर्वम्‌?- उपास्य और उपासक का मेब्माव 
औप नहीं रह बाता; भर अन्त में शुद्ध अक्ानन्ठ में जात्मा का छथ हो जाता हैं । 
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मनुष्य को चाहिये, कि अपने प्रयत्न की मात्रा को कमी कार न करे | सारांश यह हैं, 
कि जिस प्रकार किसी मनुष्य के मन में कर्मयोग की विज्ञासा उत्पन्न होते ही धीरे धीरे 
पूर्ण सिद्धि की ओर भाष-ही-आप भाकर्षित हो जाता है ( गी. ६. ४४ ); उसी प्रकार 
गीताधर्म का यह सिद्धान्त है, कि जब मक्तिमा्ग में कोई भक्त एक बार अपने तई 
ईश्वर को सौंप देता है, तो स्वयं भगवान्‌ ही उसकी निष्ठा को ऋढाते चंले जाते है; 
झभौर अन्त में यथार्थस्वरूप का शान भी फरा देते हैं (गीता ७, २१; १०, १०)। 
इसी ज्ञान से- न कि केवल कोरी और अन्घ श्रद्धा से - भावद्धक्त फो अन्त में पूर्ण 
तिद्धि मिल जाती है | भक्तिमार्ग से इस प्रकार ऊपर चढ़॒ते चढ़ते अन्त में जे! स्थिति 
“प्राप्त होती है, बह और ज्ञानमार्ग से श्रात्त होनेवाली अन्तिम स्थिति, दोनों एक ही 
"समान है| इसलिए गीता को पढ़ने वालों के ध्यान में यह बात सहन ही भा जाएगी, 
कि बारहवें अध्याय में मक्तिमान पुरुष की अन्तिम स्थिति का जो वर्णन किया 
"गया हैं, वह दूसरे अध्याय में किये गये स्थितप्रश् के वर्णन ही के समान हैं। इससे 
यह बात प्रकट होती हैं, कि यद्यपि आरंभ में ज्ञानमार्ग और मक्तिमार्ग से मिन्न हों, 
तथापि जब कोई अपने अधिकारमेंद के कारण जशानमार्ग से था भक्तिमार्ग से चलने 
ढूगता है, तब अन्त में ये दोनों मांगें एकन्र मिल जाते हैं। भौर जो गति ज्ञानी को 
पाप्त होती है, वही गति भक्त को भी मिछा करती है। इन दोनों मार्गों में भेद 
छिर्फ़ इतना ही है, कि शानमार्ग में भारंभ ही से बुद्धि के द्वारा परमेश्वरस्वरूप का 
भआाकल्न करना पड़ता हैं; मत्तिमार्ग में यही स्वरूप श्रद्धा की सहायता से ग्रहण 
कर लिया जाता है। परन्तु यह प्राथमिक मेद आगे नष्ट हो जाता है; और भगवान्‌ 
स्वयं कहते हैं, कि - 

श्रद्धावान्‌ लभते ज्ञान तत्परः संयतेन्द्रियः | 

ज्ञानं छच्घ्वा परां आानित आचिरेणाथिगच्छाते ॥ 
अर्थात्‌ “ जब्र श्रद्धावान्‌ मनुष्य इन्द्रियनिग्रहद्दाया ज्ञानप्राप्ति का प्रयत्न करने लगता 
है; तब उसे अ््मात्मैक्यरूप-ज्ञान फा अनुभव होता है; और फिर उस ज्ञान से इसे 
'शीज्र ही पूर्ण शान्ति मिलती है? (गी. ४, ३९ ) | भयवा - 

भक्त्या भामभिजानाति याचान्‌ यश्चास्मि तत््वतः | 

ततों मां तत्वतों ज्ञात्वा विशते तदनन्तरम्‌ ॥% 
अयात्‌ “मेरे स्वरूप का तात््विक ज्ञान भक्ति से होता है; और जब यह छान हो 
जाता है, तब ( पहले नहीं ) वह भक्त मुझम आ मिलता है| (गीता १८. ५५ और 








# इस शोक के “अभि? उपस्तग पर जोर दृकर शाण्डिल्यसत्र (सं. १५) में यह दिखाने 
का प्रयत्न किया गया है, कि भक्ति ज्ञान का साधन नहीं है, किन्तु वह स्वतन्त्र साध्य या निठा 
है। परन्तु यह अर्थ अन्य साप्रशायिक अथा के समान आग्रह का है - सरल नहीं है। 
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११, ५४ भी देखिये ) परमेश्वर का पूरा ज्ञान होने के लिए इन हे मार्गों के सिवा 
कोड तीसरा मार्ग नहीं ह। इसछिए गीता में यह बात स्पष्ट रीति से कह दी गई है, 
कि जिम न तो स्वयं अपनी बुद्धि है और न श्रद्धा, उसका सर्ववा नाश ही समझिये - 
झर्क्षाशरद्धानश्र संगवात्मा विनस्यति ? (गीता ४. ४० )॥ 
ऊपर वहा गया हें, ऊि श्रद्धा और भक्ति से अन्त मे पूर्ण ब्रह्मात्मैक्यजान 
मात हाता ४ं। दस पर कुछ ताकिकों की यह दलील! हैं, कि यदि भक्तिमार्ग का 
यआरंभ इस ट्वतभाव से ही किया जाता हैं, कि उपात्य भिन्न है ओर उपासक भी 
भन्न € तो सन्त में ब्रलाव्मक्यरूप ज्ञान फसे होगा! परन्तु यह दलील केवल भ्रान्ति- 
मूख्ऊ है | यदि ऐसे तादिकाी के कथन का सिर्फ़ इतना अर्थ हो, कि अद्मात्मैंक्यशान 
के होने पर भक्ति का प्रवाह दक जाता है, तो उसमें कुछ आपत्ति टीख नहीं पड़ती। 
क्योंकि अध्यात्मयात्र का भी यही सिद्धान्त है, कि ज्बर उपास्य, उपासक और 
उपाणनास्पी निपुरी का लय हो जता हैं; तत्र वह व्यापार बन्दर हो जाता है, सिसे 
व्यवहार में भक्ति ऋहते ह। परन्तु यरि उक्त दलील का यह भर्थ हो, कि देतमूलक 
मांग से अन्त में अद्वतद्ञान हो ही नहीं सकता; तो यह दलील न फेवल तर्कशाञ्र 
दी दृष्टि से किन्तु बड़े हटे मगवद्धक्नों के सनुमव के आधार से भी मिथ्या सिद्ध हो 
सकती है। तकेशान्र दी दृष्टि से इस बात में कुल सकावट नहीं दीख पड़ती, कि 
परमेश्वरत्थरूप में किसी भक्त का चित्त ज्यों ज्यों सधिक्रधिक म्विर होता जाए, त्यो 
लो उठके मन से भेदमाव नी छूटता चला जाए | क्षय में भी हम यही टेखते हैं, 
कि वच्चपि आरंभ में परे की ब३ मिन्न भिन्न होती हैं, तथापि वे आपस में मिल 
कर एकत्र ही शाती हे) इसी प्फ्रार अन्य पद्मथथों में मी एकीकरण की क्रिया का 
सार प्रायमिक मिन्नता ही से हुआ करता है; भर भंगि कीट का दृष्ठान्त तो सत्र 
हे वो विदित ही हं। इस विपय में तर्कंशास्त्र की अपेक्षा साथुपुरुषों के प्रत्यक्ष 
लनमव को ही अधिक प्रामाणिक सम्सना चाहिय्रे। भगवद्धक्त-शिरोमणि तुकाराम 
महाराब का अनुभव हमोरें लिए विशेष महत्त्व का है। सत्र छोग मानते दे, 
उकाराम महागात्र की छुछ उपनिपदाडि ग्रन्थों के अध्ययन से अध्यात्मणान प्राप्त नहीं 
हुआ था; तथापि उनकी गाया में लगमग चार सी “झ्षमंग” अश्तस्थिति के वर्णन में 
कहे गये है। इन सब्र क्षमंगों में “ वालुदेवः सर्वम्‌* ( गीता ७, १९ ) का माव प्रति- 
पआउत किया गया हैं। अथवा बृहद्यरण्यकीपनिपद्‌ मैं जैसा याजवस्क्य ने 'सर्वमात्मे 
चाभूत' कहा है, वैसे ही अर्थ का प्रतिपादन स्वानुमव थे किया गया है। उद्यदरण के 
डए उनके एक का अमंग का कुछ आशय देखिये - 
गुड़-सा सीठा ई भगवान्‌ चाहर-मीतर एक समान । 
क्रिसका ध्यान करूं सबियेक ? जरूतरंग-से हैं हम पक। 
इसके आरंभ का उल्ले्व हमने अध्यात्मप्रकरण में किया हैं; और वहों यह दिख- 
झया है, कि उपनिष्ें में वर्णित अद्मा््मेक्यजान से उनके अर्थ की किसी तरह पूरी 


- 
 क 


डर गीतारहस्य अथवा कर्मयागशास्त्र 


ध् के 


पूरी समता हैं।जब कि स्वयं तुकाराम महाराज अपने अनुमव से भक्तों 
परमावस्था का वर्णन इस प्रकार कर रहे ढं, तव यदि कोई तारिक यह कहने 
का साहस करे - कि “ भक्तिमार्ग से अद्देतज्ञान हो नहीं सकता, ” अथवा डेवताओं 
पर केचछ अन्धविश्वास करने से ही मोक्ष मिल जाता है, टसके लिए शान की पोई 
आवश्यकता नहीं; - तो इसे आश्चर्य ही समझना चाहिये | 

मक्तिमार्ग और छानमार्ग का अन्तिम साध्य एक ही हैं; और “ परमेश्वर के 
अनुमवात्मक ज्ञान से ही अन्त में मोक्ष मिलता हैं ? - बह सिद्धान्त ढोनों नाथों में 
एक ही-सा बना रहता है| यही क्यों; अत्कि अध्यात््मप्रकरण में और कर्माचपराक- 
प्रकरण में पहले जो और छिद्धान्त चतलाये गये है, वे मी सब्र गीता के मक्तिमान में 
कायम रहते हैं| उद्हरणार्थ, मागवतधर्म में छुछ लोग इस प्रकार चत॒व्यूहरुपी दृष्टि 
की उत्मच्ति बतढछाया करते 8, कि वासुंदेवरुपी परमेश्वर से संकपणरूपी लीव उत्पन्न 
हुआ; भोर फिर संकर्पण से प्रद्यम्न मथांनू मन तया सद्यम्न से अनिरूद्ध भर्थान्‌ 
कार हुआ। कुछ लोग तो इन ब्यूहों में ४ तीन, दो या एक ही को मानते हं | परन्तु 
लीव की उत्पात्ति के विषय में ये मत रुच नहीं है | उपनिपरों के आधार पर वेदन्त- 
सूत्र (३. हे, १७; भर २, २. ४२-४५ देखो ) में निश्चय किया गया है, कि अध्यात्म- 
इृष्टि स जीव सनातन परमेश्वर ही का सनातन अभय है । इसलिए भगवद्गीता में कबल 
भक्तिमार्ग की उक्त चत॒रव्यूहसंबन्धी कल्पना छोड़ दी गई हैं: और दीव के विषय में 
वेशन्तसूत्रकारों का ही डप्चुक्त सिद्धान्त विया गया है ( गी. २. २४; ८. २०; १३. २२ 
और १५, ७ देखो )। इससे यही छिद्ध होता है, कि वानुदेव्माक्त और कर्मयोंग 
थे दोनों तत्त्व गीता में यद्यपि मागवत्तथर्म से ही लिए गये हैं, तयापि क्षेत्रल्पी हीव 
आर परमेश्वर के स्परूप के विपय में अध्यात्मज्ञान से मिन्न किसी अन्ध और ऊट-परटॉग 
कल्पनाओं को गीता में त्थान नहीं दिया गया हैं। अब यद्यपि गीता में मक्ति ओर 
अध्यात्म, अथवा श्रद्धा और जान का पूरा पूरा मेंल रखने का प्रयत्न क्विया गया हें, 
तथापि यह स्मरण रहे, कि जब अध्यात्मशार् के सिद्धान्त भक्तिमार्ग में लिए ह्ञते 
ह तब उनमें कुछ-न-कुछ झच्दमेद अवश्य करना पड़ता दे - भर गीता में ऐला नेद 
किया भी गया है| ज्ञानमार्ग के और भक्तिमार्ग के इस शब्दभेद के कारण छुछ लोगों 
ने भूल से समझ लिया है, कि गीतामें जो सिद्धान्द कमी मक्ति की दृष्टि से और कमी 
ज्ञान की दृष्टि से कहे गये हैं, उनमें परस्पर विरोध है; अठएवं उतने भर के लिए 
गीता क्षसंवद्ध है। परन्तु हमारे मत से यह विरोध बल्तुतः सच नहीं हैं; और 
हमारे शाल्कारों ने अध्यात्म तथा मक्ति में जो मेल कर दिया है, उसकी ओर ध्यान 
न देने से ही ऐसे विरोध दिखाई दिया करते हैं| इसलिए यंद्दों इस विषय का कुछ 
अधिक खुलाठा कर देना चाहिये | अध्यात्मशाज् का सिद्धान्त है, कि पिण्ड लोर 
ब्रह्माण्ड में एक ही भाव्मा नामरूप से आच्छाच्ति है। इसलिए अध्यात्मग्ात्न की दृष्टि 
से हम लोग कहा करते हैं, कि ' जो आत्मा मुझमें है, वही सब्च प्राणियों में मी हैं ! - 
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£ सर्वेभूतस्थमात्मानं सर्वश्नतानि चात्मनि ! (गी. ६. २९ ) अथवा “यह सब आत्मा 
ही है? - ' इढं सर्वमात्मैव ? | परन्तु भक्तिमार्ग में भ्न्यक्त परमेश्वर ही को व्यक्त 
परमेश्वर का खरूप प्राप्त हो जाता है। अतएव अबत्र उक्त सिद्धान्त के बढले गीता में यह 
बर्णन पाया जाता है, कि “यो मां पत्नति सर्वन्न सर्वे व मयि पच्यति ? - मैं (भगवान ) 
सब आषियों में हूँ; मौर सब प्राणी मुझमें हैं (६. २९); अथवा ' वासुदेवः 
सर्वमिति ? - जो कुछ है, वह सब वाठुदेवमय है (७. १९ ); अथवा ' येन भूतान्य- 
शोपेंण द्रक्षस्यात्मन्यथो मयि ?-ज्ञान हो जाने पर तू सच्च ग्राणियों को मुझमें और 
खय्य अपने में भी देखेगा ( ४. २५ ) | इसी कारण से मागवतपुराण में भी मगवक्नत्त 
का लक्षण इस प्रकार कद्दा गया है - 

सर्वभूतेषु यः पर्येद्धनवद्धावमात्मनः। 

भूृतानि भगवत्यात्मन्येप भागवतोत्तमः ॥ 


“जो अपने मन में यह भेदभाव नहीं रखता, कि में अलग हूँ; भगवान्‌ भलूग 
हैं; भौर सव लोग भिन्न हैं; किन्तु जो सब प्राणियों के विषय में यह भाव रखता है, 
कि भगवान्‌ और में दोनों एक हूँ; और जो यह समझता है, कि सब्र प्राणी भगवान्‌ 
में और मुझमें भी है, वही सब भागवतों में ओेष्ठ है? ( माग, ११, २. ४५ भौर 
३, २४. ४६ ) इससे दीख पड़ेगा, कि अध्यात्मशझास्र के 'अव्यक्त परमात्मा! इब्दो के 
बदले ' व्यक्त परमेश्वर ? झब्दों का प्रयोग किया गया है - सब यही भेट है। भध्यात्म- 
शात्र में यह बात युक्तिवाद से सिद्ध हो चुकी हैं, कि परमात्मा के अव्यक्त होने के 
कारण साय जगत्‌ आत्ममय है। परन्तु भक्तिमार्य प्रत्यक्ष अवगम्य है, इसलिए, परमे- 
अर की अनेक व्यक्त विभूतियों का वर्णन करके और अर्जुन को विव्यदृष्टि देकर प्रत्यक्ष 
विश्वरू्पदर्शन से इस बात की साक्षात्यतीति करा दी है, कि सारा जगत्‌ परमेश्वर 
(आात्ममय ) है (गी. भ. १० भौर ११ ) | अध्यात्मशास््र में कहा गया है, कि कर्म 
का क्षय शान से होता है। परन्तु भक्तिमार्ग का यह तत्त्व हैं, कि संगुण परमेश्वर के 
सिवा इस जगत्‌ में भौर कुछ नहीं है - वही जान है, वही कम है, वही जाता है, 
चही करनेवाला और फल देनेवाला भी है। अतएव सद्वित, प्रारब्ध, क्रियमाण इत्यादि 
कर्ममेंडों के झंझट में न पड़ मक्तिमार्ग के अनुसार यह पतिपादन किया जाता है, कि 
कर्म करने की बुद्धि देनेवाला, कर्म का फल देनेवाला और कमें का क्षय करनेवाला 
एक परमेश्वर ही है| उद्ाहरणाय्, तुकाराम महाराज एकान्त में ईश्वर की प्रार्थना 
करके स्पष्टता से और प्रेमपूर्वक कहंते हैं - 


पक बात पुकान्त में सुन लो, जगदाधार। 
तारे मेरे कर्म तो अ्रम्म॒ को क्या उपकार ? ॥ 


यही भाव अन्य झार्दों में दूसरे स्थान पर इस प्रकार व्यक्त किया गया है, कि 


घर 878 क्रियमाण और संचित का झगड़ा मक्तों के लिए नहीं है। देखो; उतर कुछ 
» २, २८ 
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इश्वर ही है, जो भीतर-भाहर सर्व व्यात्त है।? भगवद्गीता में भगवान्‌ ने यही कहा 
है, कि 'इंशरः सर्व भूतानां' हद्देशेउ्जुन तिछति! (१८-६१ )- ईश्वर ही सब्र 
लोगों के हृत्य में निवास करके उनसे यन्त्र के समान सब कर्म फरवाता है। फर्म- 
विपाक-प्रक्रिया में सिद्ध किया गया है, कि जान की प्राप्ति कर लेने के लिए. आत्मा 
को पूरी स्वतन्वता है। परन्तु उसके बदले मक्तिमार्ग में यह कहा जाता हैं, कि उस 
चुई्ि का देनेवाला परमेश्वर ही है - ' तस्य तस्यायलां श्रद्धां तामेव विदधाम्यहम्‌ 
(गी. ७. २१ ), अथवा ' दम बुद्धियोगे त॑ येन मामुपयान्ति ते ! (गी. १०. १०)। 
इसी प्रकार संसार में सब कर्म परमेश्वर की द्वी सत्ता से हुआ करते हैं। इसलिए, 
भक्तिमार्ग में यह वर्णन पाया जाता है, कि वायु भी उसी के भय से चलती है; 
भौर यूर्य तथा चन्द्र भी उसी की शक्ति से चलते है (कठ, ६, ३; बृ, ३. ८, ९ )। 
अधिक क्या कहा जाय; उसकी एच्छा के थिना पेड़ का एक पत्ता तक नहीं हिलता। 
यही कारण है, कि भक्तिमार्ग में यह कहते ६, कि मनुष्य फेवल नि्मिचमात्र ही फे 
लिए सामने रहता है (गीता ११, ३३); भौर उसके सब्र व्यवहार परमेश्वर ही 
उसके हृदय में निवास कर उससे कराया करता ६ै। साधु तुकाराम कहते हैँ, ऊरि 
* यह प्राणी केवल निमित्त ही के लिए स्वतन्त्र है; मेरा मेरा” फह कर व्यर्थ दी 
यह अपना नाश कर लेता हे? दस जगत्‌ के व्यवहार भर सुस्तिति की स्थिर 
रखने के लिए सभी छोगो को कर्म करना चाहिये । परन्तु ईशावास्योपनिपद्‌ का जे 
यह तत्व है - कि जिस प्रकार अगानी लोग किसी कर्म को "मेरा! कह क्र किया 
करते ६, वेसा न कर शानी पुरुष को ब्द्मार्पणबुद्धि से सब कर्म सृत्युपर्यन्त करते रहना 
चाहिये - उसीका सारांश उक्त उपदेश में हैं। यही उपडेश भगवान ने अर्थुन को 
झूस लोक में किया है - 
यत्करोपि यदक्षात्रि यज्जुदोपे ददासि यत्‌। 
यप्तपस्यक्ति फोन्तेय तश्कुरप्व मदर्पणम्‌॥ 


अर्थात्‌ ' जो कुछ तू करेगा, सायेगा, दवन करेगा, देगा, या तप करेगा, वह सब्र 
मुत्ते अपंग कर ? ( ग्रीता ९, २७ ); इससे त॒झ्े कम फ्री बाधा नहीं होगी। मगवद्गीता 
का यही कोक शिवगीता ( १५. ४० ) में पाया जाता है; और भागवत के इस छोक 
में भी उसी अर्थ का वर्णन है - 

कार्येन चाचा मनसेन्द्रियेर्चा चुद्धयात्मना वाज्नुस्तस्वभावात्‌ 

'करोति यद्यव्सकल परस्मे नाराग्णायेति समपंयेत्तत्‌ ॥ 


* काया, वाचा, मन, इन्द्रिय, चुद्धि या आत्मा की प्रश्नत्ति से अथवा स्वभाव के 
अनुसार जो कुछ हम किया करते है, वह सब परात्पर नारायण को समर्पण कर 
दिया जाएँ? (भाग, ११. २. ३६ )) साराश यह है, कि अध्यात्मशात्र मे, बिप्ते 
ज्ान-कर्म-समुच्य पक्ष, फलझात्याय अथवा ब्रह्मार्पणपूर्वक कर्म कहते हैँ (गीता 
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४. २४; ५, १०; १२. १२ ) उसी को मत्तिमार्म में “ कृष्णापंणपूर्वक कम ? यह नया 
नाम मिल जाता है। मक्तिमागंवाले मोजन के समय “ गोविन्द, गोविन्द ? कहा करते हैं; 
उसका रहत्य इस कृष्णापंणबुद्धि में ही हैं| ज्ञानी जनक ने कहा है, कि हमारे सब 
व्यवहार लोगों के उपयोग के लिए निष्काम बुद्धि से हो रहे हैं; और मगवक्चक्त मी 
खाना, पीना, इत्याडि अपना सब व्यवहार कृष्णापंण बुद्धि से ही किया करते है। 
उद्यापन, ब्रह्मणममोजन अथवा अन्य इश्पूर्त कर्म करने पर अन्त में “ इ्द कृष्णार्पण- 
मस्त ? अथवा ' हरिर्धता हरिमोक्ता कह कर पानी छोड़में की जो रीति है, उसका 
मूल्तत्त्व मगवद्गीता के उक्त छछोक में है। यह रुच है, कि जिस प्रकार वालियों के न 
रहने पर कानों के छेड मात्र ब्राकी रह जाए, उसी प्रकार वर्तमान समय में उक्त 
सड्ुल्प की दशा हो गई है। क्‍योंकि पुरोहित उस सद्भल्प के सच्चे अर्थ को न समझ 
कर सिर्फ तोते की नाई उसे पढ़ा करता है; और यजमान बहिंरे की नाई पानी छोड़ने 
की कवायत किया करता है| परन्तु विचार करने से माल्म होता हैं, कि इसकी जड़ 
में कर्मफछाशा को छोड़ कर कर्म करने का तत्त्व है; और इसकी हँसी करने से शात््र 
मैं तो कृछ दोष नहीं आता; किन्तु हँसी करनेवाले की अज्ञानता ही प्रकट होती है| 
चयदि सारी भायु के कम - यहाँ तक कि जिन्दा रहने का भी कर्म - इस प्रकार कृष्णा- 
पंणबुद्धि से अथवा फछाशा का त्याय कर किये जाएँ, तो पापवासना कैंसे रह सकती 
है? और कुकर्म कैसे हो सकते है? फिर छोगों के उपयोग के लिए कर्म करो; संसार 
की भलाई के लिए आत्मसमपंण करों; इत्यादि उपदेश करने की आवश्यकता ही कहाँ 
रद्द जाती है! तब तो में? और 'छोग? दोनों का समावेश परमेश्वर में और परमेश्वर 
का समावेश उन दोनों में हो जाता है। इसलिए स्वार्थ और पराथ दोनों ही कृष्णा- 
पैणरूपी पय्मार्थ में ड्व जाते हूँ; और महात्माओं की यह उक्ति ही चरिवार्थ द्ोती 
है, कि “ सन्तों की विभूतियाँ जगत्‌ के कल्याण ही के लिए. हुआ करती हे, वे लोग 
परोपकार के लिए, अपने शरीर को कष्ट दिया करते है? | पिछले प्रकरण में युक्तिवाद 
से यह विद्ध कर विया यया है, कि जो मनुप्य अपने सब काम हृप्णार्पणबुद्धि से 
उक्केया करता है, उसका “योगश्लेम' किसी प्रकार झक नहीं सकता; ओऔर भक्तिमार्ग- 
चालें को तो खय॑ भगवान्‌ ने गीता में भाश्वासन दया है, ' तेषां नित्यामियुक्ताना 
योगक्षेम वहाम्यहम्‌ ? ( गीता ९. २१ )। यह कहने की आवश्यकता नहीं, कि जिस 
अकार ऊँचे दज के ज्ञानी पुरुष का कर्तव्य हैं, कि वह सामान्य जनों में बुद्धिमेद 
न करके उन्हें सन्मार्ग में लगाएँ ( गीता ३. २६ ), उसी प्रकार परम ओष्ठ भक्त का भी 
चही कर्तव्य है, कि वह निम्न अेणी के भक्ती की अद्धा को भ्रष्ट न कर उनके अधिकार 
के भनुसार ही उन्हें उन्नति के मार्ग में लगा देवे। सारांश, उक्त विवेचन से यह 
मादम हो जाएगा, कि अध्यात्मशात्र में और कमंविपाक मैं जो सिद्धान्त कहे गये 
हूँ, थे सत्र कुछ शब्दमेद से भक्तिमा्य में मी कायम रखे गय्ये हैं; और ज्ञान तथा भक्ति 
मैं इस प्रकार मेछ कर देने की पद्धति हमारे यहाँ चहुत प्राचीन समय से प्रचालित है | 
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परन्तु जहोँं झब्दमेद से अर्थ के अनर्थ हो जाने का मय रद्दता हैं, वहाँ इस 

प्रकार से शब्दमेद भी नहीं किया जाता; क्योंकि अर्थ ही प्रधान बात हैं। उदहर- 
णार्थ, कर्म-विपाक-प्रक्रिया का सिद्धान्त है, कि ज्ञानपाप्ति के लिए प्रत्यक मनुष्य स्वयं 
प्रदत्त करे; और अपना उद्धार आप ही कर ले। यहि इसमें शब्दों का कुछ मेढ 
करके यह फहा जाए, कि यह काम मी परमेश्वर ही करता है; तो मृद इन आाल्सी 
हो जाएँगे | इसलिए “ आत्मव पघात्मनो बन्धुरात्मैंव रिपुरात्मनः? - आप ही अपना 
शत्रु और भाप ही अपना मित्र है (गीता ६. ५ ) - यह तत्त्व भक्तिमार्ग में भी प्रायः 
ज्यॉ-का-त्यों अर्थात्‌ शब्दमेद न करके बतलाया जाता हैं | साधु तुकाराम के इस माद- 
का उल्लेख पहले हो चुका €ं, कि 'दससे किसीका क्‍या नुकसान हुआ? अपनी 
चुराई अपने हाथों कर ली।? इससे भी अविक स्पष्ट झा्दों में उन्होंने कहा हें, कि 
ईश्वर के पास कुछ मोक्ष की गठड़ी नहीं घरी टे, कि बह किसी के हाथ में दे ४) 
 यहों तो इन्द्रियों की जीतना और मन की निर्विषय करना ही मुख्य उपाय है।! 
क्या यह उपनिपदों के इस मन्त्र - ' मन एवं मन॒ष्याणां फारणं बन्धमोश्षयोः ! - के. 
समान नहीं हैं! यह सच है, कि परमेश्वर ही इस ऊंगत्‌ की सब्र घब्नाओं का करने- 
वाला है। परन्तु उस पर निर्दयता का और पक्षपात करने का दोप न लगाया जाए; 
इस लिए कर्म-विषाक-प्रक्रिया में यह लिद्धान्त कहा गया है, कि परमेश्वर प्रत्येक 
मनुष्य को उसके कर्मों के अनुसार फल दिया करता है | इसी कारण से यह सिद्धान्त 
भी - बिना किसी प्रकार का आब्दभेद किये ही - भक्तिमार्ग में छे लिया डाता है। 
इसी प्रकार यद्यपि उपासना के लिए ईश्वर को व्यक्त मानना पड़ता हैं, तथापि 
अध्यात्मग्ाह्न का यह सिद्धान्त भी हमारे यहाँ के भक्तिमार्ग में कमी छूट नहीं 
जाता, कि जो कुछ व्यक्त हैं, वह सब माया ६ ओर सत्य परमेश्वर उसके पर है। 
पहले कह जुफे हैं, कि दसी कारण से गीता मे वेडान्तसृत्न प्रतिपादित छीव फा त्वरूप 
ही स्थिर रखा गया है। मनुप्य के मन में प्रत्यक्ष की और अथवा व्यक्त दी मोर 
. झुकने की जो स्वामाविक प्रवृत्ति हुआ करती है, उसमें और तक्त्ान के गहन 
सिद्धान्तों में मेल कर देने की वद्िक धर्म की यह रीति किसी भी अन्य देश्च के भक्ति- 
मार्ग में दीख नहीं पड़ती। भन्‍्य देश्-निवासियों का यह द्वाल दीम् पड़ता हैं, कि 
जब वे एक बार परमेश्वर की किसी सगुण विभूति का स्वीकार कर व्यक्त का सहारा 
लेते हैं, तब वे उसी में आयक्त हो कर फँस जाते है। उसके सिवा उन्हें भौर कुछ 
दीख ही नहीं पड़ता; भौर उनमें अपने अपने सगुण य्रत्तीक के विपय में व्रथामिमान 
उत्पन्न हो वाता है। ऐसी भवस्था मैं वे लोग यह मिय्या मेद करने का यत्न करने 
लगते हैं, कि तत्वशान का मार्ग मित्र हैं; और श्रद्धा का भक्तिमार्ग जुदा हैं। परन्तु 
हमारे देश में तत््वज्ञान का उदय बहुत प्राचीन काल में ही हो चुका था। इसलिए, 
गीताधर्म में श्रद्धा और' ज्ञान का कुछ भी विरोध नहीं हैं; ब्रत्कि वैदिक शानमार्ग 
श्रद्धा से और वैदिक भक्तिमार्ग ज्ञान से, पुनीत हो गया है। अतएव मनृप्य किसी 
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मी मार्ग का स्वीकार क्‍यों न करें; अन्त में उसे एक ही सी सद्गति प्रास होती है। 
इसमें कुछ आाश्चर्य नहीं, कि अव्यक्त ज्ञान और व्यक्त मक्ति के मेल का यह महत्त्व 
केबल व्यक्त क्राइस्ट में ही लिपंटे रहनेवाले धर्म के पण्डितों के ध्यान में नहीं भा 
सका; और इसलिए उनकी एकंटेशीय तथा तत््वशान की दृष्टि से कोती नजर से 
गीताघर्म में उन्हें विरोध दीख पड़ने लगा। परन्तु आश्चर्य की बात तो यही है, कि 
चैदिक धर्म के इस ग्रुण की प्रशंसा न कर हमारे देश के कुछ अनुकरणपग्रेमी जन 
आजकल इसी शुण की निन्‍्ठा करते देखे जाते हैँ। माघ काव्य का (१६. ४३ ) यह 
चचन इसी बात का एक भच्छा उदाहरण हैं, कि “अथ वा5मिनिविष्चुद्धिपु | बजति 
व्यर्थकर्ता सुमाषितम्‌ | ? - खोटी समझ से जब एक वार मन अस्त हो जाता है, तब 
मनुष्य को अच्छी बातें भी ठीक नहीं जेंचती। 

स्मातंमाग में चतुर्थाश्रम का जो महत्त्व है, वह मत्तिमार्य में भयवा मागवत्त- 
चर्म में नहीं है। वर्णाश्रमधर्म का वर्णन मागवतधर्म में भी किया जाता है; परन्तु 
उस घमम्म का सारा द्यरमठार भक्ति पर ही होता है। इसलिए, जिसकी मक्ति उत्कट 
हो, वही सब में श्रेष्ट माना जाता है-फिर चाहें वह शहस्थ हो, वानप्रस्थ या 
चैरागी हो; इसके विपय में मागवतधमम में कुछ विधिनिषेघ नहीं है ( भा. ११, १८. 
१३, १४ देखो )। संन्यास-भाश्रम स्मातंधर्म का एक आवश्यक मांग है, भागवतधर्म 
का नहीं। परन्तु ऐसा कोई नियम नहीं, कि भागवतर्घर्म के अनुयायी कमी विरुक्त 
न हों; गीता में ही कहा है, कि संन्यास और कर्मयोग दोनों मोक्ष की दृष्टि से समान 
योग्यता के हैं। इसलिए, यद्यपि च॒र्थाश्रम का स्वीकार न किया जाए, तथापि 
सांतारिक कर्मो को छोड़ बैरागी हो जानेवाले पुरुष भक्तिमार्ग में भी पाये जा सकते 
हैं। यह वात पूर्व समय से ही कुछ कुछ चली आा रही है। परन्ठ उस समय इन 
लोगों को प्रभुता न थीं; और ग्यारहवयें प्रकरण में थह बात स्पष्ट रीति से बता दी 
आई है, कि मगवद्गीता में कर्मत्याग की अपेक्षा कर्मपोय ही को अधिक महत्त्व दिया 
गया है। काछान्तर से कर्मयोग का यह महत्त्व छत्त हो गया; और वर्तमान समय में 
भागवतधर्मीय लोगों की मी यद्दी समझ हो गई है, कि मगवद्नक्त वही है, कि जो 
सांसारिक कर्मों को छोड़ विरक्त हो; केवल भक्ति में ही निमम हो जाए। इसलिए 
यहाँ भक्ति की दृष्टि से फिर मी कुछ थोड़ा-छा विवेचन करना जावश्यक अत्तीत 
होता है, कि इस विपय में गीता का मुख्य सिद्धान्त और सच्चा उपदेश क्‍या हैं। 
मक्तिमागे का अथवा भागवतधर्म का ब्रह्म स्वयं सगुण भगवान्‌ ही हैं। यदि यही 
अगवान्‌ स्वर्य सारे संसार के कर्ता-धर्ता है; और साधुजनों की रक्षा करने तथा 
दुष्टजननों को दण्ड देने के लिए समय समय पर अवतार लेकर इस जगत्‌ फा घारण- 
पोषण किया करते हूं; तो यह कहने की आवच्यकता नहीं, मग्रवद्नक्तों को भी छोक- 
संग्रह के लिए, उन्हीं मगवान्‌ का भनुकरण करना चाहिये। हनुमानजी रामचन्द्र के 
चड़े मक्त थे; परन्तु उन्हों ने रावण आदि दुष्टजनों के निदेहन करने का काम कुछ 
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छोड़ नहीं दिया था| मीप्मपितामह की गणना भी परम भगवद्वक्तों में की द्ाती है; 
परन्तु यद्यपि वे स्वयं मृत्युपर्यत ब्रक्षचारी रहे, तथापि उन्होंने स्वधर्मानुखार स्वकीयों 
की और राज्य की रक्षा करने का काम अपने जीवन मर जारी रखा था| यह वात 
सच है, कि जत्र भक्ति के द्वारा परमेश्वर का ज्ञान आात्त हो जाता है, तब्र भक्त को 
स्वयं अपने हिंत के लिए कुछ प्राप्त कर लेना शेप नहीं रह जाता। परन्तु प्रेममूल्क 
भक्तिमार्म से दया, करुणा, कर्तव्यप्रीति इत्यादि ओेए मनोजृत्तियों का नाश नहीं हो 
सकता; वल्कि वे भौर मी अधिक जुद्ध हो जाती हैं | ऐसी दशा में यह प्रश्न ही नहीं 
उठ सकता, कि फर्म करें या न करें? वरन्‌ भगवद्धक्त तो वही है, कि जिशके मन में 
ऐसा भमेदमाव उत्पन्न हो जाय - 
जिसका कोई न हो हृदय से उसे लगायें, 
प्राणिमात्र के लिए प्रेम की ज्योति जगावे। 
सब में विभु को व्याप्त जान सब को नपनाथे, 
है बस पुंसा वही भक्त की पदवी पावे ॥ 


ऐसी अवस्था में स्वमावतः उन लोगों की बृत्ति लछोकसंग्रह ही के अनुकूछ हो जाती 
है, जैठा कि ग्यारहवें प्रकरण में कहा आये हैं- सन्‍्तों की विभूतियों जगत्‌ के 
कल्याण ही के लिए हुआ करती हैं| वे छोग परोपकार के लिए. अपने शरीर को 
कष्ट विया करते हैं।? जब यह मान लिया, कि परमेश्वर ही इस सृष्टि को उत्पन्न 
करता है, और उसके सब व्यवह्दारों को भी किया करता है; तव यह अवश्य ही 
मानना पड़ेगा, कि उसी सष्टि के व्यवद्ारों को सरलता से चलाने के लिए चातुवेर्ष्य 
आदि जो च्यवस्थाएँ हैं, वे उसी की इच्छा से निर्मित हुई हैं । गीता में मी भगवान्‌ 
ने स्पष्ट रीति से यही कहा है, कि ' चानुर्व्य मया सष्ट गुणकर्म-विमागदः? 
(गीता ४. १३ ) | अथात्‌ यह परमेश्वर ही की इच्छा है, कि प्रत्येक मनुष्य अपने 
अपने अधिकार के अनुसार समाज के इन कामी फो छोकसंग्रह के लिए करता रहे | 
इसीसे भागे यह मी सिद्ध होता है, कि स्॒टि के जो व्यवहार परमेश्वर की इच्छा से 
चल रहे हैं, उनका एक-आध विशेष भाग किसी मनुष्य के द्वारा पूरा कराने के लिए 
ही परमेश्वर उसको उत्पन्न किया करता हैं; और यदि परमेश्वर-द्वारा नियत किया 
गया उसका यह काम मनुष्य न करे, तो परमेश्वर ही की अवज्ञा करने का पाप उसे 
लगेगा । यदि तुम्हारे मन में यह अहंकार-बुद्धि जाश्त होंगी, कि ये काम मेरे हैं 
अथवा में उन्हें अपने खार्थ के लिए करता हूँ; तो उन कर्मों के मले-दुरे फल उम्हें 
अवश्य भोगने पड़ेंगे। परन्तु तुम इन्हीं कर्मों को फेवछ खधर्म जान कर परमेश्वरा- 
पंणपूर्वक इस माव से करोंगे, कि “ परमेश्वर के मन में जो कुछ करना हैं, उसके लिए 
मुझे करके वह मुझसे काम कराता है? (गीता ११, ३३ ); तो इसमें कुछ अनुचित 
या अयोग्य नहीं । बल्कि गीता का यह कथन है, कि इस स्वधर्मांचरण से ही 
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सर्चभूतान्तर्गत परमेश्वर की सात्तिक भक्ति हो जाती हैं। भगवान्‌ ने अपने सब 
उपंदेशों का तात्पर्य गीता के अन्तिम अध्याय में उपसंहाररूप से अर्जुन को इस 
अकार इतलाया है - सब ग्राणियों के दृढय मेँ निवास करके परमेश्वर ही उन्हें यन्त्र 
के समान नचाता हैं; इसलिए ये देनो भावनाएँ मिथ्या है, कि में भम॒क कर्म को 
छोड़ता हूँ या अमुक कर्म को करता हूँ। फलाशा को छोड़ सत्र कर्म कृष्णार्पणबुद्धि से 
करते रहो | यदि तू ऐसा निग्रह करेगा, कि में इन कममों को नहीं करता; तो भी 
प्रकृतिधर्म के अनुसार तुझे कमा को करना ही होंगा। अतएज़ परमेश्वर में अपने 
सच स्वार्थों का छूय करके स्वधमौनुसार प्रांत व्यवहार को परमार्थदुद्धि से और 
वैराग्य से ल्येकसंत्रह के लिए ठकझे अवच्य करना ही चाहिये; में भी यही करता हूँ; 
मेरे उग॒हरण को उेख और उसके अनुसार ऋर्ताव कर।? जैसे ज्ञान का भौर 
निष्कामकर्म का विरोध नहीं, वैसा ही मक्ति में और हृष्णार्पणबुद्धि से किये गये 
कर्मों में मी विरोध उत्पन्न नहीं होता। महाराष्ट्र के प्रसिद्ध भगवद्धक्त तुकाराम 
भी मक्ति के द्वारा परमेश्वर के ' अणोरणीयान्‌ महतो महीयान्‌ ?! (कठ, २. २०; 
गीता ८, ९ )- परमाणु से भी छोटा और बड़े से मी बड़ा ऐसे खरूप के साथ अपने 
तादात्म्य का वर्णन करके कहते है, कि “अन्न में केवछ परोपकार ही के लिए बचा 
हूँ।! उन्होंने संन्यासमा्ग के अनुयायियों के समान यह नहीं कहा, कि अब्र मेरा 
कुछ भी काम शेप नहीं है। बल्कि मे कहते हैं, कि ' मिक्षापात्र का अवूंवन करना 
लजास्पद जीवन है - वह नष्ट हो जाएं। नारायण ऐसे मनुप्य की सर्वया उपेक्षा ही 
करता है।? अथवा " सत्यवादी मनुष्य संसार के सब काम करता है; और उनसे - 
जल में कमलपत्र के समान - भव्सि रहता हैं। जो उपकार करता है और 
प्राणियोपर दया करता है, उसी में आत्मस्थिति का निवास जानों ! ? इन वचरनों 
से साध्ठु तुकाराम का इस विपय में स्पष्ट अभिषाय व्यक्त हो जाता है। यद्यपि 
तुकाराम महाराज संसारी ये, तथापि उनके मन का झुकाव कुछ कर्मत्याग ही की 
ओर था। परन्तु प्रवृत्तिपरणान मागवत्धर्म का छक्षण अथवा गीता का सिद्धान्त 
यह है, कि उत्कट भक्ति के साथ साथ मृत्युपर्यतर ई-बरापंणपृर्वक निष्काम कर्म 
करते ,ही रहना चाहिये। और यदि कोई इस उिद्धान्त का पूरा पूरा स्पष्टीकरण 
देखना चाहे तो उसे आीसमर्थ रामदातत्वामी के दासवोध ग्न्थ को ध्यानपूर्वक पढ़ना 
चाहिये ( स्मरण रहे, कि साधु तुकाराम ने ही शिवाजी महाराज को जिन “ सद्गुद की 
आरण ? में जाने को कहा था, उन्हींका यह प्रासादिक गन्थ है )। रामदासस्वामी ने 
अनेक चार कह हैं, कि भक्ति के द्वारा अयवा ज्ञान के छाटा परमेश्वर के अद्धल्वरूप को 
पहचान कर लो सिद्धपुरुप झृतकृत्य हो जुके हैं, वे “उप्र लोगों को सिखाने लिए? 
्‌ गस, १९. १०, १४ ) निःस्तहता से अपना काम यथाधिकार जिस प्रकार किया 
करते हैं, उसे देखकर सर्वेसाधारण छोग अपना व्यवहार करना सीखे; क्योंकि 
+ बिना किये कुछ भी नहीं होता ? (दास, १९, १०, २५; १२. ९. ६; १८, ७. ३ ); 
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और अन्तिम दशक (२०. ४. २६ ) में उन्होंने कर्म के सामथ्य का भक्ति की शक्ति 
के साथ पूरा में इस प्रकार कर दिया है - 

हलचल में सामथ्ये है। जो करेगा वद्दी पावेगा। 

परंतु उसमें भगवान्‌ का। अधिष्ठान 'चादिये॥ 
गीता के आभाठवें अध्याय में अजुन को जो उपदेश किया गया है, कि ' मामनुस्मर 
युध्य च? (गीता ८. ७) - नित्य मेरा स्मरण कर; और युद्ध कर - उसका तात्पय, 
भौर छठवें भध्याय के अन्त में जो कहा है, कि ' कर्मयोगियों में मक्तिमार्ग श्रेष्ठ है 
(गीता ६. ४७ ) उसका भी तात्पर्य वही है, कि जो रामदासस्वामी के उक्त वचन 
में है। बीता के अठारहवें अध्याय में भी भगवान्‌ ने यद्दी कह! है - 

यतः भ्रवृत्तिभूत्रानां येन स्वेभिद ततम्‌। 

स्वकर्मणा तमभ्यर्च्य सिद्धि विन्‍्द्रति मानवः ॥ 
“जिसने इस सारे जगत्‌ को उत्पन्न किया है, उसकी अपमे स्वधर्मातुरूप निष्काम 
कर्माचरण से (न कि कैवल वाचा से अयवा पुर्ष्पों से ) पूजा करके मनुष्य सिद्धि 
पाता है? (गीता १८. ४६ )। अधिक क्या कहें, इस 'छोक का और समख गीता 
का भी भावार्थ यही है, कि स्वधर्मानुरूप निष्कामकर्म करने से सर्वेभूतान्तगेत 
विराइरूपी परमेश्वर की एक प्रकार की भक्ति, पूजा या उपासना ही हो जाती हैं। ऐसा 
कहने से, कि ' अपने धर्मानुरूप कर्मों से परमेश्वर की पूजा करो ?, यह नहीं समझना 
चाहिये, कि “ श्रवर्ण कीर्तन विष्णोः ! इत्यादि नवविधा भक्ति गीता को मान्य नहीं। 
परन्तु गीता का कथन है, कि कर्मों को गौण समझकर उन्हें छोड़ देना भौर इस नव- 
विधा भक्ति में ही बिल्कुल निमम हो जाना उचित नहीं है। शात्जतः प्राप्त अपने 
सत्र कर्मों को ययोचित रीति से अवश्य करना ही चाहिये | उन्हें ' खयं अपने लिए! 
समझकर नहीं, किन्तु परमेश्वर का स्मरण कर इस निर्ममब्रुद्धि से करना चाहिये, कि 
«५ ईंशवरनिर्मित सृष्टि के संग्रहार्थ उसी के ये सव फर्म हैं। ” ऐसा करने से कर्म का लोप 
नहीं होगा; उल्ठा इन कर्मों से ही परमेश्वर की सेवा, भक्ति वा उपायना की जाएगी। 
इन कर्मों के पाप-पुण्य के भागी हम न होंगे; और अन्त में सद्गति भी मिल जाएगी। 
गीता के इस सिद्धान्त की ओर दुलक्ष करके गीता के भक्तिप्रधान टीकाकार अपने 
अन्‍्धों में यह भावार्थ बतलाया करते हैं, कि गीता में भक्ति ही को प्रधान माना है; 
और कर्म को गौण | परल्तु संन्यासमार्गीय टीकाकारों के समान भक्तिप्रधान यौकाकार्यो 
का यह तात्पर्यारथ भी एकपक्षीय है। गीताप्रतिषादित भक्तिमा्ग कर्मप्रधान है; और 
उसका मुख्य तत्त्व यह है, कि परमेश्वर की पूजा न केवल पुष्पों से या वाचा से ही 
होती है; किन्तु बह खधर्मोक्त निष्काम कर्मोंसे भी होती है; और ऐसी पूजा प्रत्येक 
मनुष्य को अवश्य करनी चाहिये। जब्र कि कमेंमय भक्ति का यह तत्त्व गीता के 
अनुसार अन्य किसी भी खान में प्रतिपादित नहीं हुआ है, तब इसी तत्व को 
गीता-प्रतिपादित भक्तिमाग का विशेष क्षण कहना चाहिये । 
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इस प्रकार कर्मयोग की दृष्टि से ज्ञानमाग और मत्तिमार्ग का पूरा पूरा मेल 
चयद्यपि हो गया, तथापि जानमार्ग से भक्तिमार्ग में जो एक महत्त्व की विशेषता है, 
उसका भी अब अन्त में स्पष्ट रीति से वणन हो जाना चाहिये। यह तो पहले ही 
कह चुके हैं, कि ज्ञानमार्ग केवल बुद्धेगग्य होने के कारण अल्पबुद्धिवाले सामान्य 
जनों के लिए क्लेशमय है; और भक्तिमार्ग के श्रद्धामूलक, परमगम्य, तथा प्रत्यक्ष होने 
के कारण उसका आभाचरण करना सत्र लोगों के लिए सुगम है। परन्तु बलेश के सिवा 
जञानमार्म में एक और भी भड़चन हैं! जैमिनि की मौमांसा, या उपानिपद्‌ या वेदान्त- 
सूत्र को देखें; तो माल्म होगा, कि डनमें श्रौत-पश्ञयाग आदि की अयवा कर्मसेन्यास- 
पूर्वक 'नेतिः-स्वरूपी परत्रह्म की ही चर्चा मरी पड़ी है। और अन्त में यही निर्णय 
किया है, कि स्वर्गप्रापि के लिए साधनीमृत होनिवाले श्रौत-यज्ञ-यागादिक कर्म करने 
का क्थवा मोक्षप्रात्ति के लिए क्ावध्यक उपनिषदादि वेदाध्ययन करने का अधिकार 
भी पहले तीन ही वर्णों के पुरुषा को है (वे, सू, १, हे. ३४-३८ )] इस में इस 
बात का विचार नहीं किया गया है, कि उक्त तीन वर्णो का, स्त्रियों को अथवा 
चाहुर्वण्य के भनुसार सोरे समाज के द्वित के लिए खेती या अन्य व्यवसाय करनेवाले 
साधारण द्ली-पुरुषो को मोक्ष कैसे मिले॥ अच्छा; स्री-शूद्गादिकों के खाथ वेदों की ऐसी 
अनबन होने से यदि यह कहा जाए, कि उन्हें मुक्ति कमी मिल हीं नहीं सकती; तो 
उपनिपर्टों और पुराणों में ही ऐसे वर्णन पाये जाते हैं, कि गार्गी प्रभ्ति स्त्रियों को 
आर बिदुर प्रभति शठ्ों को ज्ञान की प्राप्ति होकर सिद्धि मिल गईं थी (के. सू, ३. ४- 
३६-२९ ) | ऐसी दा में यह सिद्धान्त नहीं किया जा सकता, कि सिर्फ पहले तीन 
वर्णो के पुरुषों ही को मुक्ति मिलती है। और यदि यह मान लिया जाए, कि स्लीशूद्र 
आदि सभी छोगों को मुक्ति मिल सकती है; तो अब चतलाना चाहिये, कि उन्हें किस 
साधन से शान की प्राप्ति होगी। बावरायणाचार्य कहते हैं, कि 'विशेषानुग्रहश्व! ( वे. सू 
३, ४. ३८) अर्थात्‌ परमेश्वर का विशेप अनुग्रह ही उनके लिए एक साधन है; और 
मागवत (१, ४. २५ ) में कहा है, कि कर्मप्रधान-भक्तिमार्ग के रूप में इसी विशेषानु- 
अहात्मक साधन का “ महामारत में भौर अतएवं गीता में भी निरूपण किया गया 
है। क्योंकि स्वियों, झूद्रों या ( कल्यिग के ) नामधारी ब्राह्मणों के कानों तक श्रुति की 
कषावाजु नहीं पहुँचती है।! इस मार्ग से प्राप्त होनेवाला शान और उपनिपद्दों का 
ब्ल्नज्ञान - दोनों यद्यपि एक ही से हों, तथापि अब स््री-पुरुषसंबन्धी या ब्राक्मण- 
क्षत्रिय वैद्य झद्धसंतन्धी कोई मेट शेष नहीं रहता; और इस मार्ग के विशेष गुण 
के बारे में गीता कहती है, कि - 
मां द्वि पाथ च्यपाश्रित्य येअपे स्युः पापयोनय ; । 
स्वियो वैज्यास्रया अृद्वास्तेडपे यान्ति पर्रा गतिस्‌ ॥ 
ग्ह्े पार्थ। स्त्री, वैद्य और झूट्र या अन्त्वज आढ़ि जो नीच वंश में उत्पन्न हुए 
हैं, वे भी सत्र उत्तम गति पा जाते हैं ? ( गीता ९, ३९ )। यही *छोक महाभारत के 
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कि इन अनेक घर्ममागों को छोड़ कर ' केबल मेरी शरण में आा; में तुझे समस्त 
पापों से मुक्त कर दूँगा; डर मत।? साधु तुकाराम भी सब धर्मों का निरसन करके 
अन्त में भगवान्‌ से यही मॉगते है, कि- 
- घतुराई चेतना सभी चूल्दे में जाएँ; 
बस मेरा मन एक इंश-चरणाश्रय पावे | 
आग छगे आचार-विचारों के उपचय में, 

उस विभु का विश्वास सदा दृढ रहे हृदय में ॥ 

पनिश्चयपूर्वक उपदेश की या यह प्राथेना की यह अन्तिम सीमा हो चुकी। 
शीमक्रगवद्गीतारूपी सोने की थाली का यह भक्तिरूपी अन्तिम कौछ है, यही 

श्रेमग्रास है | इसे पा चुके, अब भागे चलिये। 


चौदहवाँ मकरण 


गीताध्याय-संगति 


प्रवृत्तिक॒क्षणं धर्म ऋषिनोरायणो5त्रवीत्‌ ।# 
- महाभारत, शाति, २१७, २ 


'वतक किये गये विवेचन से ठीख पड़ेगा, कि मंगवद्गीता में - मगवान्‌ के द्वारा 

गाये गये उपनिषद्‌ में -यह प्रतिपादन किया गया है, कि कर्मो को करते हुए. 
ही अध्यात्मविचार से या भक्ति से सर्वात्मैंक्यरूप साम्यचुद्धि को पूर्णतया प्रात्त कर 
लेना; ओर उसे प्राप्त कर लेने पर भी सन्‍्यास लेने की झन्झट में न पड़ संसार में 
शात्रतः आप्त सत्र कर्मों को केवल अपना क्तेब्य समझ कर करते रहना, इस संसार 
में मनुष्य का परमपुरुषा्थ अथवा जीवन व्यतीत करने का उत्तम मार्ग है। परन्तु 
जिस क्रम से हमने इस अन्य में उक्त आर्थ का वर्णन किया है, उसकी भपेक्षा गीता- 
ग्रन्थ का क्रम मित्र है | इसलिए अत यह भी देखना चाहिये, कि मगवद्गीता में इस 
विषय का वर्णन किन प्रकार किया गया है| किसी भी विपय का निरूपण दो रीतियों 
से किया जाता है: एक शासत्रीय और दूसरी पौराणिक। शास्त्रीय पद्धति वह है, कि 
जिसके द्वारा तर्कशास््रानुसार साधकबाघक प्रमाणों को क्रमसहिंत उपस्यित करके यह 
दिखला दिया जाता हैं, कि सब्र ल्येगों की समझ में सहज ही भा सकनेवाली बातों से 
किसी प्रतिपाद्य विषय के मूलतत्त्व किस प्रकार निष्यन्न होते हैं। भूमितिशातह्न इस 
पद्धति का एक अच्छा उदाहरण है; और न्यायसून्न या वेदान्तयूत्र का उपपाइन भी 
इसी वर्ग का है। इसी लिये भगवद्गीता में - जहों अह्मसृत्न यानी वेदान्तवूज़ का 
उल्लेख किया है, वहोँं- यह मी वर्णन है, कि उसका विषय हेतुयुक्त और निश्चया- 
त्मक प्रमाणों से सिद्ध किया गया है - ' ब्रह्मय॑त्रपदैश्वेव हेतुमद्धिर्विनिश्चितेः ः ( गीता 
१३, ४ ) | परन्तु भगवद्गीता का निरूपण सशास्त मले हों; तथापि वह इस शझात्रीय 
पद्धति से नहीं किया गया है। मगवद्गीता में जो विषय है, उसका वर्णन- अर्चुन 
और भीकृष्ण के संवादरूप में - अत्यन्त मनोर॑जक और सुलम रीति से किया गया है। 
इसी लिए प्रत्येक अध्याय के अन्त में * भगबद्गीतायपनिपत्सु ब्रह्मविद्यार्या योगशाल्ने ? 
कहकर, गीतानिरूपण के खरूप के चयोतक '्रीकृष्णाजुनसंबादें! इन शब्दों का उपयोग 





# £ नारायण क्षि ने धर्म को प्रव्ृत्तिप्रधान चतहाया है।? नर और नारायण नामक 
ऋषियों में से ही ये नारायण ऋषि है। पहले बतला चुके हैं, कि इन्हीं दोनों के अवतार श्रीक्षब्ण 
और अर्जुन थे। इसी प्रकार महाभारत का वह वचन भी पहले उद्धप्वत किया गया है; जिससे 
यह माह्म होता है, कि गाता में नारायणीय धर्म का ही प्रतिपादन किया गया है। 
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किया गया है। इस निरूपण में मार 'श्ाज्ञीय! निलूपण में के भेद हैं, उसको न्गण्ता 
से ब्तलने के लिए, हमने संवादात्मक निरुपण को ही पौसणिक! नाम ब्रिया हैं| 
सात सौ जछोकी के इस संवात्त्मक अथवा पौराणिक निरूपण में “वर्म! देंसे व्यापक 
झब्द में झामिल होनेंवाले सभी विषयों का विस्तारपरतक विवेत्रन कमी हो ही नहीं 
सकता। परन्ठु आश्चर्य की वात हैं, कि गीता में जो अनेक विपय उपलब्च होते हे, 
उनका ही संग्रह (संक्षेप में ही क्यों न हो) अविरोध से कैसे किया दा सका | इस 
जात से गीताकार की मलीकिक शक्ति व्यक्त होती हैं; और अनुगीता के मारंम में 
जे यह कहा गया हैं, कि गीता का उण्देश * अत्यन्त योगश्रुक्त चिंच से ब्वछाया 
गया हैं ?, इसकी रुत्त्यता की प्रतीति मी हो जाती हैं| अछन को ले लो विपय पहले 
से ही माठम थे, उन्हें फिरसे वित्तारपृतरक कहने की कोई आवश्यकता नहीं थी | उनका 
जुख्य प्रश्न तो यही था, कि मैं छड़ाई का बोर कृत्य कहे वा न कहें; और कहे 
भी तो किस आकार करें;:? उतर श्रीकृष्ण अपने उचर में एक्ाव युक्ति ब्लछातें थे, दव 
अर्जुन उसपर छुछ-न-कुछ आक्षेपर किया करता था। इस प्रकार के अश्लोचररूपी 
अंवाद में गीता का विवेचन स्वमाव ही से कहीं संक्षित और कहीं द्विद्क हे गया हैं। 
डदाहरणार्थ, त्रिगुणात्मक प्रकृति के फेछव का वर्णन का कुछ थोड़े मेद्र ले गो ज्यह 
हैं (गीता भ. ७ और १४ ); और स्थितप्ज्ञ, रुगजकक्त, त्रिगुणातीत तथा हह्मम् 
इत्यादि की स्थिति का वर्गन एक-सा होने पर भी, मिन्न मिन्न इृष्टियों से प्रत्येक 
ग्रसद्ध पर बार बार किया गया हैं| इसके विपरीत “यदि अर्थ मोर काम धर्म से 
“विभक्त न हो, तो वे आाह्म हैं? - इस दत््व का दिख्शन गीता में केवछ “ दमाविन्डः 
कामो>त्मि? (७.११) इसी एक वाक्य में कर दिया गया हैं। इसका परिणाम 
चह होता है, कि यद्यपि गीता में सत्र विपरयों छा समावेश किय्रा गया हैं, तथापि 
यीत्रा पढ़ुते समय उन लोगों के मन में कुछ गइत्रइ-छी होती हाती है; को औवघर्म, 
स्मातंवम, मागवतथम, संख्यणाल्र, पृत्रमीमांसा, वेदान्त, करमेदिपाक इत्यादि के ठने 
गराखीन सिद्धान्तों की परंपर। से परिचित नहीं हैं, कि लिनके आधार पर चीता के 
ज्ञान का निरूपण किया गया हैं। भौर उब गीता के ग्रतिपाइन की पद्धति ठीक टीकछ 
यान में नहीं भादी, तब वे छोग कहने छगते हैं, कि गीता मानों जादीयर की झोडी 
हैं; भथवा झाजन्नीय पद्धति के प्रचार के पत्र गीता की रचना हुई होंगी; इसक्िए 
उसमें ठीर ठोर पर अधूरापन और विरोध दीख पड़ता हैं, भयवा यीता का झान ही 
हमारी बराद्धे के लिए अयम्य है। संघ की हराने के लिए यदि यैकार्थों का अवलों 
किय्रा चाय, तो उनसे भी कुछ छाभ नहीं होता। क्योंकि वे बहुघा मिन्न मित्र 
संप्रयवानुसार बनी हैं! इसलिए यैक्राक्तरों के परत्सरविरोधों की एकवाक्यता 
करना असंमव-सा हो छावा हैं; भौर पढ़ुनेवाडे का सन अधिकाबविक बदराने ल्यता 
है.| इस यद्भार के भ्रम में पड़े हुए कई सुप्रदुद्ध णठकों को हमने देखा है। इंच 
-अड्चन को हटाने के लिए इमने अपनी दाद्वे के मनुसार गीता के प्रतियाद्र दिप्यों 
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का शास््रीय क्र वॉध कर अब तक विवेचन किया है। अब यहाँ इतना और व॒तल्य 
देना चाहिये, कि ये ही विषय श्रीकृष्ण और अजुन के संमाषण में अर्जुन के प्रश्नों 
या झंकार्भों के अनुरोध से, कुछ न्यूनाधिक होंकर कैसे उपस्थित हुए हैं| इससे यह 
विवेचन पूरा हो जाएगा; और अगले प्रकरण मैं सुगमता से सब विपयों का उप- 
संहार कर दिया जाएगा । 

पाठकों को प्रथम इस ओर ध्यान ठेना चाहिये, कि जब्र हमारा ठेश हिंदुखान 
ज्ञान, वैभव, यश और पूर्ण स्वराज्य के मुख का अनुमव ले रहा था, उठ समय 
एक सर्वज्ष, महापराक्रमी, यशस्वी और परमपूज्य क्षत्रिय ने दूसरे क्षत्रिय को - जो 
महान्‌ धनुधोरी था - झास्रध्म के स्वकार्य में प्रदत्त करने के लिए गीता का उपदेश 
किया है। बैन और चौद्ध घर्मी के प्रवतंक महावीर और गौतमबुद्ध भी क्षत्रिय ही 
थे। परन्तु इन दोनों ने वैदिक धर्म के केवल संन्यासमार्म को अंगीकार कर क्षत्रिय 
लादि सब वर्णो के लिए, संन्यासघर्म का दरवाज़ा खोल दिया था। मगवान्‌ श्रीकृष्ण 
ने ऐसा नहीं किया। क्योंकि मागवतधर्म का यह उपदेश है, कि न केवल क्षत्रियों 
को परन्तु ब्राह्मणों को भी निवृत्तिमार्ग की शान्ति के साथ तिष्कामबुद्धि सें सव कर्म 
आमरणान्त करते रहने का प्रयत्त करना चाहिये। किसी भी उपदेश को लीजिये; 
आप देखेंगे, कि उसका कुछ-न-कुछ कारण अवच्य रहता ही है; और उपदेश की 
सफलता के लिए शिष्य के मन में उस उपदेश का ज्ञान ग्रास कर लेने की इच्छा मी 
प्रथम ही से जाएत रहनी चाहिये। भतणव इन दोनो वातें। का खुलासा करने के 
लिए ही व्यासजी ने गीता के पहले अध्याय में इस बात का विस्तारपूर्वक वर्णन कर 
दिया है, कि श्रीकृष्ण ने अर्शुन को यह उपदेश क्‍यों दिया है। कौरव-पाण्डवों की 
सेनाएँ युद्ध के लिए. तैयार होकर कुरुक्षेत्र पर खड़ी हैं; अच थोड़ी ही देर में छडाई 
का आरंभ होगा; इतने में अत के कहने से श्रीकृष्ण ने उसका रथ देनों सेनाओं 
के बीच में के जाकर लड़ा कर दिया; और अज्ञुन से कहा, फि ' ठुझे जिनसे युद्ध 
करना है, उन भीष्म, द्रोण भादि को ठेख |? तब अच्ुन ने दोनों सेना की ओर दृष्टि 
पहुँचाई; और देखा, कि अपने ही बापढ्दे, काका, आजा, मामा, वन्‍्धु, पुत्र, नाती, 
ज्ेही, भास, गुरु, गुयबन्धु भारि दोनों सेनाओं में खड़े हैं; और इस युद्ध में सत्र 
लोगों का नाश होनेवाल्य है। एकाएक उपस्थित नहीं हुईं थी। लड्ाई करने का निश्नय 
अहले ही हो चुका था; और बहुत दिनो से दोनों ओर की सेनाओं का यत्नन्ध हो रहा 
था। परन्तु इस आपस की लड़ाई से होंनेवाले कुछक्षय का अत्यक्ष ख़रूप जब पहले 
पहल अजुन की नज़र में आया, तव॒ उसके समान महायोद्धा के भी मन में विषाद 
उत्पन्न हुआ; और उसके मुख से ये शब्द निकलछ पड़े, ' ओोह ! भाज हम छोग अपने 
ही कुछ का भयंकर क्षय इसी लिए करनेवाले हैं न कि राज्य हमीं को मिले; इसकी 
अपेक्षा मिश्षा मॉगना क्‍या डरा हैं? ? और इसके चाट उसने श्रीकृष्ण से कहा, “ झत्रु 
ही चाहें मुझे जाने से मार ड/छे, इसकी मुझे परवाह नहीं; परन्तु त्रैलोक्य के राज्य 
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के लिए भी मैं पितृहत्या, गुरुहत्या, वन्धुहत्या या कुलक्षय के समान घोर पातक करना 
नहीं चाहता। ! उसकी सारी देह थर-थर कॉपने ठगी; हाथपैर शिथिल हो गये; मुँह 
सूख गया; भर खिन्नवदन हो अपने हाथ का धनुप्यत्राण फेंककर वह बेचारा रथ में 
चुपचाप बैठ गया। इतनी कथा पहले अध्याय में हैं। इस अध्याय को 'अर्जुनविपाद- 
योग! कहते हैं। क्योंकि यद्यपि पूरी गीता में ब्रह्मविद्यान्तर्गत (कर्म) योगशात्र 
नामक ही विषय प्रतिपादित हुआ है; तो भी प्रत्येक अध्याय में जिस विपय का 
वर्णन प्रधानता से किया जाता है, उस्त विषय को इस फर्मयोगश्ात्र का ही एक भाग 
समझना चाहिये। भीर ऐसा समझकर ही प्रत्येक अध्याय को उसके विपयानुसार 
अजजैनविपादयोग, सांख्ययोग, फर्मयोग इत्यादि मिन्न भिन्न नाम दिये गये है । इन सच 
थोगों? की एकन्र करने से ' ब्रह्मविद्या का कर्मयोगशात्र * हो जाता है | पहले अच्याय 
की कथा का महत्त्व हम इस ग्रन्थ के भारंभ में कह चुके हैं। इसका कारण यह है, 
कि जब्र तक हम उपस्थित प्रश्न के स्वरूप को ठीक तौर से जान न छे, तब तक उस 
प्रक्ष का उत्तर भी भली माँति हमारे ध्यान में नहीं भाता। यदि कहा जाय, कि गीता 
का यही तात्पय है, कि ' सांसारिक कर्मो से निवृत्त हो कर भगवद्धजन करो या संन्यास 
ले लो; तो फिर भजन की उपदेश करने की कुछ आभावश्यकता ही न थी। क्योंकि 
वही तो लड़ाई का घोर कर्म छोड़ कर मिन्ा मौँगने के लिए आप-ही-आप तैयार हो 
गया था। पहले ही अध्याय के अन्त में श्रीकृष्ण के मुख से ऐसे आर्थ का एक-कषाघ 
कोफ कहलाकर गीता की समाप्ति कर देनी चाहिये थी, कि “वाह ! क्या ही अच्छा 
कहा ! तेरी इस उपरति को टेख मुझे आनन्द माद्म होता है। चले, हम दोनो इस 
कर्ममय संसार को छोड़ संन्यासाभ्रम के द्वारा या भक्ति के द्वारा अपनी सात्मा का 
कल्याण कर लें |? फिर, इधर लड़ाई हो जाने पर व्यासजी उसका वर्णन फरने में 
तीन वर्ष तक (मं, भा. भा, ६२, ५२) अपनी वाणी का भले ही दु्पयोग करते 
रहते; परन्त उसका दोप बेचारे अर्जुन और श्रीकृष्ण पर तो आरोपित न हुआ होता | 
हों; यह सच है, कि कुरक्षेत्र में जो सैकड़ों महारयी एकन्न हुए ये, वे अवश्य हीं 
अजुन और श्रीकृष्ण का उपह्यस करते। परन्तु जिस मनुष्य को अपनी आत्मा का 
कल्याण कर लेना है, वह ऐसे उपहातत की परवाह ही क्यों करता १ संसार कुछ भी 
कहें; उपनिपदों में तो यही कहा है, कि ' यदहरेव विरजेत्‌ तद॒हरेव प्रत्नेत्‌ | ( ला, ४) 
भआर्थात्‌ जिस क्षण उपरति हो, उसी क्षण संन्यास धारण करो; विलंग्र न करो | यदि 
यह कहा जाय, कि अजुन की उपरति, शानपूर्वक न थी, वह केवल मोह की थी; तो 
भी पह थी तो उपरति ही। बस; उपरति होने से आधा काम हो चुका। अभत्र मोह 
को इटा कर उसी उपरति को पूर्णज्ञानमूलक कर देना भगवान्‌ के लिए कुछ अरसंमव 
बात न थी। मत्तिमार्ग में या संन्यासमार्ग में भी ऐसे अनेक उदाहरण हैं, कि लत 
फ्ोई किसी कारण से संसार से उकता गये, तो वे हु/खित हो इस संसार को छोड़ 
जंगल में चल गये; और उन लोगों ने पूरी सिद्धि भी आस कर ली है। इसी प्रकार 
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अर्जुन की भी दशा हुई होती। ऐसा तो कभी हो ही नहीं सकता था, कि संन्यास 
लेने के समय बच्चों को गेरभा रंग देंने के लिए मुद्ठी मर छाऊू मिट्टी, या मगवजन्नाम- 
संकीतेन के लिए झान्झ, मृदंग भादि सामग्री सोरे कुरुक्षेत्र में मी न मिलती | 

परन्तु ऐसा कुछ भी नहीं किया; डल्य्य दूसरे अध्याय के आरंम में ही 
श्रीकृष्ण ने अज्जुन से कटद्दा है, कि ' भरे! तुझे यह दुर्वृद्धि (कब्मछ ) कहों से सूझ 
पड़ी | यह नामर्दी (छैब्य ) तुझे शोभा नहीं देती ! यह तेरी कीर्ति को धूलि में 
मिला देगी | इसलिए, इस दुर्बछता का त्याग कर युद्ध के लिए, खड़ा हो जा |? परन्तु 
अज्ुन ने किसी अबला की तरह अपना वह रोना जारी ही रखा। वह अद्यन्त दीन- 
हीन वाणी मे बोला - ' मैं भीष्म, द्रोंणं भादि महात्माओं को कैसे मार्रूँ? मेरा मन 
इसी संशय में चक्कर खा रहा है, कि मरना मला है, या मारना १ इसलिए मुझे यह 
चतलाइये, कि इन दोनों में कौन-सा धर्म श्रेयस्कर है। में ठम्हारी शरण में भाया 
हूँ।” भजन की इन बातों को सुनकर श्रीकृष्ण जान गये, कि अत्र यह माया के 
संगुल में फेस गया है। इसलिए जरा हँसकर उन्होंने उसे “भशोच्यानन्वशोचस्त्वम! 
इत्यादि शान बतलछाना भारंम किया। अजुन शानी पुरुष के सह बतांव करना 
चाहता था; और वह कर्मसंन्यास की वार्ते भी करने लग गया था। इसलिए, संसार 
में ज्ञानी पुरुष के आचरण के जो ठो पन्थ दीख पड़ते हैं - अर्थात्‌, ' कर्म करना ! 
और “कम छोड़ना? -वही से भगवान्‌ ने उपदेश का आारंभ किया है। और 
अजुन को पहली बात यही बतलाई है, कि इन दो पन्‍्थों या निष्ठाओं में से तू 
किसी को भी ले; परन्तु तू भूछ कर रहा है। इसके वाट, जिस शान या साख्यनिष्ठ 
के अधार पर अर्जुन क्मसंन्यास की बात करने लगा था, उसी सांख्यनिष्ठा के आधार 
पर श्रीक्ृषष्ण ने प्रथम “ एपा तेडमिहिता बुद्धिः ? ( गीता २. ११-३९ ) तक उपदेश 
किया है। भौर फिर अध्याय के अन्त त्तक कर्मयोगमार्ग के अनुसार अर्चुन को 
यही बतछाया है, कि युद्ध ही तेरा सच्चा कर्तव्य है। यदि 'एघा तेडमिहिता 
सांख्ये? सरीखा छोक अशोच्यानन्वश्ोचस्त्वम! ठोक के पहले आता, तो 
यही अर्थ और भी अधिक व्यक्त हो गया होता। परन्ठु संभाषण के प्रवाह 
में साख्यमार्ग का प्रतिपाइन दो जने पर वह इस रूप में आया है-“वह तो 
सांख्यमार्ग के भनुखार अतिप्दन हुआ। अब योगमार्ग के अनुसार प्तिपादन 
करता हूँ।? कुछ भी हो; परन्तु अर्थ एक ही है। हमने ग्यारहवें प्रकरण में 
सांख्य (या संन्यास » और योग (या कर्मयोग ) का भेद पहले ही स्पष्ट करके 
चतल्ा दिया है। इसलिए उनकी पुनराव्नति न कर केवल इतना ही कह देते है, कि 
चित्त की शुद्धता के लिए खधरमानुसार वर्णाश्रमविहतिन कर्म करके शानग्राप्ति होने पर 
मोक्ष के लिए अन्त में सत्र कर्मों को छोड़ संन्यास लेना सांख्यमार्ग है। और कर्मों 
का कमी त्याग न कर अन्त तक उन्हें निष्काम बुद्धि से करते रहना योंग अथवा कर्म- 


जे | अजुन से भगवान्‌ अ्रथम यह कहते हैं, कि सांख्यमार्ग के अध्यात्मज्ञाना- 
गी. र. २९ 
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नुसार भात्मा अविनाशी और अमर है। इसलिए तेरी यह समझ गलत है, कि 'में 
भीष्म, द्रोण आदि को मारुँगा।” क्‍योंकि न तो आत्मा मस्ता है; और न मारता 
ही ह। जिस प्रकार मनुष्य कपने वस्र बदलता है, उसी प्रकार भात्मा एक देह छोड़- 
कर दूसरी देह में चला जाता हैं। परन्तु इसलिए उसे मृत मानकर शोक करना उचित 
नहीं। अच्छा मान लिया, कि ' मैं मारूँगा ! यह भ्रम है, तब त्‌ फहेगा, कि युद्ध ही 
क्यों करना चाहिये! तो उसका उत्तर यह है, कि शासत्रतः प्राप्त हुए युद्ध से 
पराइतत न होना ही क्षत्रियों का धर्म हैं। और जब कि इस सांख्यमार्ग में प्रथमतः 
वर्णाश्रमविहित कर्म करना ही श्रेयरकर माना जाता है; तत्र यदि तू वैसा न करेगा, तो 
लोग तेरी निन्‍्दा करेंगे - भाधिक कया कहें, युद्ध में मरना ही क्षत्रियों का धर्म है। 
फिर च्यर्थ शोक क्यों करता है! “में मारूँगा और वह मरेगा ” यह केवल कर्मदष्ट 
है - इसे छोड़ हे | तू अपना प्रवाहपतित कार्य ऐसी बुद्धि से करता छा जा, कि में 
केवल स्वधर्म कर रहा हूँ । इससे तुझे कुछ भी पाप नहीं छंगगा। यह उपदेश सांख्य- 
मारयौनुवार हुआ। परन्तु चित्त की शुद्धता के लिए प्रथमतः कर्म करके वित्तमद्धि हो 
जमे पर अन्त में सब कर्मों को छोड़ संन्यास लेना ही यदि इस मार्य के अनुसार 
श्रेष्ठ माना जाता है, तो यह शट्टा रह ही जाती है, कि उपरति होते ही युद्ध को 
छोड़ (यरि हो सके तो ) संन्यास ले लेना क्या अच्छा नहीं है! केवछ इतना कह 
उने से काम नहीं चलता, कि मनु आि स्मृतिकारों की भाजा है, कि यहस्थाश्रम के 
जद फिर कहीं चुद्गापे में संन्यास लेना चाहिये। युवावस्था में तो शहस्थाभ्रमी ही 
होना चाहिये। क्योंकि किसी भी समय यहबि संन्यास लेना ही श्रेष्ठ है, तो ज्यों ही 
संसार से जी हटा, त्यों ही तनिक भी देर न कर संन्यास लेना उचित है। और इसी 
हेतु से उपनिपर्दों में मी ऐसे बचन पाये जाते है, कि ' ब्रद्मचर्यावेव प्रतनेत्‌ शहाद्वा 
चनाद्वा ? (जा, ४)। संन्यास लेने से जो गति प्राप्त होगी, वही युदक्षेत्र में मरने 
से क्षत्रिय को प्राप्त होती हैं। महाभारत में कहा है - 


द्वाविसी पुरुषध्याघ्र सूर्यमण्डरूमेदिनों 
परिवाइ योगयुक्तश्ष रणे चामिमुखों हृतः ॥ 


भआर्थात्‌ - 'है पुरुषन्याप्र ! सूर्यमण्डरू को पार कर बरह्मलोक को जानेवाले केवल दो ही 
पुरुष है| एक तो योगयुक्त संन्‍्यासी और दूठरा युद्ध में लड़ कर मर जानेवात्य वीर 
(उद्यो. ३९. ६५ )। इसी आर्थ का एक छोक कौटिल्य के, यानी चाणक्य के 
भर्थश्ात्र में भी है - 

यान्‌ यज्ञस॑धेस्तपसा च॒ विग्नाः स्वगैंपिणः पान्नचयैश्व यान्ति। 

क्षणेन तानप्यतियान्ति झराः प्राणान्‌ सुयुद्धेपु परित्मजन्तः ॥ 
खग्ग की इच्छा करनेवाले ब्राह्मण अनेक यशों से, यशपात्री से और तपों से जिस छोक 
में जाते हैं, उस रोक के भी भागे के छोक में युद्ध में प्राण अर्पूण करनेवाले शर पुरुष 
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णक क्षण में पहुंचते हैं - भर्थात्‌ न केंचछ तपस्वियों को या संन्यात्तियों को बरन्‌ 
यशयाग आदि ऋरनेवाले दीक्षितों फो भी जो गति प्राप्त होती है, वही युद्ध में मरने- 
चाहे क्षत्रिय को भी मिल्ती है ( कोटि. १०, ३. १५०-५२; और म, मा. शां. ९८- 
१०० देखे )। ' क्षत्रिय को स्वर्ग में जाने के लिए युद्ध के समान दूसरा दरवाजा छचित्‌ 
ही खुला मिलता है। युद्ध में मरने से स्वर्ग; और जय यात्त करने से पृथ्वी का राज्य 
मिलेगा ! ( २. ३२, ३७ )- भी प्रतिपादित किया जा सकता है, कि क्‍या संन्यास 
लेना और क्‍या युद्ध करना दोनों से एक ही फल की प्राप्ति होती है| इस मार्ग के 
युक्तिबाद से यह निश्चितार्थ पूर्ण रीति से सिद्ध नहीं होता, कि ' कुछ भी हो; युद्ध 
करना ही चाहिये |? साख्यमाग में जे यह न्यूनता या दोप है, उसे ध्यान में रख 
आगे मगवान्‌ ने कर्मयोगमार्ग का प्रतिपादन आरंम किया हैं; और गीता के अन्तिम 
अध्याय के अन्त तक इसी कर्मयोग का - भथ्थांत्‌ कर्मों को करना ही चाहिये और 
मोक्ष में उनसे कोई बाधा नहीं होती; किन्तु इन्हें करते रहने से ही मोक्ष प्रास होता 
हैं, इसका - भिन्न भिन्न प्रमाण दे कर शंका-निद्वत्तिपूवक समर्थन किया है| इस कर्म- 
योग का मुख्य तत्त्व यह है, कि किसी भी कर्म को मल या बुरा कहने के लिए उस 
कर्म के वाह्य-परिणार्मो की अपेक्षा पहले यह देख लेना चाहिये, कि कतो की वासना- 
स्मक चुद्धि शुद्ध है अथवा अश्ुद्ध (गीता २, ४९ )] परन्तु वासना की अुद्धता या 
भशुद्धता का निर्णय भी तो आखिर व्यवसायात्मक बुद्धि ही करदी है। इसलिए; जब 
सक निर्णय करनेवाली बुद्धीन्रिय स्थिर और शान्त न होंगी, तब तक वासना भी झुद्ध 
या सम नहीं हो सकती । इसी छिए, उसके साथ यह भी कहा है, कि वासनात्मक 
बुद्धि को शुद्ध करने के लिए प्रथम समाधि के योंग से व्यवसायात्मक बुद्धीन्द्रिय को 
मी स्थिर कर लेता चाहिये ( गीता २. ४१ ) | संसार के सामान्य व्यवहारों की ओर 
देखने से प्रतीत होता है, कि बहुतेरे मनुष्य स्वर्गांदि भिन्न मिन्न काम्य सुखों की माप्ति 
के लिए ही यज्ञयागाठिक वैदिक काम्यकर्मों की झन्झट में पड़े रहते हैं| इससे उनकी 
चुद्धि कमी एक फल की प्राप्ति में, कमी दूसरे ही फल की आि में, अर्थात्‌ स्वार्थ ही 
में, निमम रहती है; और सदा बदलनेवाली यानी चम्चल हो जाती है। ऐसे मनुष्यों 
को स्वर्गठुखादिक भनित्यफल की अपेक्षा अधिक महत्त्व का अयांत्‌ मोक्षरूपी नित्य सुख 
कमी प्रात नहीं हो सकता। इसी लिए. अर्जुन को कर्मयोग का रहस्य इस अ्रकार 
चतलाया गया है, कि-बैदिक कर्मों के काम्य झगड़ों को छोड़ दे और निष्काम बुद्धि से 
कम करना सीख | तेंर अधिकार केवल कर्म करने भर का ही है - कर्म के फल की 
आपत्ति अथवा अग्माप्ति तेरे अधिकार की बात नहीं है (२.४७ )। ईश्वर को ही 
फल्दाता मान कर जब इस समवुद्धि से-कि कर्म का फ़छ मिले अयवा न मिले, 
दोनों समान है - केवल स्वकृतव्य समझ कर ही कुछ काम किया जाता है; तब उस 
कम के पापपुण्य का लेप कर्ता को नहीं होता । इसलिए तू इस समबुद्धि का आश्रय 
कर॥। इस समलुद्धे को ही योग - भर्थात्‌ पाप के भागी न होंते हुए कर्म करने की 
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युक्ति - कहते हैं। यदि तुझे यह योग तिद्ध हो जाय, तो कर्म करने पर भी तुझ्ले 
मोक्ष की आत्ति हो जाएगी। मोक्ष के लिए कुछ कर्मसंन्यात की आवश्यकता नहीं है 
(२, ४७-५३ ) | जब मगवान्‌ ने अज्जुन से कहा, कि जिस मनुष्य की बुद्धि इस 
प्रकार सम हो गई हो, उसे स्थितप्रश कहते हैं (२, ५३ ); तब अर्जुन ने पूछा, फि 
# भहाराज | कृपा कर बतलाइये, कि स्थितप्रज्ञ का बर्ताव फैमा होता है! ” इसलिए 
दूसरे अध्याय के अन्त में स्थितप्रञ का वर्णन किया गया हैं; भीर अन्त में फहा 
गया है, कि स्थितप्रश की स्थिति को ही आह स्थिति कहते हैं। साराद्ा यह है, कि 
अर्जुन को युद्ध में प्रदत्त करमे के लिए गीता में जो उपदेश दिया गया है, उसका 
प्रासस उन दो निछठाओों से ही किया गया है, कि जिन्हें इस संसार के शानी मनुष्यों, 
ने आहय माना है; और निन्हें ' कर्म छोड़ना ” (साख्य ) और ' कर्म करना ? ( योग ) 
कहते है; तथा युद्ध करने वी आवध्यकता की उपपत्ति पहले साख्यनिष्ठा के अनुसार 
बतलाई गई है। परन्तु जब यह देखा गया, कि इस उपपत्ति से काम नहीं चलता - 
यह अधूरी है - तब फिर तुरन्त ही योग या कर्मयोग मांगे के अनुसार जान बतलाना 
आरंभ किया है; और यह बतलाने के पश्चात्‌ - कि इस कर्योंग का अव्प क्ाचरण 
भी कितना श्रेयस्कर है - दूसरे अध्याय में भगवान्‌ ने अपने उपदेश को इस स्थान 
तक पहुँचा दिया है, कि कर्मयोग-मार्ग में कम की अपेक्षा ब्द बुढ्धि ही श्रेष्ट मानी 
जाती है, बिससे कर्म करने की प्रेरणा हुआ करती है; तो भत्र स्थितप्ज की नाई तू 
अपनी बुद्धि फो सम करके अपना कर्म कर; जिससे तू कदापि पाप का भागी ने होगा | 
अब देखना है, कि भांगे और कौन-फौन-से प्रश्न उपस्थित होते हैं। गीता के सारे 
उपपादन की जड़ दूसरे अध्याय में ही है। इसलिए इसके विषय का विवेचन यह 
कुछ विस्तार से किया गया है। 

पीसरे अध्याय के आरंभ में अजुन ने प्रश्न किया है, कि ' यदि कर्मयोग- 
मार्य में मी करत की अपेक्षा बुद्धि ही श्रेष्ठ मानी जाती है, तो मैं अभी स्थितप्रश की 
नाई अपनी च॒द्धि को सम किये लेता हूँ। फिर आप मुझसे इस युद्ध के समान घोर 
फर्म करने के लिए क्यों कहते है !? इसका कारण यह है, कि कर्म की अपेक्षा बुद्धि 
को भेष्ठ कह देने से ही इस प्रश्न का निर्णय नहीं हो जाता, फि ' युद्ध क्‍यों करें 
चुद्धि को सम रख कर उदासीन क्यों न बैठे रहें !? बुद्धि को सम रखने पर भी क्मे- 
संन्यास किया जा सकता हैं| फिर जि मनुप्य की बुद्धि सम दो गई है, उसे 
सांख्यमार्ग के अनुसार फर्मों का त्याग करने में क्या हज है? इस प्रश्न को उत्तर 
भगवान इस प्रकार देते है, कि पहले ठुझे सांझ्य और योग नामक दो निष्ठाएँ: 
चतलाई हैं सही, परन्तु यह भी स्मरण रहे की किसी मनुष्य के क्‍मों का सर्वया छूट 
जाना असंभव है। जब तक यह देहधारी है, तव तक प्रकृति स्वमावतः उससे कम 
कराएगी ही । और जब कि प्रकृति के ये कर्म छूटते ही नहीं हैं, तब तो इच्द्रियनिग्रह 
के द्वारा बुद्धि को रियर भीर सम करके केबल क्मेन्द्रियों से ही अपने सब कर्तैत्य- 
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ऊमों को करते रहना अधिक श्रेयस्कर हैं। इसलिए तू कम कर। यदि कर्म नहीं 
करेगा, तो तुझे खाने तक न मिलेगा (३, ३. ८) ईश्वर मे ही कमे को उत्पन्न 
किया है; मनुष्य ने नहीं | जिस समय ब्रह्मदेव ने सृष्टि और प्रजा को उत्पन्न किया, 
उसी समय उसने “यज्ञ! को भी उत्पन्न किया था। और उसने प्रजा से यह कह दिया 
था, कि यज्ञ के द्वारा तुम अपनी समृद्धि कर छो | जब कि यह यज्ञ बिना कर्म सिद्ध 
नहीं होता, तो अब यज्ञ को कर्म ही कहना चाहिये। इसलिए यह खिद्ध होता है, 
कि मनुष्य और कर्म साथ ही साथ उत्पन्न हुए है । परन्ठ ये कर्म केबछ यज्ञ के लिए, 
ही हैं; और यज्ञ करना मनुष्य का कतेव्य है। इस लिए इन कर्मो के फल मनुष्य को 
बन्धन में डालनेंवाले नहीं होते! अब यह सच है, कि जो मनुष्य को पूर्ण ज्ञानी हो 
गया, स्वयं उसके लिए कोई भी कतंव्य शेप नहीं रहता; और, न छोगें से ही 
उसका कुछ अठका रहता है। परन्तु इतने ही से यह सिद्ध नहीं हो जाता, कि कर्म 
मत करो। क्यों कि कर्म करने से किसीकी भी छुटकारा न मिलने के कारण यही 
अनुमान करना पड़ता है, कि यदि स्वार्थ के लिए न हो; तो मी अब उसी कर्म को 
निष्काम बुद्धि से ल्लेकसंग्रह के लिए अवश्य करना चाहिये (३. १७. १९ )। इन्हीं 
बातों पर ध्यान देकर प्राचीन काल में जनक भादि श्ानी पुरुषों ने कर्म किये हैं; और 
मैं भी कर रहा हूँ। इसके अतिरिक्त यह भी स्मरण रहे, कि शानी पुरुषों के कतेन्यों 
में * लोकसंग्रह करना * एक मुख्य कर्तव्य है; भर्थात अपने बर्ताव से लोगों को सन्मार्ग 
की शिक्षा देना और उन्हें उन्नति के मार्ग में लगा देना ज्ञानी पुरुष ही का कर्तन्य है। 
मनुष्य कितना द्वी शानवान्‌ क्‍यों न हो जाए; परन्तु प्रकृति के व्यवहारों से उसको 
छुटकारा नहीं है। इसलिए कर्मो को छोड़ना तो दूर, ही रहा; परन्ठु कर्तव्य समझ कर 
स्वभमांनुसार कर्म करते रहना और - भावश्यकता होने पर - उसीमें मर जाना भी 
अयस्कर है ( ३. २०-३५ ); - इस प्रकार तीसेरे अध्याय में मगवान्‌ ने उपदेश दिया 
है। मगवान्‌ ने इस प्रकार प्रकृति को सब कामों का कर्तृत्व दे दिया। यह देख अर्जुन 
ने प्रश्न किया, कि मनुष्य - इच्छा न रहने पर मी - पाप क्यों करता है ! तब मगवान्‌ 
ने यह उत्तर देकर अध्याय समाप्त कर दिया है, कि काम-क्रोध भादि विकार बल्त्कार 
से मन को भ्रष्ट कर देते हैं। अतणव अपनी इन्द्रियों का निग्रह करके प्रत्येक मनुष्य 
को अपना मन अपने अधीन रखना चाहिये। सारांश, स्थितप्रज्ञ की नाई बुद्धि की 
समता हो जाने पर मी कर्म से किसी का छुव्कारा नहीं । अतएव यहि स्वार्थ के लिए 
न हो, तो भी लेकसंगरह के लिए निष्काम बुद्धि से कर्म करते ही रहना चाहिये-इस 
अकार कर्मयोंग की आवश्यकता सिद्ध की गई हैं; और भक्तिमार्ग के परमेश्वरापंणपूर्वक 
कमे करने के इस तत्त्व का भी - ' कि मुझे सब कर्म अपंग कर? (३. ३०, हे१ ) *+ 
इसी अध्याय में प्रथम उल्लेंख हो गया है। 

परन्तु यह विवेचन तीसरे अध्याय में पूंरा नहीं हुआ; इसलिए चौथा 
अध्याय भी उसी विवेचन के छिए आरंभ किया गया है। किसी के मन मैं यह 
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शंका न आने पाये, कि अब तब किया गया अ्रतिपादन केवल अजुन को युद्ध में 
अबत्त करने के लिए ही नूतन रचा गया होगा। इसलिए अध्याय के आरंभ में इस 
कर्मयोग की भरथात्त्‌ भागवत या नारायणीय धर्म की त्रेतायुगवाली परंपरा चतलाई गई 
है। जब भीकृष्ण ने अर्जुन से कहा, कि आगे यानी युग के आरंभ में मैंने ही यह 
कर्मयोगमार्ग विवस्वान को, विवस्वान्‌ ने मनु को और मनुने इक्वाकु को वतछाया था। 
परन्तु इस बीच में यह नष्ट हो गया था; इसलिए मैंने यही योग ( कर्मयोगमार्ग ). 
तुझ्ले फिर से बतलाया है। तव अजुन ने पूछा, कि भाप विवस्वान्‌ के पहले कैसे 
होंगे ! इसका उत्तर ठेते हुए भगवान्‌ ने बतलाया है, कि साधुओं की रक्षा, दुर्शे का 
नाश और धर्म की संस्थापना करना ही मेरे अवतारों का प्रयोजन है| एवं इस 
प्रकार छकसग्रहकारक कर्मो को करते हुए भी उनमें मेरी कुछ आसक्ति नहीं है। 
इसलिए, में उनके पापपृण्याटि फछों का भागी नहीं होता | इस प्रकार कर्मयोग का 
समर्थन करके और यह उदाहरण टेकर कि प्राचीन समय जनक आदि ने भी इसी 
तत्त्व को ध्यान में छा कर कर्मों का भाचरण किया है। भगवान्‌ ने अजुंन की फिर 
यही उपदेश दिया है, कि “तू भी वैसे ही कर्म कर।? तीसरे अध्याय में मीमांसकों 
का जो सिद्धान्त चतछाया गया था, कि “ यज्ञ के लिए किये गये कर्म बन्धक नहीं 
होते, ” उसीको भव फिर से वतलाकर यश की विस्तृत और व्यापक व्याख्या इस 
अकार की है - केवक तिर और चावल की जछाना अथवा पश्चाओं को मारना एक 
प्रकार का यज्ञ है सद्दी; परन्तु यह द्वव्यमय यश हल्के दर्ज का है। और संयमाभ्ि मैं 
कामक्रोधादि इन्द्रियव्त्तियों को जलाना अथवा 'न मम? कहकर सत्र कर्मो को अक्ष 
में स्वाहा कर देना ऊँचे ढजे का यश है। इसलिए, अजुन को ऐसा उपदेश किया है,. 
कि तू इस ऊँचे दल के यश के लिए. फलाशा का त्याग करके कर्म कर। मीमासकों के 
न्याय के भनुसार यथार्थ किये गये कम यदि खतन्‍्त्र रीति से बन्धक न हों तो भी 
यज्ञ का कुछ-न-कुछ फल बिना प्राप्त हुए नहीं रहता। इसलिए यज्ञ भी यदि निष्काम 
बुद्धि से ही किया जाए, तो उसके लिए. किया गया कम और स्वयं यज्ञ दोनों बन्धक 
न होंगे। अन्त में कहा है; कि सामग्यबुद्धि उसे कहते हैं, जिससे यह ज्ञान हो जाए, 
कि सब प्राणी अपने में या भगवान्‌ में है। जब ऐसा झ्ञान प्राप्त हो जाता हैं, तभी 
सच कर्म भस्म हो जाते हैं; और कतो को उनकी कुछ बाधा नहीं होंती। सर्वे 
कर्मांखिल पार्थ शाने परिसमाप्यते? -सब कर्मों का ढूय शान में हो जाता हैं। कर्म 
स्वयं वन्धक नहीं होते। बन्ध केवल अश्ञान से उत्पन्न होता है। इसलिए अ्जुन को 
यह उपदेश दिया गया हैं, कि अज्ञान को छोड़ कर्मेयोग का आश्रय कर; और लड़ाई 
के लिए खड़ा हो जा। सारांश, इस अध्याय में ज्ञान की इस प्रकार गस्तावना की 
गई है, कि कर्मयोगमार्ग की सिद्धि के लिए मी साम्यबुद्धिरूप ज्ञान की आवश्यकता है। 

कर्मयोग की भावश्यकता क्या है या कर्म क्यों किये जाएँ - इसके कारणों का 
विचार तिसरे और चौंये अध्याय में किया गया है सही; परन्तु दूसरे अध्याय में 
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सांख्यजश्ञान का वर्णन करके कर्मयोग के विवेचन में भी वारवार कम की अपेक्षा बुद्धि 
ही भरेष्ठ ब्तलाईं गयी है। इसलिए यह बतलाना अब अत्यन्त आभावश्यक है, कि इन 
वे मार्गों में कौन-सा मार्ग श्रेष्ठ है। क्‍यों कि चर दोनों मार्य एक-सी योग्यता के कहे 
जाएँ, तो परिणाम यह होगा, कि जिस जो माये अच्छा लगेगा वह उसी को अंगीकार 
कर लेगा -केवल कर्मयोग को ही स्वीकार करने की फोई आवश्यकता नहीं रहेंगी। 
भर्जुन के मन में यही हांका उत्पन्न हुई। इसलिए उसने पाँचवें अध्याय के आरंभ 
में मगवान्‌ से पूछा है, कि 'सांख्य और योग दोनों निशा को एकत्र करके उच्ले 
उपदेश न कीजिये | मुझे केवछ इतना ही निश्चयात्मक वतला दीजिये, कि इन दोनों 
में श्रेष्ठ मार्ग कौन-सा है, जिससे कि में सहन ही उसके अनुसार बर्ताव कर सकू। ? 
इस पर भगवान्‌ ने स्पष्ट रीति से यह कह कर अजजन का सन्देह दूर कर दिया है, 
कि यद्यपि ढोनों मार्ग निःश्रेयस्कर है - अर्थात्‌ एक-से ही मोक्षप्रद हैं - तथापि उनमें 
कर्मबोग की योग्यता अधिक है - ' कर्मयोगो विशिष्यते ? (५. २)। इसी सिद्धान्त 
के हृ करने के लिए भगवान्‌ और मी कहते है, कि संन्यास या साख्यनिष्ठा 
जो मोक्ष मिलता है, वही कर्मय्रेण से भी मिलता है। इतना ही नहीं परन्तु 
कर्मयोग में जे! निष्काम बुद्धि बतलाई गईं है, उसे विना प्राप्त किये संन्यास सिद्ध 
नहीं होदा। और जब बह प्राप्त हो जाती है तब योगमार्गं से कर्म करते रहने 
पर भी अहयप्राप्ति अवश्य हो जाती है। फिर यह झगड़ा करने से क्‍या छाम है, 
कि साख्य और योग भिन्न मित्र हैं? यदि हम चलना, बोलना, देखना, छुनना, 
चास लेना इत्यादि सैंकड़ों कमों को छोड़ना चाहें, तो मी वे नहीं छूट्ते। इस व्शा 
में कर्मों को छोड़ने का हठ न कर उन्हें ब्रह्मार्पणबुद्धि से करते रहना ही बुद्धिमचा 
का मार्ग हैं। इसलिए तत्त्वशनी पुरुष निष्कामबुद्धि से कम करते रहते हैं; और अन्त 
में उन्हीं के द्वारा मोक्ष ढ़ी प्राप्ति कर लिया करते हैं। ईश्वर तमसे न यह कहता हैं, 
कि कर्म करो; और न यह कहता है, कि उनका त्याग कर दो! यह तो सच प्रकृति 
की क्रीडा है; और वन्धक मन का घम है। इसक्िए जो मनुष्य समवुद्धि से अथवा 
'व॑मूतात्ममृतात्मा? होकर कर्म किया करता है, उसे उस कर्म की बाधा नहीं होती। 
अधिक क्या कहँ; इस अध्याय के अन्त में यह भी कहा है, कि जिसकी जुद्धि 
कुत्ता, चाण्डाल, ब्राह्मण, गौ, हाथी इत्यादि के प्रति सम हो जाती है; और जो सर्ब- 
मृतान्तर्गत आत्मा की एकञा को पहचान कर अपने व्यवहार करने लगता हैं, उसे 
चैठे-बिठाये ब्ह्मनिर्वाणरूपी मोक्ष प्राप्त हो जाता हैं - मोक्षप्रात्ति के लिए उसे कहीं 
मटकना नहीं पड़ता; वह सा मुक्त ही है। 

छठे अध्याय में वही विपय कषागे चल रहा है; और उसमें कर्मयोग की सिद्धि 
के लिए आवश्यक समवुद्धि की प्राप्ति के उपायों का वर्णन है। पहले ही वछेक में 
भगवान्‌ ने अपना मत स्पष्ट अत विया है, कि जो मनुष्य कर्मफल की आशा न 


रले केवल कर्तव्य समझकर संसार के प्राप्त कर्म करता रहता है, वही सच्चा योगी 
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झौर सच्चा संन्यासी है। जो मनुष्य अभिहोत्र आदि कर्मों का त्याग कर खुप्चाप बैठ 
रहे, वह सच्चा संन्याती नहीं है। इसके बाद भगवान्‌ ने आत्मस्वतन्नता का इस प्रकार 
वर्णन किया है, कि कर्मयोगमार्ग में घुद्धि को स्थिर करने के लिए इन्द्रियनिम्रहरुपी 
जो कर्म करना पड़ता है, उसे स्वयं आप ही करे | यदि कोई ऐसा न फेरे, तो तो 
किसी दूसरे पर उसका दोपारोपण नहीं किया जा सकता। इसके /आागें इस अध्याय 
में दन्द्रियनिश्नदरूपी योग की साधना का पातझ्लयोग की दृष्टि से, मुख्यतः वर्णन 
किया गया है। परन्तु यम-नियम-झासन-प्राणायाम आदि साधनों के द्वारा ययपि 
इख्धियों का निम्रह किया जाए, तो भी उतने से ही काम नहीं चलता। इस लिए 
आर्द्रक्यजान की भी आावध्यकता के विषय में इसी अध्याय में कहा गया है, कि भाये 
उप पुरुष की श्ृत्ति ' सवभूतस्थमात्मान सर्वभूतानि चात्मनि ” अथवा यो मां पश्यति 
सर्वत्र सवे थे मयि पद्यति ? (६. २९, ३० ) इस प्रकार सब प्राणियों में सम हो जानी 
चाहिये। इतने में भजन ने यह शंका उपस्थित की, कि यदि यह साम्यबुद्धिरुपी थोग 
एक जन्म में सिद्ध न हो, तो फिर दूसरे जन्म में भी आरंभ ही से उसका अभ्यास 
करना होगा - और फिर भी यही दशा होगी - और इस प्रकार यदि यह चक्र हमेशा 
चलता ही रहे, तो मनुप्यकी दस मार्ग के द्वारा सद्गति प्राप्त होना भसमव है। इस 
शंका का निवारण करने के लिए भगवान्‌ ने पहले यह कहा है, कि योगमार्ग में कुछ 
भी व्यथ नहीं जाता | पहले जन्म के संतार शेप रह जते है; और उनकी सहायता से 
दूसरे जन्‍म में अधिक अभ्यास होता है, तथा क्रम क्रम से अन्त में सिद्धि मिल जाती 
है। इतना कहकर भगवान्‌ ने इस अध्याय के अन्त में अर्जुन को पुनः यह निशित 
और स्पष्ट उपदेश किया है, कि कर्मयोगमार्ग ही श्रे४्ठ और क्रमशः सुसाध्य है | इसलिए 
केबल (अर्थात्‌ फल्शा को न छोड़ते हुए) कर्म करना, तपश्चर्या करना, शान के 
द्वारा कर्मसस्यास करना इत्याडि सब्र मार्यों को छोड़ दे; भौर तू योगी हो जा - भर्थात्‌ 
निष्काम कर्मयोगमार्ग का भाचरण करने लग। 

कुछ लोगों का मत है, कि यहाँ अथांत्‌ पहले छः अध्यायों में कर्मयोग का 
विवेचन पुरा हो गया। इसके आगे ज्ञान और भक्ति को स्वतस्त्र निष्ठा मान कर 
भगवान्‌ ने उनका वर्णन किया है - अर्थात्‌ ये दोनों निष्ठाएँ परस्पर निरपेक्ष था कम 
योग की ही बराबरी की, परन्ठ उससे पृथक्‌ और उसके बड्ले विकल्प के नाते से 
आचरणीय हैं। सातवें अध्याय से बारहवें अध्याय तक भक्ति का और भागे शेप 
छः आअध्यायों में ज्ञान का वर्णन किया गया ६। और इस प्रकार भठारह अध्यायों 
के विभाग करने से कर्म, भक्ति और शान में से प्रत्येक के हिस्से में छः छः अध्याय 
खाते है; तथा गीता के समान भाग हो जाते हे! परन्तु यह मत ठीफ नहीं है। 
पॉचर्य अध्याय के छोकों से स्पष्ट माद्म हो जाता है, कि जब्र अर्जुन की मुख्य शंका 
यही थी, कि में साख्यनिष्ठा के अनुसार युद्ध करना छोड़ दूँ, था युद्ध के भयंकर 


आल 


परिणाम को प्रत्यक्ष दृष्टि के सामने रेखते हुए मी युद्ध ही करूँ ! और, यदि युद्ध ही 


गीताध्याय-लंगति ष्ट्ण्छ 


करना पड़े, तो उसके पाप से कैसे बचूं!- तब उसका समाधान ऐसे अधूरे और 
अनिश्चित उत्तर से कभी हो हीं- नहीं सकता था, कि ' ज्ञान से मोक्ष मिलता है; और 
वह कर्म से भी यात्त हो जाता है । और, यदि तेरी इच्छा हों, तो भक्ति नाम की एक 
मौर तीतरी निष्गा भी है ।! इसके अतिरिक्त यह मानना भी ठीक न होगा, कि जब 
भ्जुन किसी एक दी निश्चयात्मक मार्ग को जानना चाहता है, तब सर्वज्ञ और चतुर 
श्रीक्षण उसके प्रश्न के मूल स्वरूप को छोड़कर उसे तीन म्वतन्त्र और विकल्पात्मक 
मार्ग बतद्य दे। सच वात तो यह है, कि गीता में कर्मयोग” और संन्यास! इन्हीं 
थे निश्ओं का विचार है (गीता ५. १ ); और यह भी साफ साफ बतला शिया है, 
कि टन में से 'कर्बोग' ही अधिक श्रेयर्कर है। (५, २) भक्ति की तीसरी निष्ठा 
तो कहीं बतलाई मी नहीं गई है। अर्थात्‌ यह कब्पना साप्रदयिक्त टीकाकारों की 
मनगदन्त है, कि जान, कम और भक्ति ये तीन स्वतन्त्र निशएँ है; और उनकी यह 
समझ होने क कारण - कि गीता में केबल मोक्ष के उपायों का ही वर्णन किया गया 
हैं - उन्हें ये तीन निष्र्ट क्रच्चित्‌ भागवत से सूझी हो ( भाग. ११, २०. ६ ) | परन्त 
यैसकारों के ध्यान में यह बात नहीं आई, कि मागवतपुराण और भगवह्ीता का 
ताथर्य एक नहीं है। यह सिद्धान्त मागवतकार को भी मान्य है, कि कैबल कर्मों 
ले मोश की थाप्ति नहीं होती । मोक्ष के लिए ज्ञान की भावष्यकता रहती है। परन्त 
इसके अतिरिक्त, भागवतपुराण का यह भी कथन हैं, कि यद्रपि ज्ञान और नेप्कर्म्य 
मोक्षद्रयक हो, तथापि ये दोनों ( अर्थात्‌ गीताप्रतिपादित निष्काम कर्मयोंग ) भक्ति 
के बिना शोभा नहीं ठेते - ' नेष्कम्यमप्यच्युतमाववर्बितं न ओमते नानमलं निरक्ञनम्‌ 
(भाग, १२. १९, ५२ और १, २. १२)। इस प्रकार देखा जाए तो स्पष्ट प्रकट 
होता है, कि भागवतकार केबल भक्ति को ही सच्ची नि्ा अर्थात्‌ अन्तिम मोक्षप्रद 
स्रेत्तिी मानते है | भागवत का न तो यह कहना है, कि भगवद्धक्तों को ईश्वरापंणबुद्धि 
से कम करना ही नहीं चाहियें; भौर न यह कहना है, कि करना ही चाहिये। 
भागवतपुराण का तिर्फ़ यह कहना हैं, कि निप्फाम कर्म करो अथवा न करो - ये 
सब भक्तियोंग के ही मिन्न मिन्न प्रकार हैं (भाग, ३. २९. ७-१९ )। भक्ति के 
अमाव से सत्र कर्मयोंग पुनः संसार में अर्थात्‌ जन्ममृत्यु के चक्वर में डालनेवाले हो 
जाते हूँ (माग., १. ५. १४, ३५)॥ सारांश यह है, कि भागवतकार का सारा 
दस्मझर भक्ति पर ही होने के कारण उन्होंने निष्काम कर्मयोग को भी भक्तियोग मे 
ही दकेछ दिया है। और यह ग्रतिपादन किया है, कि अकेली भक्ति ही संची निष्ठा 
है। परन्द भक्ति ही कुछ गीता का मुख्य प्रतिपाद्र विषय नहीं है) इसलिए भागवत 
के उपर्युक्त छिद्धान्त या परिमापा को गीता में घुछेड़ देना वैछा ही अयोग्य है, जैसा 
कि आम में शरीफे की कल्म लगाना। गीता इस वात को पूरी तरह मानती हैं कि 
परमेश्वर के जान के सिवा और किसी भी अन्य उपाय से मोक्न की गात्ति नहीं 


न 


डोती। और इस ज्ञान की पराप्ति के छिए भक्ति एक सुगम मार्ग है; परन्तु इसी मार्ग 


ए्ष्‌ट गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशातस्र 


के विपय में भाग्रह न कर गीता यह भी कहती हैं-कि मोक्षम्राप्ति के लिए जिओ 
ज्ञान की भावद्यकता है, उसकी प्राप्ति - जिसे जो मार्ग सुगम हो, वह उसी मार्ग से 
कर ले। गीता का तो मुख्य विपय यही है, कि अन्त में भर्थात्‌ शानप्राप्ति के अनन्तर 
मनुष्य कर्म के अथवा न करे | इसलिए ससार में जीवन्मुक्त पुरुषों के जीवन व्यतीत 
करने के जो वे मार्ग दीख पह़ते हैँ - अर्थात्‌ कर्म करना और कर्म छोड़ना वहीं से 
गीता के उपदेश का भारंभ किया गया हैं। इनमें से पहले मार्ग को गीता ने 
भागवत्कार की नाई “भक्तियोंग! यह नया नाम नहीं दिया हैं; किख्तु नारायणीय 
धरम में प्रचलित प्राचीन नाम ही - अयात्‌ ईश्वरापंणबुद्धि से कर्म करने को 'कमयोग! 
या कर्मनिष्ठा' और जानोत्तर कर्मो का त्याग करने को 'साख्य! या 'ज्ाननिष्ठा! यही 
नाम-गीता में स्थिर रखे गये हैं। गीता की दस परिमापा को स्वीकार कर यदि 
विचार किया जाए, तो दीख पड़ेगा, कि शान और कर्म की बराबरी की भक्ति नामक 
कोई तीसरी स्वतन्त्र निष्ठा कद्मपि नहीं हो सकती। इसका कारण यह हैं, कि ' कम 
करना ? और “न करना? अर्थात्‌ (योग आर साख्य ) ऐसे अस्तिनार्तिरूप दो 
पक्षों के अतिरिक्त कर्म के विपय में तीसरा पक्ष ही अब बाकी नहीं रहता | इसलिए 
यब्ि गीता के अनुसार किसी भक्तिमान्‌ पुरुष की निछा के विषय में निश्चय करना 
हो, तो यह निर्णेय केवल इसी बात से नहीं किया जा सकता, कि वह भक्तिमाव में 
लगा हुआ है। परन्तु इस बात का विचार किया जाना चाहिये, कि वह कर्म करता 
हैं या नहीं। भक्ति परमेश्वरप्ाप्ति का एक मुगम साधन हैं। भौर साधन के ने से 
यहि भक्ति ही को योग कहे (गीता १४, २६ ), तो वह अन्तिम नि! नहीं 
हो सकती | भक्ति द्वारा परमेश्वर का ज्ञान हो जाने पर जो मनुष्य कर्म करेगा, उसे 
कर्मनिष्ट! और जो न करेगा, ठसे 'साख्यनिष्ट| कहना चाहिये। पॉचिंव अध्याय में 
भगवान्‌ ने अपना यह अमिप्राय म्पष्ट अतत्य दिया है, कि उक्त दोनों निशओं[ में 
फर्म करने की निष्ठा अधिक श्रेयस्कर है। परन्तु कर्म पर संन्यासमार्गवारं का यह 
महत्वपूर्ण आक्षेप है, कि परमेश्वर का ज्ञान होने में कर्म से प्रतिबन्ध होता है; 
ओऔर परमेश्वर के ज्ञान बिना ते मोक्ष की प्राप्ति ही नहीं हो सकती | इसलिए कमों 
का त्याग ही करना चाहिये। पॉचव अध्याय में सामान्यतः यह बतलाया गया 
है, कि उपर्युक्त भाक्षेप भसत्य है; और संनन्‍्यासमार्ग से जो मोश्ष मिल्ता है, 
बही कर्मयोगमाग से भी मिल्ता है (गीता ५.५) परन्तु वहाँ इस सामान्य 
सिद्धान्त का कुछ भी खुछासा नहीं किया गया था। इसलिए अब भगवान्‌ 
इस बसे हुए तथा महत्त्वपूर्ण विषय का विस्तृन निरूपण कर रहे हैं कि 

.कर्म करते रहने ही से परमेश्वर के जान की याप्ति हो कर मोक्ष किस प्रकार 
मिलता है | इसी हेठु से सातवें अध्याय के भारंभ में भज्जुन से - यह न कहकर 
कि में तुझे सक्ति नामक एक स्वतन्त्र तीसरी निष्ठा बतलाया हूँ - भगवान्‌ यह- 
कहते हैं कि - 


गीवाध्याय-संगति श्पद्‌ 


सय्यासक्तसनाः पार्थ योग युअन्‌ सदाश्रयः । 
असंशर्य समग्र माँ यथा ज्ञास्यसि तच्छूणु ॥ 

“है पार्थ! मुझमें चित्त को स्थिर करके भौर मेरा आश्रय लेकर योग यानी 
कर्तेयोग का आचरण करते समय, “यथा” भर्यात्‌ जिस रौति से मुझे सन्देहरहित 
पूर्णतया जान सकेगा, वह (रीति.तुझे बतलाया हूँ ) सुन? (गीता ७, १); और 
इसी को भागे के छोक में 'शानविशान! कहा है (गीता ७, २)। इनमें, से पहले 
अर्थात्‌ ऊपर दिये गये 'भय्यासक्तमना/ छोक में योग युज्ञन्‌ ? - अर्थात्‌ ' कर्मयोग 
का भाचरण करते हुए ?-यये पद अत्यंत महत्त्वपूर्ण है। परन्तु किसी भी टीकाकार 
ने इनकी ओर विशेष ध्यान नहीं दिया है। "योग! अर्थात्‌ वही कर्मयोग है, 
कि जिसका वर्णन पहले छः अध्यायों में किया ज। चुका है। और इस कर्मयोंग 
का आचरण करते हुए जिस प्रकार विधि या रीति से भगवान का पूरा ज्ञान हो 
जाएगा, उस रीति या विधि का वर्णन भव यानी सातवें अध्याय से प्रारंभ करता 
हूँ - यही इस लोक का अर्थ है। अर्थात्‌ पहले छः अध्यायों का अगले अध्यायों 
से संबन्ध बतलाने के लिए यह छोक जानबूझकर सातवें अध्याय के भारंभ में 
रखा गया है| इसलिए इस जोक के अर्थ की ओर ध्यान न देकर यह कहना चिलकुछ 
भनुचित है, कि ' पहले छः अध्यायों के बाद भक्तिनिष्ठा का स्वतन्त्र रीति से 
वर्णन किया गया है” केवल इतना ही नहीं वरन यह भी कहा जा सकता हैं, 
इस जोक में “योग युद्ञन्‌ ? पढ जानवूझकर इसी लिए रखें गये हैं, कि जिसमें कोई 
ऐसा विपरीत भर्थ न, करने पावे। गीता के पहले पाँच अध्यायों में कर्म की 
आवश्यकता बतलाकर सांख्यमार्ग की अपेक्षा कर्मयोग ओेछ कहा गया है; और इसके 
बाद छंटे अध्याय में पातज्ञक्योग के साधनों का वर्णन किया गया है - जो* इन्द्रिय- 
निम्नह कर्मयोंग के लिए. आवश्यक है। परन्तु इतने ही से कर्मयोग का वर्णन पूरा 
नहीं हो जाता। इन्द्रियनिग्रह मानो कर्मेन्द्रियों से एक प्रकार की कसरत करना है। 
यह सच है, कि अभ्यास के द्वारा इन्द्रियों को हम अपने भघीन रख सकते हैं। 
परन्तु यदि मनुष्य की वासना ही बुरी होगी, 'तो इन्द्रियो को कावू में रखने से छुछ 
ती छाम नहीं होगा। क्यों कि टेखा जाता है, कि दुष्ट वासनाओं के कारण कुछ लोग 
इसी इन्द्रियनिग्रहरूप सिद्धि का जारण-मारण आदि दुष्कर्मों में उपयोग किया करते 
हैं। इसलिए छठे अध्याय ही में कहा है, कि इम्द्रियनिआ्रह के साथ ही वासना भी 
स्वेभूतस्थमात्मानं सर्वेभृतानि चात्मनि” की नाई शुद्ध हो जानी चाहिये (गीता 
६, २९ ); ओर ब्रह्मात्मैक्यरूप परमेश्वर के झुद्ध स्वरूप की पहचान हुए बिना वासना 
की इस प्रकार झुद्धता होना असंभव है। तात्पर्य यह है, कि जो इन्द्रियनिग्रह 
कमयोग के लिए, आवच्यक है, वह भले ही प्राप्त हो जाए; परन्तु रस! अर्थात्‌ 
विधयों की चाह मन में ज्यों-की-त्यों बनी ही रहती है | इस रस अथवा विघयवासना 
का नाश करने के लिए परमेश्वरसंबन्धी पूर्ण शान की ही भावश्यकता है। यद्द बात 
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गीता के दूसरे अध्याय में कही गई है (गीता २. ५९)। इसलिए कर्मयोग का 
आचरण करते हुए हो जिस रीति अथवा विधि से परमेश्वर का यह शान प्राप्त होता 
है, उसी विधि का अब भगवान्‌ सातर्थ अध्याय से वर्णन करते हैं। ' कर्मयोय का 
आचरण करते हुए ?- इस पद से यह भी सिद्ध होता है, कि कर्मयोग के जारी रहते 
ही इस ज्ञान की प्राप्ति कर लेनी है। इसके लिए कर्म को छोड़ नहीं बैठना हैं; और 
इसीसे यह कहना भी निर्मेल हो जाता है, कि भक्ति और शान को कर्मयोग के बदले 
विकरप मानकर इन्हीं तो खतन्‍्त्र मार्यों का वर्णन सातव अध्याय से आगे किया गया 
है। गीता का कर्मयोग मागवतघर्म से ही लिया गया है। इसलिए, कर्योग में 
ज्ञानप्राप्ति की विधि का जे वर्णन है, वह भागवतधम अथवा नारायणीय धर्म में 
कही गई विधि का ही वर्णन है। और इसी अमिप्राय से शान्तिपर्व के अन्त में 
वैशंपायन ने जनमेजय से कहा है, कि ' भगवद्ोता मैं प्रत्तिपधान नारायणीय धर्म 
ओऔर उसकी विधियों का वर्णन किया गया है।? वैशंपायन के कथनानुसार इसीमें 
सेन्यासमार्ग की विधियों का मी अन्तर्भाव होता है। क्योंकि यद्यपि इन टोनों मार्गों 
में कर्म करना क्षयवा कर्मों क्रो छोड़ना * यही भेद्र है, तथापि दोनों को एक ही 
ज्ञानविज्ञान की आवश्यकता हैं। इसलिए, दोनों मार्गों में ज्ञानप्राप्ति की विधियों एक 
ही सी होती है। परन्तु जब कि उपर्युक्त आलोक में * कमेयोग का आचरण करते हुए! 
- ऐसे प्रत्यक्ष पद रखे गये हैं, तच स्पष्ट रीति से यही सिद्ध होता है, कि गीता के 
सातवें और उसके अगले अध्यायों में ज्ञानविशन का निरूपण मुख्यतः कर्मयोग ही 
की पूर्ति के लिए. किया है। उसकी व्यापकता के कारण उसमें संन्‍्यासमार्ग की भी 
विधियों का समावेश हो जाता है। कर्मयोग को छोड़कर केवल सांख्यनिष्ठा के समर्थन 
के छिएयह शानविशन नहीं वतलाया गया है। दूसरी वात यह भी ध्यान देने 
योग्य है, कि सांख्यमागंवाले यद्यपि ज्ञान को महत्त्व दिया करते है, तथापि वे कर्म 
को या भक्ति को कुछ भी महत्त्व नहीं देते; और गाता में तो भक्ति सगुण तथा 
प्रधान मानी गई है - इतना ही क्यों वरन्‌ अध्यात्मशान और भक्ति का वर्णन करते 
समय श्रीकृष्ण ने अजुन को जगह जगह पर यही उपदेश दिया है, कि ' तू फर्म 
अर्थात्‌ युद्ध कर! (गीता ८.७; ११. ३३; १६, २४; १८. ६ )। इसलिए यही 
सिद्धान्त करना पड़ता है, कि गीता के सातवें और अगले अध्यायों में शानविज्ञान का 
जो निरूपण हैं, वह पिछले छः अध्यायों में कहे गये कर्मयोग की पूर्ति और समर्थन 
के लिए ही कतलाया गया है। यहों केवल सांख्यनिष्ठा का या भक्ति का स्वतन्त्र 
समर्थन विवक्षित नहीं है। ऐसा सिद्धान्त करने पर कमे, भक्ति और ज्ञान गीता के 
तीन परस्पर-स्वतन्त्र विभाग नहीं हो सकृते। इतना ही नहीं; परन्तु अच यह विदित 
हो जाएगा, कि यह मत मी ( जिसे कुछ लोग प्रकट किया करते हैं ) केवल काव्यमिक 
अतएब मिथ्या है| वे कहते हैं, कि 'तत्वमति'! महावाक्य में तीन ही पद है; और 
गीता के अध्याय भी अठारह हैं। इसलिए ' छः त्रिक भठारह ? के हिसाब से गीता 
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के छः छः अध्यायों के तीन समान विभाग करके पहले छः अध्यायों में 'त्वम्‌! पट: 
का, दूसरे छः अध्यायों में 'तत्‌? पढ का और तीसरे छः अध्यायों में 'भति! पढ का 
विवेचन किया गया है। इस मत को काल्यनिक या मिथ्या कहने का कारण यही है, 
कि भत्र तो एकंट्रेशीय पक्ष ही विशेष नहीं रहने पाता; जो यह कहे कि सारी गीता 
में केवल ब्ह्मशान का ही प्रतिषाइन किया गया है, तथा 'तत्त्वमसि? महावाक्य के 
विवरण के सिवा गीता में और कुछ अधिक नहीं हैं। 

इस प्रकार जब माल्म हो गया, कि भगवद्गीता में भक्ति और ज्ञान का 
विवेचन क्‍यों किया गया है, तत्र सातवें से सच्रहवे अध्याय के अन्त तक ग्यारहों 
अध्यायों की संगति सहज ही ध्यान में आ जाती है। पीछे छठे प्रकरण में चततला 
दिया गया है, कि जिस परमेश्वरस्वरूप के ज्ञान से बुद्धि रसवर्ज्य और सम होती है, 
उस परमेश्वरस्वरूप का विचार एक बार क्षराक्षरद्ष्टि से और किर क्षेत्रक्षेत्रजदष्टि से 
करना पड़ता है। और उससे अन्त में यह सिद्धान्त किया जाता हैं, कि जो तत्त्व 
पिण्ड में है वही ब्रह्माण्ड में है। इन्हीं विषयों का अब गीता में वर्णन है | परन्ठु जब 
इस प्रकार परमेश्वर के स्वरूप का विचार करने लगते है, तत्र ठीख पड़ता है, कि 
परमेश्वर का स्वरूप कभी तो व्यक्त ( इन्द्रियगोंघर ) होता है भौर कभी अच्यक्त | 
फिर ऐसे अश्नों का विचार इस निरूपण में करना पडता है, कि इन दोनो 
स्वरुपों में श्रेप कीन-सा है; और इस स्वरूप से कनिष्ठ स्वरूप कैसे उत्पन्न होता है? 
इसी प्रकार भव इस वात का मी निर्णय करना पडता है, कि परमेश्वर के पूर्ण ज्ञान 
से बुद्धि को स्थिर, सम और आत्मनिष्ठ करने के लिए परमेश्वर की जो उपासना 
करनी पड़ती है, वह कैंसी हो - अव्यक्त की उपासना करना अच्छा है अथवा व्यक्त 
की ? और इसी के साथ साथ इस विषय की उपपत्ति बतलानी पड़ती है, कि परमेश्वर 
यदि एक है, तो व्यक्तयष्टि में यह अनेकता क्‍यों दौख पड़ती है ! इस सब्र विपयों 
को व्यवस्थित रीति से वतलाने के लिए यदि ग्यारह भध्याय लग गये, तो कुछ 
आश्चर्य नहीं। हम यह नहीं कहते, कि गीता में मक्ति और ज्ञान का बिंलकुछ 
विवेचन ही नहीं है। हमारा केवल इतना ही कहना है, कि कृमे, भक्ति और ज्ञान को 
तीन विषय या निष्ठाएँ स्वतन्त्र, भर्थात्‌ तुल्यत्नल की समझ कर, इन तीनों में यीता 
के अठारह अध्यायों के जो भलग अरढूग और वरावर हिस्से कर बिये जाते 
हैं, बैछा करना डचित नहीं है किन्तु गीता में एक ही निष्ठा का अर्थात्‌ ज्ञानमूलक 
ओर भक्तिप्रघान कर्मयोग का प्रतिपादन किया गया है; और साख्यनिष्ठा, शनविज्ञान 
या भक्ति का डो निरूपण भगवद्गीता में पाया जाता है, वह सिफे क्मयोगनिष्ठा की 
पूर्ति और समर्थन के लिए आानुषंगिक है - किसी स्वतन्त्र विषय का प्रतिपादन करने 
के लिए नहीं। भव यह देखना है, कि हमारे इस सिद्धान्त के अनुसार फर्मयोग की 
पूर्ति और समर्थन के लिए बतलाये गये ज्ञानविज्ञान का विमाग गीता के अध्यायों के 
कमानुसार किस प्रकार किया गया है | 
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सातवें अध्याय में क्षराध्रसपध्टि के आर्थात्‌ ब्रह्माण्ड के विचार को आरंम 
करके भगवान्‌ ने अच्यक्त और अक्षर परत्रह्म के शान के विषय में यह फटा है, कि 
जो इस सारी सष्टि को- पुरुष और प्रकृति फो-मेरे दी पर भीर अपर स्वरुप 
जानते है, और जो इस माया के परे के अव्यक्त रूप को पहचान कर मुझे महते हैं, 
उनकी बुद्धि एम हो जाती है; तथा उन्हें मे सद्ति देता हूँ। और उन्होंने अपने 
स्वरूप का इस प्रकार वर्णन किया है, कि सब देवता, सब प्राणी, सब यज्ञ, सत्र फर्म 
और सत्र अध्यात्म मे ही हूँ; मेरे सिवा दस संसार में अन्य कुछ भी नहीं है। 
इसके बाद क्षाठव क्षष्याय के आारंम में अर्जुन ने अध्यात्म, अधियजश्, अधिटेव 
मौर अधिभूत थब्दों का भर्थ पूछा है। इन शब्दों का अर्थ बतत्थ कर मगवान्‌ न 
कहा है, कि दस प्रकार जिसने मेरा स्वरूप पहचान लिया, डंसे में कमी नहीं भूल्ता। 
टूसके बाद इन विपयों का संक्षेप में विवेचन ६, कि सारे जगत्‌ में अविनाशी था 
अक्षर तत्व फीन-सा है, सच संसार का संहार क्से भीर फ्न होता £ैं; जिस मनुष्य 
को परमेश्वर के स्वरूप क्वा ज्ञान हो जाता है, उसको कीन-पी गति थ्रात्त होती हैं; 
आर जान के बिना फेघल काम्य कर्म करनेयाले का फोन-सी गति मिलती हैं। नीवें 
अध्याय में भी यही विपय है| इसमें भगवान्‌ ने ठपेदेश किया हे, कि जो अध्यक्त 
परमेश्वर दस प्रकार चारों ओर व्याप्त है, उसके व्यक्त स्वरुप थी मक्ति के द्वारा 
पहचान करके अनन्य मांच से उसकी शरण में जाना ही अद्मप्रात्ति का प्रस्यक्षायगम्य 
आर सुगम मार्ग भथवा राजमार्ग है; भौर इसी को राजविद्या या राजगुद्य कहते हैं। 
तथापि इन तीनों अच्यायों में बीच ब्रीच में भगवान्‌ कर्मयोंग का यह प्रधान तत्त 
चतलाना नहीं भूले हैँ, कि ज्ञानवान्‌ या भक्तिमान्‌ पुरुषों को कर्म करते ही रहना 
चाहिये । उद्हरणार्थ आठवें ्षष्याय में कहा हैं -  तस्मात्सवेंपु कालेपु मामनुस्मर 
युध्य च?- इसलिए सत्र अपने मन में मेरा स्मरण रुख और युद्ध कर (८.७) 
और नौंवें अध्याय में कहा है, कि “सब कर्मों को मुझे अपंण कर देने से उसके 
शुभाशुभ फछों से तू मुक्त हो जाएगा? (९, २७, २८ )। ऊपर भगवान, ने जो 
यह कहा हैं, कि संधार मुझसे उत्पन्न हुआ है; और वह मेरा ही रूप है, वही बात 
दसवें अध्याय में ऐसे अनेक डदाहरण ठेकर अर्जुन को भी भौँति समझा दी है, कि 
+ संतार की प्रत्येक बम्तु मेरी ही विभूति है|? अर्जुन के प्रार्थना करने पर ग्यारहवें 
अध्याय में भगवान ने अपना विश्वरूप प्रयक्ष दिखाया है; और उसकी यष्टि के 
सन्मुख इस चात की सत्यता का भनुमव क्षरा दिया है, में (परमेश्वर ) ही सारे 
संसार में चारों ओर व्यास हूँ। परन्तु इस प्रकार विश्वरूप दिखला कर और अ्न 
के मन में यह विश्वास करा के, कि ' सब कर्मो का करानेवाल्या में ही हूँ! मगवान्‌ ने 
तुज्त ही कहा है, कि “सच्चा कर्ता तो में ही हूँ, त्‌ निमित्तमात्र है; इसलिए 
निःशंक हो कर युद्ध कर ? (गीता ११, ३३ )। यद्यपि इस यकार यह सिद्ध हो गया, 
कि संसार में एक ही परमेश्वर है, तो अनेक स्थानों में परमेश्वर के अव्यक्त स्वरूप 
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को ही प्रधान मान कर वर्णन किया गया है, कि "मै अव्यक्त हूँ! परन्तु मुझे मूर्ख 
लोग व्यक्त समझते हैं? (७. २४); “यदक्षरं वेदविदे वदन्ति? (८,११)- 
'जिसे वेबवेत्तागण अक्षर कहते है; ' अन्यक्त को ही अक्षर कहते हैं? ( ८. २१ ); ' भेरे 
यथार्थ स्वरूप की न पहचान कर मूर्ख लोग भुझे देहघारी मानते हैं? (९, ११ ); 
+विद्याओं में अध्यात्मविद्या श्रेष्ठ ( १०. ३२ ); और भजन के कथानानुसार * त्वमक्षरं 
सदसत्तत्परं यत्‌ ” (११, २७ ) | इसी लिए वारहवें अध्याय के आरंभ में भज्ुन ने 
पूछा है, कि किस परमेश्वर की-व्यक्त की या अब्यक्त की-डउपासना करना चाहिये ! 
सत्र भगवान्‌ ने अपना यह मत प्रदर्शित किया है, कि निस व्यक्त स्वरूप की उपासना 
का वर्णन नौंवें अध्याय में हो चुका है, वहीं सुगम है। और दूसरे अध्याय में स्थितम्रश्ञ 
का जैसा वर्णन है, वैसा ही परम भगवद्धक्तों की स्थिति का वर्णन करके यह अध्याय 
यूरा कर दिया है | 

कुछ लोगों की राय है, कि यच्पिं गीता के कर्म, मक्ति और शान ये तीन 
स्वतन्न्र भाग न भी किये जा सकें, तथापि सातवें अध्याय से ज्ञानविज्ञान का जो निपय 
आरंभ हुआ है, उसके भक्ति और ज्ञान ये दो प्थक्‌ भाग सहज ही हो जाते हैं। और 
ये लोग कहते हैं, कि द्वितीय पड़ध्यायी भक्तिमघान है। परन्तु कुछ विचार करने के 
उपरान्त किसी को भी शात हो जाएगा, कि यह मत मी ठीक नहीं है। कारण यह है, 
कि सातवें अध्याय का आरंभ क्षराक्षरसष्टि के शानविज्ञान से किया गया है; न कि 
अक्ति से। और, यद्वि कहा जाए, कि वारहवें अध्याय में भक्ति का वर्णन पूरा हो 
गया है; तो हम देखते हैं, कि अगले अध्यायों में ठौर ठौर पर भक्ति के विषय में 
आरवार यह उपदेश किया गया है, कि जो बुद्धि के द्वारा मेरे स्वरूप को नहीं जान 
सकता, वह श्रद्धापूर्वक “दूसरों के वनों पर विश्वास रख कर मेरा ध्यान करें? 
(गीता १३, २५), ' जो मेरी अव्यमिचारिणी भक्ति करता है, वही अश्षभूत होता है ? 
(१४, २६ ), “जो मुझे ही पुरुषोत्तम जानता है, वह मेरी ही भक्ति करता है? 
(गीता १५. १९); और अन्त में अठारहवें अध्याय में पुनः भक्ति का ही इस प्रकार 
उपदेश किया है, कि “सच धर्मों को छोड़ कर तू मुझको भज ! ( १८. ६६ ); इस- 
लिए यह नहीं कह सकते, कि केंव्र दूसरी पड़ध्यायी ही में भक्ति का उपदेश है। 
इसी प्रकार, यदि भगवान्‌ का यह अभिप्राय होता, कि शान से भक्ति भिन्न है; तो 
चौथे अध्याय में ज्ञान की प्रस्तावना करके (४, ३४-१७ ) सातवें अध्याय क्ते भर्थात्‌ 
उपयुक्त आक्षेपकों के मतानुसार मक्तिप्रधान पड़ध्यायी के आरंभ में, भगवान्‌ ने यह 
न कह्दा होता, कि अत्र में तुझे वही ' ज्ञान और विज्ञान ? बतल्ता हूँ ( ७. २ )। यह 
सच है, कि इससे भागे के नोंवें अध्याय में राजविद्या और राजगुल्य अथोंत्‌ प्रत्यक्षा- 
चंगम्य भक्तिमार्ग वतलाया है; परन्तु अध्याय के आभारंम में ही कह दिया है, कि 
* तुझे विज्ञानचहित शान चतछाता हूँ ? (९. १) | इससे स्पष्ट प्रकट होता है, कि गीता 
में मक्ति का समावेश्ञ ज्ञान ही मे किया गया है | दसवें अध्याय में भगवान्‌ ने अपनी 
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विभूतियों का वर्णन किया है; परन्तु ग्यारहवें अध्याय के क्षारंभ में अर्जुन ने उसे ही 
भअध्यात्म' कह्दा है (११, १) और ऊपर यह बतला ह्वी दिया गया है, कि परमेश्वर 
के व्यक्त स्वरूप का वर्णन करते समय बीच बीच में व्यक्त स्वरूप की भपेक्षा अव्यक्त 
स्वरूप की ओरेष्ठता की भी वातें आ गई हैं। इन्हीं सब्र वार्तों से बारहवे अध्याय के 
आरंभ में अजुन ने यह प्रश्न किया है, कि उपासना व्यक्त परमेश्वर की की जाए या 
अव्यक्त की ! तब यह उत्तर देकर - कि अव्यक्त की अपेक्षा व्यक्त की उपासना अर्थात्‌ 
भक्ति सुग्रम है - भगवान ने तेरहवें अध्याय में क्षेत्रशेत्र॥ का 'ज्ञान!ं बताना भारंग 
कर दिया; और सातवें अध्याय के आभारंभ के समान घौदहवे अध्याय के आरंभ मैं 
भी कहा है, कि पर भूयः प्रवक्ष्यामि ज्ञानानां शाममुत्तमम् ? - फिरसे में तुझे वही 
जानविशाान! पूरी तरह से कतलाता हूँ (१४, १)। इस ज्ञान का वर्णन करते समय 
भक्ति का सूत्र था संबन्ध भी इटने नहीं पाया है। इससे यह बात स्पष्ट माल्म हो 
जाती है, कि भगवान का उद्देश्य भक्ति और ज्ञान दोनों पथक्‌ रीति मे बतलाने का 
नहीं था; किन्तु सातवें अध्याय में जिस जानविज्ञान का भारंम किया गया है, उसीमें 
दोनों एकत्र गूँथ दिये गये हैं। मक्ति भिन्न हैं-यह कहना उस संप्रदाय के अमिमानियों 
की नासमझ्ञी है। वास्तव में गीता का अमिप्राय ऐसा नहीं है। भव्यक्तोपासना मे 
( ज्ञानमार्ग में ) अध्यात्मविचार से परमेश्वर के स्वरूप का जो शान प्राप्त कर लेना 
पड़ता है, वही भक्तिमार्ग में मी आवश्यक है| परन्तु व्यक्तोपासना में ( मक्तिमार्य 
में ) आारंभ में वह ज्ञान दूसरों से अद्धापूर्वक अहण किया जा सकता है ( १३. २५ ); 
इसलिए भक्तिमार्ग प्रत्यक्षावगम्य और सामान्यतः सभी छोगों के लिए सुखकारक है 
(९, २), और शानमार्ग ( या अव्यक्तोपासना ) क्रैशमय ( १२. ५ ) है - बस, इसके 
अतिरिक्त इन दो साधनों में गीता की दृष्टि से और कुछ भी भेद नहीं है। परमेशर- 
स्वरूप का ज्ञान प्राप्त कर के बुद्धि को सम करने का जो कर्मयोग का उद्देश्य या साध्य 
है, वह इन दोनों साधनों के द्वारा एक-सा ही प्राप्त होता है। इसलिए, चाहे व्यक्तो- 
पासना कीजिये या अव्यक्तोपाठना; भगवान्‌ को दोनों एक ही समान आह्य है। तथापि 
ज्ञानी पुरुष को भी उपासना की योडी-बहुत आवद्यकता होती ही हैं; इसलिए चतु- 
बिंध भक्तों में मक्तिमान्‌ शनी को ओ्रेष् फहकर ( ७, २७ ) मगवान्‌ ने शान और भक्ति 
के विरोध की हटा दिया है। कुछ भी हो; परन्तु जब कि श्ञानविज्ञान का वर्णन किया 
जा रहा है, तत्र प्रतंगानुतार एक-भाष अध्याय में व्यक्तोपासना का और किसी 
दूसरे अध्याय में अव्यक्तोपासना का निर्णय हो जाना अपरिषार्य है। परन्तु इतने 
ही से यह सन्देह न हो जाए, कि ये दोनों प्रथक्‌ प्रथक्‌ हैं; इसलिए परमेश्वर के 
व्यक्त स्वरूप का वर्णन करते समय व्यक्त स्वरूप की भपेक्षा अव्यक्त कीं श्रेष्ठता 
और अन्‍्यक्त स्परूप का वर्णन करते समय मक्ति की आवश्यकता बतला देना 
भी भगवान्‌ नहीं भूले हैं। अब विश्वरूप के, और विभूतियों के वर्णन में ही 
तीन-चार अध्याय लग गग्रे हैं। इसलिए, यदि इन तीन-चार भध्यायों को 
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(पड्ध्यायी को नहीं ) स्थूल्मान से भक्तिमार्ग” नाम देना ही किसी को पसन्द हों, 
तो ऐसा करने में कोई हज नहीं। परन्तु कुछ भी कहिये; यह तो निश्चित रूप से 
मानना पड़ेगा, कि गीता में मक्ति और ज्ञान को न तो प्ृथक्‌ किया है; और न इन 
दोनों मार्गों को स्वतन्त्र कहा है। संक्षेप में उक्त निरूपण का यही मावार्थ ध्यान में 
रहे, कि कर्मयोग में जिस साम्यबुद्धि को प्रधानता दी जाती हैं, उसकी प्राप्ति के लिए 
परमेंश्वर के सर्वव्यापी स्वरूप का ज्ञान होना चाहिये | फिर यह ज्ञान चाहे व्यक्त की 
उपासना से हो और चाहे अव्यक्त की-सुगमता के अतिरिक्त इनमें अन्य कोई 
भेद नहीं है। और गीता में सातवें से लगाकर सलहर्वें अध्याय तक सब विपषयो की 
जानविज्ञान! या “अध्यात्म! यही नाम रिया गया है। 

जब मगवान्‌ ने अर्जुन के 'कर्मचक्षुओं को विश्वरूपदर्शन के द्वारा यह प्रत्यक्ष 
अनुमव करा दिया, कि परमेश्वर ही सोरे अक्मांड में या क्षराक्षरसष्टि में समाया हुआ 
हैं; तब तेरहंवे अध्याय में ऐसा क्षेत्रक्षेत्रनविचार बतलाया है, कि यही परमेश्वर 
पिण्ड में अर्थात्‌ मनुष्य के शरीर में या क्षेत्र में भात्मा के रूप से निवास करता हैं; 
भऔर इस भात्मा का अर्थात्‌ क्षेत्रज्ष का जो ज्ञान है, वही परमेश्वर का ( परमात्मा 
का ) मी ज्ञान है। प्रथम परमात्मा का अर्थात्‌ परत्रह्म का ' अनादि मत्परं ब्रह्म ? 
इत्यादि प्रकार से- उपनिपते के आधार से-वर्णन करके आभांगे वतलछाया गया है, 
कि यही क्षेत्रक्षेत्रजविचार प्रकृति! और “पुरुष” नामक सांख्यविवेचन में भन्तर्भूत हो 
गया है। और अन्त में यह वर्णन किया गया हैं, कि जो प्रकृति और “पुरुष” के 
भेद को पहचान कर अपने 'जानचक्षुओं? के द्वारा सर्वगत निर्गुण परमात्मा को जान 
लेता है, वह मुक्त हो जाता है। परन्तु उसमें भी कर्मयोग का यह सूत्र स्थिर रखा 
गया है, कि ' सब्र काम प्रकृति करती है, आत्मा करता नहीं है - यह जानने से कर्म 
वनन्‍्धक नहीं होते ? (१३. २९ ); और मक्ति का * ध्यानेनात्मनि पदच्यन्ति ? (१३.२४ ) 
यह सूत्र भी कायम है| चौंदहवें अध्याय में इसी ज्ञान का वर्णन करते हुए सांख्य- 
शासत्र के अनुसार बतलाया गया है, कि सर्वत्र एक ही आत्मा या परमेश्वर के होने 
पर भी प्रकृति के सत्त, रण और तम गुणों के भेटों के कारण संसार में वैचित््य 
उत्पन्न होता है। भागे कहा गया हैं, कि जो मनुष्य प्रकृति के इस खेल को जानकर 
और भपने को कर्ता न समझ भक्तियोग से परमेश्वर की सेवा करता है, वही सच्चा 
भिग्ुणातीत या मुक्त है। अन्त में अजुैन के प्रश्न करने पर स्थितग्रश्ष और मक्तिमान्‌ 
पुरुष की स्थिति के समान ही त्रिगुणातीत की स्थिति का वर्णन किया गया है। श्रुति 
अन्य में परमेश्वर का कहीं कहीं इक्षरूप से जो वर्णन पाया जाता है, उसीका पन्व्रह॒वें 
श्रध्याय के आरंम में वर्णन करके मगवान्‌ ने वतलाया है, कि जिसे साख्यवादी 
* कृति का पसारा? कहते हैं, वही अश्वत्य वृक्ष है। और भन्‍्त में भगवान्‌ ने 
अजुन को यह उपदेश दिया है, कि क्षर और अक्षर दोनों के परे जो पुरुषोचम है, 
ड्से १५३४ कर उसकी "भाक्ति! करने से मनुष्य कृतकृत्य हो जाता हैं - व्‌ भी ऐसा 
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ही कर | सोलदवें अध्याय में कहा गया है, कि प्रंकृतिमेद के कारण संसार में जैसा 
वैचिन्र्य उत्पन्न होता है, उसी प्रकार मनुष्यों में भी दे भेद अर्थात्‌ दैवी संपत्तिवाले 
झऔर भासझुती संपत्तिवाले होते हैं। इसके चाद उनके कर्मों का वर्णन किया गया है; 
और यह बतछाया गया है, कि उन्हें कौन-सी गति प्राप्त होती हैं! अर्जुन के पूछने 
पर सन्नहवें अध्याय में इसश्न बात का विवेचन किया गया है, कि निगुणात्मक प्रकृति 
के गुणों की विपमता: के कारण उत्पन्न होनेंवाला वेचित्र्य, श्रद्धा, दान, यज्ञ, तप 
इत्यादि में भी दीख पड़ता है। इसके बाद यह बतलाया गया हैं, कि ' 3» तत्तत्‌ ? 
इस ब्रह्मनिर्देश के 'तत्‌? पद का अर्थ ' निष्काम चुद्धि से किया गया कर्म और 'सतः 
पद का आर्थ “ अच्छा परन्तु काम्य बुद्धि से किया गया कर्म ? होता है; भौर इस अर्थ 
के अनुसार वह सामान्य ब्रह्मनिर्देश भी कर्तेयोगमार्ग के ही अनुकूल है| सारांशरूप 
से सातबे अध्याय से लेकर सत्रहवें अध्याय तक ग्यारह अध्यायों का तातर्य यही है, 
कि संसार में चारों ओर एक ही परमेश्वर व्यास है- फिर चाहे उसे विश्वरूप- 
दर्शन के द्वारा पहचानो, चाहे श्ञानचक्षु के द्वारा। शरीर में क्षेत्र भी वही है, और 
करयष्टि में अक्षर भी वही है। वही दृद्ययष्टि में व्याप्त है, और उसके बाहर ' अथवा 
परे भी है। यथपि वह एक है, तो भी श्रकृति के गुणभेद के कारण ब्यक्तसपष्टि मैं 
नानात्व था वैचित््य दीख पड़ता है, और इस माया से अथवा प्रकृति के गुणभेद के 
कारण ही दान, श्रद्धा, तप, यज्ञ, घृति, ज्ञान इत्यादि तथा मनुष्यों में मी अनेक भेट 
हो जाते है। परन्तु इन सब भेदों में जे एकता है, उसे पहचान कर उस एक और 
नित्यतत्व की उपासना के द्वारा- फिर वह उपासना घांहे व्यक्त की हो, अथवा 
अव्यक्त की - प्रत्येक मनुष्य अपनी बुद्धि कों स्थिर और सम करे, तथा उस निष्काम, 
सात््विक अथवा साम्यबुद्धि से ही संसार में स्वधमोनुसार प्रात्त सब व्यवहार केबल 
कर्तव्य समझ किया करे) इस ज्ञानविज्ञान का अतिपादन इस अन्य के भर्यात्‌ गीता- 
रहस्य के पिछले प्रकरणों में विस्तृत रीति से किया गया है। इसलिए हमने सातवें 
अध्याय से छगाकर सन्हवे अध्याय तक का सारांश ही इस प्रकरण में दिया है - 
अधिक विस्तार नहीं किया। हमारा प्रस्तुत उद्देश्य केवल गीता के अध्यायों की संगरति 
देखना ही है। अतश्व उस काम के लिए जितना भाग आवदयक है, उतने का ही 
हमने यहें उल्लेख किया है। 

कर्मयोगमार्ग में कर्म की अपेक्षा बुद्धि ही श्रेष्ठ है। इसलिए. इस धुद्धि को शुद्ध 
और सम करने के लिए परमेश्वर की सर्वव्यापकता अथांत्‌ सर्वेभृतान्तर्गत भात्मैक्य 
का जो ज्ञानविज्ञार' आवश्यक होता हैं, उसका वर्णन आरंम करके भव तक इस 
बात का निरूपण किया गया, कि भिन्न मिन्न अधिकार के अबुसार व्यक्त या अव्यक्त 
की उपासना के द्वारा जब यह ज्ञान छृदय में मिद जाता है, तत्र बुद्धि को 
स्थिरता और समता प्राप्त हो जाती है, और कर्मों का त्याग न करने पर मा 
अर में मोक्ष की आति हो जाती है| इसीके साथ ;क्षराक्षर फा :और क्षेत्रमेत्रज्ञ का 
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भी विचार किया गया हैं | परन्त॒ भगवान्‌ ने निश्चित रूप से कह दिया है, कि इस _ 
प्रकार बुद्धि के सम हो जाने पर भी कर्मों का त्याग करने की अपेक्षा फछाशा को 
छोड़ ऐेना और लोकसंग्रह के लिए. आमरण कर्म ही करते रहना अधिक ओयस्कर 
है (गीता ५, २) । अतण्व स्मृतिग्रन्थों में वर्णित 'संन्यासाश्रम'ं इस कर्मयोग में नहीं 
होता; और इसमे मन्वादि स्मृतिग्रन्थों का तथा इस कर्मयोंग का विरोध हो जाना 
संमव हैं। इसी शंका को मन में छाकर अठारदवें अध्याय के आारंभ में अर्जुन ने 
संन्यास! और "त्याग! का रहस्य पूछा है। भगवान्‌ इस विपय में यह उत्तर ठेते हैं 
कि संन्यास! का मूल अर्थ छोड़ना! है; इसलिए -ओऔर कर्मग्रोगमार्ग में यत्रपि कर्मो 
को नहीं छोड़ते, तथापि फलाशा को छोड़ते है; इसलिए, - कर्मयोग तत्त्ववः संन्यास हा 
होता है । क्योकि यद्यपि संन्‍्यासी का भेप घारण करके मिक्षा न मॉंगी जाए, तथापि 
बैराग्य का और संन्यास का जो तत्त्व स्मृतियां में कहा गया है- भर्यात्‌ घुद्धि का 
निष्काम होना - वह कर्मयोंग में मी रहता है । परन्त फलछाशा के छूटने से खर्गप्राप्त 
की मी आशा नहीं रहती | इसलिए यहाँ एक और शंका उपस्थित होती है, कि ऐसी 
उशा में यज्ञयागादिक श्रौतकर्म करमे की क्‍या आवश्यकता है?! इस पर भगवान्‌ ने 
अपना यह निश्चित मत बतलाया है, कि उपर्युक्त कर्म चित्तश॒द्धिकारक हुआ करते हैं; 
इसलिए, उन्हें मी भन्‍्य कर्मो के साथ ही निष्काम बुद्धि से करते रहना चाहिये | और 
इस प्रकार लोकसंग्रह के लिए यशचक्र को हगेशा जारी रखना चाहिये । भर्जुन के 
च्रश्नों का इस ग्रकार उत्तर देने पर प्रकृतिस्वमावा नुरूप ज्ञान, कर्म, कर्ता, बुद्धि और 
सुख के जो सात्तिक, तामस और राजस भेद हुआ करते हैं, उनका निरूपण करके ग्रुण- 
चैचित्य का विषय पूरा! किया है। इसके बाद निश्चय किया गया है, कि निष्काम कर्म, 
निष्काम कर्ता, आसक्तिरहित बुद्धि, अनासक्ति से होंनेवाला सुख, और ' अविमक्त 
विभक्ते ” इस नियम के अनुसार होनेवाल्य आात्मैक्यशञान ही सात्तिक या श्रेष्ठ है। 
इसी तत्त्व के अनुसार चार्तुर्वर्ण्य की मी उपपत्ति बतछाई गई है; और कहा गया है, 
कि चातुर्व्यंधर्म से थराप्त हुए. कर्मो को सात््विक अर्थात्‌ निष्काम बुद्धि से केवल कर्तव्य 
मानकर करते रहने से ही मनुष्य इस संसार में कृतकृत्य हो जाता है; और अन्त 
में उठ झान्ति तथा मोथ्ष की प्राप्ति हो जाती हैं। अन्त में भगवान्‌ ने अर्जुन को 
मक्तिमार्ग का यह निश्चित उपदेश किया हैं, कि कर्म तो प्क्ृति का धर्म है। इसलिए 
यदि तू उसे छोड़ना चाहे, तो मी वह न छूटेगा | अतएवं यह समझ कर, कि सब 
'करानेवाल्ा और करनेवाला परमेश्वर ही है, त्‌ उसकी शरण में जा; और सत्र काम 
निष्काम चुद्धि से करता जा ) मैं ही वह परमेश्वर हूँ, मुझपर विश्वास रख, मुझे मज, 
मैं तुझे सब पार्षो से मुक्त करूँगा ! ऐसा उपदेश करके मगवान्‌ ने यीता के अज्त्तिप्रधान 
“कर्म का निरूपण पूरा किया हैं। सारांश यह है, कि इस लोक और परछोक दोनों 
का विचार करके ज्ञानवान्‌ एवं शिष्ट जनों ने 'लांख्यः और 'कर्मयोंग” नामक जिन 
दो निष्ठाओं को प्रचलित किया हैं, उन्हींसे गीता के उपदेश का आारंम हुआ हैं। 
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इन दोनों में से पाँचवे अध्याय के निर्णायानुसार जिस कर्मेयोंग की योग्यता अधिक 
है, जिस कर्मयोग की सिद्धि के लिए. छठे अध्याय में पातंनलयोग का वर्णन किया 
है, जिस कर्मयोग के आचरण की विधि का वर्णन अगले ग्यारह अध्यायों में (७ से 
१७ तक ) पिण्डब्रह्माण्डज्ञानपूर्वक विस्तार से किया गया है; और यह कहा गया है, 
कि उस विधि से आचरण करने पर परमेश्वर का पूरा ज्ञान हो जाता है, एवं अन्त 
में मोक्ष की मात्ति होती है, उसी कर्मयोग का समर्थन भटारहवे अध्याय में अर्थात्‌ 
अन्त में मी हैं। और मोक्षरूपी आत्मकल्याण के आड़े न आकर परसमेश्वरा्पणपूर्वक 
के लिए. सब को को करते रहने का जो यह योग या युक्ति है, उसकी भ्रेष्ठता का 
यह मगवत्पणीत उपपादन जब अजुन ने सुना, तभी उसने संन्यास लेकर मिक्षा 
मॉगने का अपना पहला विचार छोड़ दिया | और अब - केवल भगवान्‌ के कहने हीं 
से नहीं; किन्तु कर्माकर्मझासत्र का पूर्ण शान हो जाने के कारण - वह स्वयं अपनी 
, इच्छा से युद्ध करने के लिए प्रदत्त हो गया। अजुन को युद्ध में प्रश्नत्त करने के लिए ही 
गीता का आरंम हुआ है; और उसका अन्त मी वैसा ही हुआ है (गीता १८. ७३ )। 

गीता के अठारह अच्यायों की जो संगति ऊपर बतकछाई गई है, उससे यह 
प्रकठ हो जाएगा, कि गीता कुछ कम, भक्ति और ज्ञान इन तीन स्वतन्त्र निछार्भों की 
खिचडी नहीं है। भथवा वह सूत, रेशम और जरी के चिथड़ों की सिली हुई गुटड़ी 
नहीं है; वरन्‌ दीख पड़ेगा, कि सूत, रेशम और जरी के तानेब्ाने बाने को यथा 
स्थान में योग्य रीति से एकत्र करके कर्मेयोग नामक मृूल्यवान्‌ और मनोहर गीता- 
रूपी वस्त्र भादि से अन्त तक ' अलन्त योगयुक्त चित्त से? एक-सा घुना गया है। 
यह सच है, कि निरूपण की पद्धति संवादात्मक होने के कारण शास्त्रीय पद्धति दी 
भपेक्षा वह जरा दीली है। परन्तु यदि इस बातपर ध्यान दिया जाए; कि संवादत्मक 
निरूपण से शास्त्रीय पद्धति की रुक्षता हट गई है; और उसके बहले गीता में सुलभता 
और प्रेमरस मर गया है, तो शार््रीय पद्धति के हेतु-अनुमानों की केवल बुद्धिआह्य 
तथा नीरस कटकट छूट जाने का फिसी को भी तिलमात्र बुरा न छगेया। इसी प्रकार 
यद्यपि गीतानिरूपण की पद्धति या पौराणिक संवादात्मक है, तो मी ग्रन्थपरीक्षण 
की मीमांसकों की सब कस्तौटियों के अनुसार गीता का तात्पय निश्चित करने में कुछ 
भी बाधा नहीं होती | यह वात इस ग्रन्थ के कुछ विवेचन से भालम हो जाएगी। 
गीता का भारंभ देखा जाय तो मालूम होगा, कि भजुन क्षात्रर्म के अनुसार लड़ाई 
करने के लिए. चला था। जब धर्माघर्म की विचिकित्सा के चक्कर में पड़ा गया, तब 
उसे वेदान्तशात्र के आधार पर प्रवत्तिप्रधान कर्मवोगधर्म का उपदेश करने के लिए 
गीता प्रद्त हुईं है; और हमने पहले ही प्रकरण में यह बतछा दिया है, कि गीता के 
उपसंदार और फल दोनों इसी प्रकार के अयांत्‌ प्रशत्तिपधान ही हैं। इसके बाद हमने 
बतलाया है, कि गीता में भर्जुन को जो उपदेश किया है उसमें “तू युद्ध अर्थात्‌ कर्म 
ही कर ? ऐसा दसबारह वार स्पष्ट रीति से. और पर्याथ.से तो अनेक बार (अभ्यास) 
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चतलाथा है; और हमने यह मी वतलाया है, कि संस्क्ृत-साहित्य में कर्मयोग की उपपत्ति 
चंतलानेवात्य गीता के सिवा दृधरा अन्थ नहीं है। इसलिए अम्यास और अपूर्ववता 
इन दो प्रमाणों से गीता में कमयोंग की प्रधानता ही अधिक व्यक्त होती है। मीमांसकों 
ने अन्थतात्पय का निर्णय करने के लिए जो कत्ौटियाँ वतलाई हैं, उन में से अर्थवाद 
और उपपत्ति ये दोनों शेष रह गई थीं। इनके विषय में पहले प्रथक्ू प्रथकू अकरणों 
में और भव गीता के अध्याथों के ऋ्रमानुसार इस प्रकरण में जो विवेचन किया गया 
है, उससे यही निप्पन्न हुआ है, कि गीता में अकेला "कर्मयोंग” ही प्रतिपाद्य विधय 
है। इस प्रकार ग्न्यतात्पर्य-निर्णय के मीमासकों के सब नियमों का उपयोग करनेपर 
चही बात निर्विवाद सिद्ध होती हैं, कि गीताग्रन्ध में ज्ञानमूलक और मक्तिप्रघान 
कर्मयोग ही का प्रतिपादन किया गया हैं। अच इसमें सन्देह नहीं, कि इसके अतिरिक्त 
शेप सत्र गीता-तात्पर्य केवल सांप्रदायिक हैं। यद्यपि वे सत्र तात्पर्य सांपठाविक हो, 
त्यापिं यह यञ्न किया जा सकता है, कि कुछ छोगें को गाता में सांपदायिक आर्य 
-विशेषतः संन्यासग्रधान आर्थ - हूँढ़ने का मौका कैसे मिल गया ? जब तक इस प्रश्न 
का भी विचार न हो जाएगा, तत्र तक यह नहीं कहा जा सकता, कि सांप्रदायिक 
अर्थों की चर्चा पूरी हो चुकी | इसलिए अब संक्षेप में इसी वात का विचार किया 
जाएगा, कि ये साप्रदायिक थीकाकार गीता का संन्यासप्रधान अर्थ कैसे कर सके, और 
फिर यह प्रकरण पूरा किया जआाएगा। 

हमारे शात्नलक़रों का यह सिद्धान्त है, कि चूँकि मनुष्य बुद्धिमान्‌ याणी है, 
इस लिए पि०:-अ्रह्माण्ड के तत्व को पहचानना ही उसका मुख्य काम या पुदुषार्थ 
है; और इसीको धर्मझात्न में मोक्ष! कहते हैं। परन्तु दच्यसष्टि के ध्यवहारों की 
ओर ध्यान देकर गार््रों मे ही यह प्रतिपादन किया गया हैं, कि पुदुपाथ्थ चार प्रकार 
के हैं - जैसे बम, अर्थ, काम और मोक्ष | चह पहले ही बतछा. दिया गया हैं, कि 
इस स्थान पर “धर्म? झ्रव्द का अर्थ व्यावहारिक, सामाजिक और नेतिक धर्म समझना 
चाहिये। अर पुरुपार्थ को इस प्रकार चतुर्विध मानने पर यह प्रश्ष सहज ही उत्पन्न 
हो जाता है, कि पुरुषार्थ के चार्सो अंग या माग परस्पर पोपक हैं था नहीं? 
इसलिए स्मरण रहे, कि पिण्ड में और ब्रह्माण्ड में जो तत्त्व है, उसका ज्ञान हुए 
बिना मीक्ष नहीं मिलता | फिर यह ज्ञान किसी भी मार्ग से प्राप्त हो। इस सिद्धान्त 
के विपय में शाव्विक मतभेद भछे ही हो; परन्तु तत््वतः कुछ मतमेंद नहीं दे | निदान 
गीताशात्न का तो यहद्द ठिद्धान्त सर्दथेव आह्य है | इसी प्रकार गीता को यह तत्व भी 
पूर्णतया मान्य है, कि यदि अर्थ और काम इन दो पुरुषाथों को प्राप्त करना हो, 
तो वे मी नीतिधर्म से ही यरात किये जाएँ। भव केवल घ॒र्म ( अर्थात्‌ व्यावहारिक 
चात्॒वेण्यंधम ) और मोक्ष के पारत्परिक संत्रन्ध का निर्णय करना शेष रह गया। 
इनमें से धर्म के विषय में तो यह सिद्धान्त समी पक्षों को मान्य है, कि धर्म के 
दास चिच को श॒द्व किये बिना मोक्ष की वात ही करना व्यर्थ है। परन्तु इस प्रकार 
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चित्त को शुद्ध करने के लिए. बहुत समय लगता है; इसलिए मोक्ष की दृष्टि से विचार 
करने पर भी यही सिद्ध होता है, कि तत्यूवेकाल में पहले पहले संसार के सत्र 
कर्तव्यों को धर्म से ? पूरा कर लेना चाहिये ( मनु, ६. ३५-३७ )॥ संन्यास का 
अर्थ है छोड़ना; और जिसने धर्म के द्वारा इस संसार में कुछ प्राप्त था ठिद्ध नहीं 
किया है वह त्याग ही क्या करेगा! अथवा जो 'प्रपंच” (सांसारिक कर्म ) ही ठीक 
ठीक साध नहीं सकता, उस “अभागी? से परमार्थ भी कैसे ठीक सधेंगा (ढास, १२. 
१, १-१० और १२-८. २१-३१ )! किसी का अन्तिम उद्देइय या साध्य चाहें 
सांसारिक हो अथवा पारमार्थिक, परंतु यह बात प्रकट है कि उनकी सिद्धि के लिए, 
दीघ प्रयत्न, मनोनिग्रह और सामथ्य इत्यादि गु्णों की एक सी आवद्यकता होती हैं; 
ओर जिंसमे ये गुण विद्यमान नहीं होते, उसे किसी भी उद्देशय या साध्य की प्राप्ति 
नहीं होती। इस बात को मान लेने पर भी कुछ लोग इससे आगे बढ़ कर कहते हैँ, 
कि जब दीर्घ प्रयत्न और मनोनिग्नह के द्वारा भाव्मज्ञान हो जाता है, तब अन्त में 
संसार के विपयोपभोगरूपी सत्र व्यवहार निस्सार प्रतीत होने छगते हैं। और निस 
अकार सॉप अपनी निरुपयोगी केंचुली को छोड़ देता है, उसी प्रकार शानी पुरुष भी 
सब सांसारिक विपयों को छोड़ केवछ परमेश्वरस्वरूप में ही लीन हो जाया करते हैं 
(वू, ४, ४. ७ ) | जीवनक्रमण करने के इस मांग में चूँकि सय व्यवहारों का त्याग 
कर अन्त में केवल शान को ही प्रधानता टी जाती है, भतएव इसे शाननिष्ठा, साख्य- 
निष्ठा अथवा सब व्यवहारों का त्याग फरने से संन्यास भी कहते हैं। परन्तु इसके 
विपरीत गीताशाज्न में कहा है, कि भारंम में चित्त की शुद्धता के लिए 'घर्म' की 
आवश्यकता तो हैं ही, परन्तु आगे चित्त की शुद्धि होने पर भी - स्वयं अपने लिए. 
विपयोपमोगरूपी व्यवहार चाहें तुच्छ हो जाए; तो भी - उन्हों च्यवहारों को केवल 
स्वर्म और कर्तव्य समझ कर, लोकसंग्रह के लिए निष्काम बुद्धि से करते रहना 
आवश्यक हैं) यदि ज्ञानी मन॒ष्य ऐश न करेंगे, तो लेगों को आदर्श वतछानेवाल 
कोई भी न रहेगा, और फिर इस संसार का नाश हो जाएगा। कर्मभूमि में किसी 
से भी कम छूट नहीं सकते। और यदि बुद्धि निप्काम हो जाए, तो कोई मी फर्म 
मोक्ष के भाड़े आ नहीं सकते। इसलिए संसार के कर्मो का त्याग न कर सत्र 
व्यवहारों को विरक्तबुद्धि से अन्य जर्नो की नाई मृत्युपर्यत करते रहना ही ज्ञानी 
पुरुष का मी कर्तन्य हो जाता है। गीताप्रतिपादित जीवन व्यतीत करने के उस 
मार्ग को ही फर्मनिष्ठा या कर्मयोग कहते हैं। परंतु यज्यपि कर्मयोग इस प्रकार 
श्रेष्ठ निश्चित किया गया है, तथापि उसके लिए, गीता में संन्यासमार्ग की कहीं 
भी निन्‍्दा नहीं की गई | उल्टा, यह कहा गया हैं, कि वह मोक्ष का देनेवाला 
है। स्पष्ट ही है, कि सृष्टि के आरंम में सनत्कुमार प्रमति ने और आगे चछ 
कर शुक्र-याशवल्क्य आदि ऋषियों ने जिस मार्ग का स्वीकार किया है, उठे 
भगवान्‌ भी किस प्रकार सर्वयैव त्याज्य कहेंगे! संसार के व्यवहार किसी मनुष्य 
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की भंशतः उसके प्रारब्धकर्मोनुसार प्राप्त हुए जन्मस्वभाव से नीर्स या मधुर 
माद्म होते हैं) भौर, पहले कह चुके हैं, कि ज्ञान हो जाने पर भी प्रारव्धकर्म को 
भोगे बिना छुटकारा नहीं। इसलिए इस आरब्धकर्मानुसार य्रात्त हुए जन्मस्वमाव के 
कारण यरिं किसी श्ञानी पुरुष का जी सांखारिक व्यवहारों से ऊब जाए; और यदि 
वह संन्याती हो जाए, तो उसकी निन्द्रा करने से कोई लाम नहीं। आत्मशञान के 
द्वारा जिस सिद्ध पुरुष की बुद्धि निः्संग और पवित्र हो गई है, वह इस संखार में 
चाहे और कुछ करे; परन्तु इस वात को नहीं भूलना चाहिये, कि वह मानवी वुद्धि 
फी झुद्धता की परम सीमा, और विपयों में स्वमावत्तः छुब्च होनेवाली हठीली मनों- 
वृत्तियों को तावे रखने के सामर्थ्य की पराकाष्टा सत्र लोगों को प्रत्यक्ष रीति से 
डिखला देता है। उसका यह कार्य ल्लोकसंग्रह की दृष्टि से भी कुछ छोटा नहीं हैं। 
लोगों के मन में संन्यासधर्म के विषय में जे भावरबुद्धि विद्यमान है, उसका सच्चा 
कारण यही है; भौर मोक्ष की दृष्टि से यही गीता को भी संमत है। परन्तु केवल 
जन्मस्वभाव की ओर, अर्थात्‌ ग्रारब्धकर्म की ही ओर ध्यान नदे कर यदि झात्य 
की रीति के अनुसार इस बात का विचार किया जाए, कि जिसने पूरी आत्मस्वतन्त्रता 
आस कर छी है, उस ज्ञानी पुरुष को इस कमंम्रूमि में क्रिस प्रकार वर्ताव करना 
चाहिये | तो गीता के अनुसार यह सिद्धान्त करना पड़ता है, कि कर्मत्याग-पक्ष गौण 
है; भौर सृष्टि के आरंभ में मरीचि प्रभति ने तथा भागे चल कर जनक आदश्िकों ने 
जिस कर्मयोंग का आचरण किया है, उसीको ज्ञानी पुरुष लोकसंग्रह के लिए. स्वीकार 
करें। क्योंकि, भच्र न्यायतः यही कहना पड़ता है, कि परमेश्वर की निर्माण की हुई 
सृष्टि को चछाने का काम भी ज्ञानी मनुष्यों को ही करना चाहिये। भौर, इस मार्ग 
में शञान-सामर्थ्य के खाथ ही कर्म-सामर्थ्य का भी विरोधरहित मेल होने के कारण, 
यह कर्मयोग केवल सांख्यमार्ग की अपेक्षा कहीं भधिक योग्यता का निश्चित होता है। 

सांख्य और कर्मयोग दोनों निष्ठाओं में जो मुख्य भेद हैँ, उसका उक्त रीति 
से विचार करने पर साँख्य + निष्कामकर्म -- कर्मयोग यह समीकरण निष्पन्न 
होता है; और देशंपायन के कथनानुसार गीताप्रतिपावन प्रइत्तिप्रधान कर्मयोग के 
प्रतिपादन में ही सांख्यनिष्ठा के निरूपण का भी सरलता से समावेश्य हो जाता है 
(मे, भा. शां, ३४८, ५३ )। और, इसी कारण से गीता के संन्यासमार्गीय टीका- 
कार्रों फो यह वतछान के लिए अच्छा अवसर मिल गया है, कि गीता में उनका 
साख्य या संन्यासमार्ग ही प्रतिपादित है। गीता के बिन छोकों में कर्म को अयस्कर 
निश्चित कर कर्म करने को कहा है, उन ोकों की ओोर डुलेक्ष करने से अथवा कर्म 
को यह मनगढ़न्त कह देने से, कि वे सब छोक अर्थवादात्मक भर्थात्‌ आनुपेगिक एवं 
प्रशंसात्मक हैं, या किसी अन्य युक्ति से उपयुक्त समीकरण के 'निष्काम-कर्मः को उड़ा 
देने से उठी समीकरण का “ सांख्य-कर्मयोंग ? यह रूपान्तर हो जाता हैं। और फिर 
यह कहने के लिए स्थान मिल जाता है, कि गीता में ठाख्यमार्ग का ही ग्रतिपादन 
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किया है। परन्तु इस रीति से गीता का जो भर्थ किया गया है, वह गीता के 
उपक्रमोपसंहार के अत्यन्त विरुद्ध है। और इस अन्य में हमने स्थान स्थान पर स्पष्ट 
रीति से दिखला दिया है, कि थीता में कमेयोग को गोण तथा संन्यास को प्रधान मानना 
चैसा ही अनुचित है, जैसे घर के मालिक को कोई तो उसीके घर में पाहुना कह दे; 
और पाहुने को घर माझिक ठह॒॑रों दे) जिन छोगों का मत है, कि गीता में केवल 
वेदान्त, केवल भक्ति या छिर्फ़ पातंजल्योग ही प्रतिपादन किया गया है, उन के 
इन मर्तों का खण्डन हम कर ही चुके है| गीता में कौन-सी वात नहीं ! वैदिक घर्म में 
मोक्षप्राप्ति के जितने साधन या मांगे हैं, उनमें से प्रत्येक मार्ग का कुछ-न-कुछ 
भाग गीता में है; और इतना होनेपर भी, ' भूतमन्न च भूतस्थों ” (गीता ९. ५) 
के न्याय से गीता का सच्चा रहस्य इन मार्गों की अपेक्षा मिन्न ही है संन्यासमार्ग 
भर्थात्‌ उपनिपर्दों का यह तत्त्व गीता को ग्राह्म है, कि शान के बिना मोभ 
नहीं; परस्तु उसे निप्काम-कर्म के साथ जोड़ देने के कारण गीताप्रतिपादित मागवतधर्म 
में ही यतिधर्म का भी सहज ही समावेश हो गया हैं। तथापि गीता मैं संन्यास 
मर वैराग्य का अर्थ यह नहीं किया है, कि कर्मों को छोड़ देना चाहिये; किन्ध 
यह कहा है, कि केवछ फछाशा का ही त्याग करने में सच्चा बैराग्य था संन्यात 
है। भीर अन्त में छिद्धान्त किया हैं, कि उपनिपत्कार्रों कर्मे-संन्यात की 
अपेक्षा निष्काम कर्मयोंग अधिक श्रेयरकर है। कर्मकाण्डी मीमांसको का यह मत 
भी गीता को मान्य है, कि यदि यज्ञ के लिए ही वेढविहिंत यशयागादि कर्मों 
का आचरण किया जाए, तो थे वन्धक नहीं होते। परन्तु यज्ञ! शब्द का र्थ 
विस्तृत करके गीता ने उक्त मत में यह ज़िद्धान्त और जोड़ दिया है, कि यदि 
फलका त्याग सब कर्म किये जाएँ, तो यही एक बड़ा भारी यज्ञ हो जाता है। इस 
लिए, मनुण्य का यही कर्तव्य है, वह वर्णाश्रमविहित सत्र कर्मों को केबल निष्काम 
बुद्धि से सदैव करता रहे। सष्टि की उत्पत्ति के क्रम के विपय में उपनिपत्त्कारों 
के मत की अपेक्षा साख्यों का मत गीता में अधान माना गया है; तो भी प्रकृति 
भौर पुरुष तक ही न ठहर कर, सृष्टि के उत्पत्तिक्रम की परंपरा उपनिपढों में वर्णित 
नित्य परमात्मापयंत् ले जाकर मिड्ठा दी गई है | केवल बुद्धि के द्वारा अध्यात्मज्ञान 
को प्राप्त कर लेना क्ेशदायक है | इसलिए भागवत या नारायणीय धम में यह कहा 
है, कि उसे भक्ति और श्रद्धा के द्वारा ग्रा्त कर लेना चाहिये। इस वाठुदेवभमक्ति 
की विधि का वर्णन गीता में भी किया गया है | परन्धु इस विषय में भी मागवतघम 
की सब अंगों में कुछ नकुछ नहीं की गई है; वरन्‌ मागवतघर्म में भी वर्णित जीव के 
उत्पत्तिविषयक इस मत को वेदान्तसूत्र की नाई गीता ने भी त्याज्य माना है, कि 
वासुदेव से संकर्षण या जीव उत्पन्न हुआ है; और भागवतधरम में वर्णित मक्ति का 
तथा उपनिषदों के क्षेत्र्ेत्रगसंबन्धी सिद्धान्त का पूरा पूरा मेल कर दिया है । इसके 
छिवा मोक्षग्राप्ति का दूसरा साधन पार्तजल्योय है | यद्यपि गीता का कहना यह नहीं, 
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कि पातंजल्थोग ही जीवन का सुख्य कर्तव्य है; तथापि गीता यह कहती है, कि 


. बुद्धि को सम करने के लिए इन्द्रियनिग्रह करने की आवश्यकता है। इसलिए उतने 


भर के लिए पातंजलयोग के यम-नियम-आसन आांटि साधनों का उपयोग कर लेना 
चाहिये | सारांश, वैडिकधर्म में मोक्षप्रात्ति के जो जो साधन वतलाये गये है, उन 
सभी का छुछ न-छुछ वर्णन, कर्मयोग का सांगोपाग विवेचन करने के समय गीता में 
पसंगानुसार करना पड़ा हैं। यदि इन सब्र वर्णनों को खतन्‍्त्र कहा जाए, तो विसंगति 
उत्पन्न होकार ऐसा मास होता है, कि गीवा के सिट्धान्त परस्पर विरोधी हैं; और 
यह भास भिन्न मिन्न सांप्रदायिक टीऊा्ों से तो और भी अधिक दृढ़ हो जाता हैं। 
परन्त जैसा हमने ऊपर कहा है, उसके अनुसार यहि यह ठिद्धान्त किया जाय, कि 
ब्रहजान और भक्ति का मेल करके अन्त में उसके द्वारा कर्मंगोग का समर्थन करना 
ही गीता का मुख्य प्रतिपाद्य विषय है, तो ये सन्र विरोध हम हो जाते हैं। और 
गीता में जिस अलोकिक चाठ॒र्य से पृर्ण व्यापक दृष्टि को स्वीकार कर तत्त्वशान के 
साथ भक्ति तथा कर्यग्रोग का यथोचित मेंल कर विया गया है, उसको देख ठोतों तले 
अंगुदी दचाकर रह जामा पड़ता हँ। गेगा मे कितनी ही नरियों क्‍यों न आा मिलें; 
परन्तु इससे उसका मूल स्वरूप नहीं बदलता; बस, ठीक यही हाल गीता का मी है। 
उसमे सत्र कुछ मंडे ही हो; परन्तु उसका सुख्य प्रतिपाद्य विंपय तो कर्मयोग ही है। 
यद्यपि दस प्रकार कर्मयोग ही मुख्य विपय है; तथापि कर्म के साथ ही मोनधर्म के 
मर्म का भी इसमें भी मेंति निरुप्रण किया गया है। इसलिए कार्य-भकार्य का 
निर्णय करने के हेतु अतत्यया गया यह गीताधर्म ही-'स हि घर्मः सुपर्यात्तो 
ब्राक्षणः पढवेबने ” (मं, भा. अश्व, १६. १२ ) -ब्रह्म की प्राति करा देने के छिए 
भी पूर्ण समर्थ है। जार भगवान ने अर्जुन से भनुगीता के आरंभ मे स्पष्ट रीति से 
कह दिया है, कि इस मार्ग से चलनेवाले को मोक्षप्राति के लिए किसी भी अन्य 
अनुष्ान की आवश्यकता नहीं है। हम जानते है, कि सत्यासमार्ग के उन लोगों को 
हमारा कथन रोचक धतीत न होगा, जो यह प्रतिपादन किया करते हैं, कि बिंन। सब 
व्यावहारिक कर्मो का त्याग किये मोक्ष की प्राप्ति हो नहीं | परन्तु इसके लिए कोई 
इल्यज नहीं है। गीताग्रन्थ न तो संन्‍्यासमार्ग का है और न निद्गत्तिपधान किसी दूसरे 
ही पन्‍थ का। गीताद्ास्र की अबृत्ति तो इसलिए है, कि वह ब्रक्षजान की दृष्टि से ठीक 
ठीक युक्तिसहित इस अश्न का उत्तर े, कि ज्ञान की श्रासि हो जाने पर मी कर्मों का 
संन्यास करना अनुचित क्‍यों है! इसलिए संन्यासमार्ग के अनुयायियों को चाहिये, 
कि वे गीता को भी संन्यास देने ? की झन्दट में न पड़ 'संन्यासमार्गप्रतिपावक! जो 
अन्य वेदिक अन्थ हैं उन्हीं से सख्ुष्ट रहे। अथवा गीता में संन्यासमार्ग को भी 
मगवान्‌ ने जिस निरमिमतानबुद्धि से निःश्रेयर्कर कहा हैं, उसी समवुद्धि से साख्य- 
मागवार्ों की भी यह कहना चाहिये, कि “परमेश्वर का हेतु यह है, कि संसार 
चलता रहे। भोर जबत्र कि इसी लिए वह चार बार अवतार धारण करता हैं, तत्र 
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शानप्राप्ति के अनन्तर निष्काम बुद्धि से व्यावहारिक कर्म करते रहने के जिस मार्ग 
का उपदेश भगवान्‌ ने गीता में विया हैं, वही मार्ग कलिकाल में उपयुक्त है।!- 
ओर ऐसा कहना ही उनके लिए. सर्वोत्तम पक्ष है | 


पन्द्रहवोँ प्रकरण 


उपसंहार 


तस्मात्सदेपु काछेए मामनुस्मर युध्य च ॥$£ 
-गीता ८, ७ 


है भाष गीता के अध्यायों की ठंगति या मेल देखिये, या उन अध्यायों के 
विषयों का मीमांसकी की पद्धति से प्रथरू प्रयक्न विवेचन कीजिये; किसी मी दृष्टि 
से विचार कीनिये; अन्त में गीता का सच्चा तात्पर्य यही मादम होगा, कि ' झञान- 
भक्तियुक्त क्मयोग ? ही गीता का सार है। अर्थात्‌ सांप्रशयिक टीकाकारो ने कमयोंग 
को गौण ठहरा कर गीता के जो अनेक प्रकार के तात्पर्य बतलायें दें, वे यथार्थ नहीं 
हैं। किन्त उपनिष्ञे में वर्णित अत वेदान्त का भक्ति के साथ मेल कर उसके द्वारा 
बड़े बड़े कमवीरों के चरित्रों का रहस्य -या उनके जीवनक्रम की उपपत्ति -अत - 
लाना ही गीता का सच्चा तात्पर्य है। मीमांसर्को के कथनानुसार केवल श्रीतत्मात॑ 
फर्तो को सदैव करते रहना मऊे ही शाजोक्त ही; तो मी ज्ञानरहित केवल तान्त्रिक क्रिया 
से बुद्धिमान्‌ मनुष्य का सम्राघान नहीं होता। और, बदि उपनिपों में वर्णित धर्म 
को देखें तो वह केवल शानमय न होने के कारण अव्यबुद्धिवाले मनुष्यों के लिए 
सत्यन्त कश्साध्य हैं| इसके सिवा एक और बात है, उपनिपदों का संन्यासमार्ग लोक- 
संग्रह का बाधक भी है इसलिए मगवान्‌ ने ऐसे शानमूलक, भक्तिप्रधान और निष्काम 
कर्मविषयक धमम का डप्यदेश गीता में किया है, कि जिसका पालन भामरण किया 
जाए; जिससे बुद्धि (जान ) प्रेम (भक्ति और कर्तव्य का ठीक ठीक मेल हो जाए; 
मोक्ष की प्राप्ति मे कुछ अन्तर न पड़ने पावे; और लोकव्यवहार भी सरलता से होता 
रहे। इसी में कर्म-अकर्म के शाख्र का सत्र सार मरा हुआ है। अधिक क्‍या हे, गीता 
के टपक्रम-उपसंहार से यह बात स्पष्टया पिद्वित हो जाती है, कि अर्जुन को इस घ्म 
फा उपदेश करने में करम-अकर्म का विवेचन ही मूल्कारण है। इस बात का विचार दो 
से किया जाता, कि किस कर्म को धर्म्य, पुण्यपद, न्यास्य, या श्रेयस्कर कहना 
चाहिये; और किस कर्म को इसके विरुद्ध अर्थात्‌ अधर्म्य, परापप्रद, अन्याय्य या यहा 
कहना चाहिये | पहली रीति यह है, कि उपपत्ति, कारण या मर्म न वतलाकर केवल चढ़ 
कह दे - किसी काम को अमुक रीति से करों - तो वह शुद्ध होगा, और अन्य रीति से 





* +इस्नलिए स्दव मेरा स्मरण कर और लड़ाई कर। ? छट्ढाई कर - शब्द की बोजना 
यहाँ पर प्रचंगाह्मार की गई है, परन्तु उसका अर्थ केवल “ढछड्टाई कर ? ही नहीं है - यह भर्थ 
मी समझा जाना चाहिये, क्वि ' यथाधिक्ान कर्म कर ?। 
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करो, तो अशुद्ध हो जाएगा | उदाहरणार्थ - हिंसा न करो, चोरी मत करो, सच बोले, 
धर्माचरण करो, इत्यादि बातें इसी प्रकार की हैं। मनुस्मति आदि स्पृत्िग्रन्थों में 
तथा उपनिषदों में विधियों, भाशाएँ अथवा आचार स्पष्ट रीति से बतलाये गये है। 
परन्तु मनुष्यं शञानवान्‌ प्राणी है; इसलिए उसका समाधान केवल ऐसी विधियों या 
आाज्षाओं से नहीं हो उकता। क्योंकि मनुष्य की यही स्वाभाविक इच्छा होती है, 
कि वह उन नियमों के बनाये जाने का फारण भी जान ले। और इसलिए वह विचार 
करके इन नियमों के नित्य तथा मूल्तत्व की खोज करता है - वत; यही दूसरी रीति 
है, कि बिससे कर्म-अकर्म, धर्म-अधम, पुण्य-पाप भादि का विचार किया जाता हैं | 
व्यावहारिक घ॒र्मं के अन्त को इस रीति से देख कर इसके मूलतत्त्वों की ढूँद निकालना 
आारस््र का काम है; तथा उस विपय केवल नियमों के एकत्र करके बताछाना 
आधारसंग्रह कहलाता है। कर्ममार्ग का आाचारखसंग्रह स्मरतिगरन्थों में है; और उसके 
आचार के मूलतत्वों का शातत्रीय अर्थात्‌ तात्विक विवेचन मगवद्गीता मै संवाव्पद्धति 
से या पौराणिक रीति से किया गया है) अतणव भगवद्गीता के प्रतिपाद्य विपय को 
कैब कर्मयोग न कहकर कर्मेयोगशाख कहना ही अधिक उचित तथा प्रशस्त होंगा | 
और यही योगशासत्र शब्द भगवद्गीता के अध्याय-समाप्ति-सूचक संकल्प में भागा है। 
जिन पश्चिमी पण्डितों ने पारलौकिक दृष्टि को त्याग दिया है, या जो लोग उसे गौण 
मानते है, वे गीता में प्रतिपादित कर्मयोगशात् को ही मिन्न मिन्न लौकिक नाम दिया 
करते है - जैसे सद्व्यवहारशास्त्र, सदाचारशासत्र, नीतिशासत्र, नीतिमीमासा, नीतिशासत्र 
के मूलतत्त्य, कर्तव्यशासत्र, कार्य-भकाये व्यवस्थिति, समाजघारणशास्त्र इत्यादि। इन 
लोगों की नीतिमीमासा की पद्धति भी छोकिक ही रहती है | इसी कारण से ऐसे पाश्चात्त्य 
पण्डितों के अन्थों का जिन्होंने अवछोकन किया है, उनमें से घहुतों की यह समझ्न हो जाती 
है, कि संस्कृत साहित्य में सदाचरण या नीति के मूलतत्त्वों की चर्चा किसीने नहीं की 
है। वे कहने लगते हैं, कि ' हमारे यहाँ जो कुछ गहन तत्यज्ञान है, वह सिफे हमारा 
वेबान्त ही है। भच्छा वतंमान वेदन्त-अन्थों को देखो; तो माझछूम होंगा, कि वे 
सांसारिक कर्मों के विषय में प्रायः उदासीन हैं। ऐसी अवस्था में कर्मगोगशासत्र का 
अथवा नीति का विचार कहाँ मिलेगा ! यह विचार व्याकरण अथवा न्याय के ग्रन्थों 
में तो मिलनेवाल्य है ही नहीं; और रुमृतिग्रस्थों में धर्मशास्त्र के संग्रह के सिवा और 
कुछ भी नहीं इसलिए हमारे प्राचीन शाज्कार, मोक्ष ही के गूह विचारों में निमग्न 
हो जाने के कारण सदाचरण के या नीतिधम के मूलतत्वों का विवेचन करना भूछ 
गये ! ! परन्तु महाभारत और गीता को ध्यानपूर्वक पढ़ने से एक भ्रमपूर्ण समश्न दूर 
हो जा सकती है | इतने पर कुछ लोग कहते है, कि महाभारत एक अत्यन्त विस्तीर्ण 
अन्य है, इसलिए उसको पढ़ कर पूर्णतया मनन करना बहुत ही कठिन है। और 
गीता यद्यपि एक छोटा-सा ग्रन्थ हैं, तो उससे साप्रदायिक दीकाकार्रों के मता- 
नुसार केवल मोक्षप्राप्ति ही का ज्ञान बतलाया गया है। परन्तु किसीने इस बात को 
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नहीं जाँचा, कि संन्यास और फर्मयोग, दोनों मार्ग हमारे यहाँ वैडिक काल से ही 
अचलित हैं। किसी भी समय समाज में संन्यासमार्गियों की भपेक्षा कर्मयोग ही के 
भत्षयावियों की संख्या हज़ारों गुना मधिक हुआ करती है - मौर, पुराण-इतिहास 
आदि में जिन कर्मेशील मह्गापुरुषों का अर्थात्‌ कमंचीरों का वर्णन हैं, वे सत्र कर्मयोगमार्ग 
का ही अवर्लंब करनेवाले थे | यदि ये सब वातें सच हैं, तो क्‍या इन कर्मवीगें से 
किसी को मी यह नहीं यझा होगा, कि अपने कर्मयोगमार्ग का समर्थन किया जाना 
चाहिये? अच्छा; यदिं कहा जाए, कि उस समय जितना ज्ञान था, वह सब ब्राह्मण- 
जाति में ही था; भौर वेदान्ती आह्मण कर्म करने के विपय में उद्तीन रहा करते थे; 
इसलिए कर्मेयोगविषयक ग्रन्थ नहीं लिखे गये होंगे । तो यह भाश्षिप भी डचित नहीं 
कहा सकता | क्‍योंकि, उपनिपत्काल में और उसके बाद क्षत्रियों में भी जनक और 
श्रीकृष्ण सरीखे ज्ञानी पुरुष हो गये है; भौर व्याससहश बुद्धिमान ब्राह्मणों ने बड़े बड़े 
क्षत्रियों का इतिहास भी लिखा है| इस इतिहास को लिखते समय क्या उनके मन 
में चह विचार न आया होगा, कि जिन अखिद्ध पुरुषों का इतिहास हम लिख रहे 
हैं, उनके चरित्र के मर्म या रहस्य को भी प्रकट कर देना चाहिये! इस समर या: 
रहस्य को कर्मयोग अथवा व्यवहार॒शात् कहते है; और इसे बतलाने के लिए, ही 
महामारत में स्थान स्थान पर सूक्ष्म धर्म-अघम का विवेचन करके, अन्त में संसार 
के धारण एवं पोषण के लिए करणीभूत्त होनेवाले सदाव्वरण अर्थात्‌ धर्म के मूल्तत्त्या 
का विवेचन मोक्षदृष्टि को न छोड़ते हुए गीता में किया गया है। अन्यान्य पुराणों में 
भी ऐसे चहुत-से अंग पाये जाते हैं। परन्तु गीता के तेज के सामने अन्य सच 
विवेचन फीफे पड़ जाते हैं। इसी कारण से भगवद्गीता कर्मयोगशासत्र का प्रधान अन्य 
हो गया है। हमने इस वाव का पिछले प्रकरणों में विस्तृत विवेचन किया है, कि 
फर्मयोग का सच्चा स्वरूप क्या है। तथापि जब तक इस बात की तुलना न की जाए, 
कि गीता में वर्णन किये गये कर्म-अकर्म के आध्यात्मिक मूलतत्वों से पश्चिमी पशण्डितों 
द्वारा प्रतिपादित नीति के मूलतत्त्व कहो तक मिलते हैं| तब तक यह नहीं कहा जा 
सकता, कि ग्रीताघर्म का निरूपण पूरा हो गया | इस ग्रकार तुलना करते समय दोनों 
ओर के अध्यात्मश्ञान की भी तुलना करनी चाहिये | परन्तु यह वात सर्वमान्य है, 
कि भव तक पश्चिमी आध्यात्मिक शान की पहुँच हमारे वेद्न्त से अधिक दूर तक 
नहीं होने पाई है। इसी कारण से पूर्वी और पश्चिमी अध्यात्मशाज्रों की ठुलना 
फरने फी कोई विज्येप आवस्यक्रता नहीं रह जाती )+# ऐसी अवस्था में भत्र केबछ उस 





* वेदान्त ओर पश्चिमी तत्त्वज्ञान की तुलना प्रोफेसर डायसन 2/2४ ॉक्शा। 
ऑश॑ध203565 नामक अन्ध में कई स्थानों में फ्री गई है। इस अन्थ के इस्तरे संस्करण के 
नन्त में * 09 ॥6 ए08क%;:ए ० ए७ए५79 ? इस विपय एर एक व्याख्यान भी 
छापा गया है : जब प्रो, छायसन सन १८९३ में हिहस्थान में आये थे, तव उन्होंने चम्बई की: 
रागह एशियाटिक सोसायदी में यह व्याख्यान दिया था। इसके अतिरिक्त 28 /ऐ४ड्धा0ग 


छ्ज८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


नीतिशात्र की अथवा कर्मयोग की तुलना का ही विषय वाकी रह जाता है, जिसके 
बारे में कुछ छोगों की समझ है, कि इसकी उपपत्ति हमारे प्राचीन शाज््रकारों ने नहीं 
चतलाई है। परन्तु एक इसी विपय का विचार भी इतना विस्तृत है, कि उसका 
पूर्णतया प्रतिपादन करने के लिए एक स्वतंत्र ग्रन्थ ही लिखना पड़ेगा । तथापि, इस 
विपय पर इस ग्रन्थ में थोड़ा भी विचार न करना उचित न होगा; इसलिए केवल 
दिग्दर्शन करने के लिए. इसकी कुछ महत्त्वपूर्ण वार्तों का विवेव्वन इस उपसंहार में 
किया जाएगा | 

थोड़ा भी विचार करने पर यह सहज ही ध्यान में भा सकता है, कि सदाचार 
और दुराचार, तथा धर्म और अधर्म, शब्दों का उपयोग यथार्थ में ज्ञानवान मनुष्य 
के कर्म के ही लिए, होता हैं। और यही कारण है, कि नीतिमत्ता केवल जड कर्मों में 
नहीं किन्तु बुद्धि में रहती है4 ' धर्मों हि तेपामधिको विशेषः ?- घमम-अधर्म का 
शान मनुष्य का अर्थात्‌ बुद्धिमान्‌ प्राणियों का ही विशिष्ट गुण है - इस वचन का 
तात्पय और भावार्थ ही वही है। किसी गधे या बैल के कर्मों को देख कर हम उसे 
उपद्रवी तो वेशक कहा फरते हैं, परन्तु जब वह घका देता है, तब उस पर कोई 
नालिश करते नहीं जाता | इसी तरह किसी नदी की - उसके परिणाम की ओर ध्याम 
देकर - हम भर्यकर अवद्य कहते हैं; परन्तु जब उसमें बाद आ जाने से फसल बह 
जाती है, तो “ अधिकांश लोगों की अधिक हानि? होने के कारण कोई उसे दुरा- 
चारिणी, छुंटेरी या अनीतिमान नहीं कहता। इस पर कोई प्रश्न कर सकते हैं कि 
यदि धर्म-अधर्म के नियम मनुष्य के न्यवहारों ही के लिए उपयुक्त हुआ करते 
है, तो मनुष्य के कर्मों के भल्ेबुरेपन का विचार भी केबल उसके कर्म से ही करनें 
में क्या हानि है! इस प्रश्न का उत्तर ढेना कुछ कठिन नहीं। अचेतन वस्तुओं 
और पश्ुपक्षी भादि मूढ योनि के प्राणियों का दृष्टान्त छोड़ दें, और यदि मनुष्य 
के ही कृरत्यों का विचार करें, तो भी दीख पड़ेगा, कि जब कोई आदमी अपने 
पागलूपन से अथवा अजमाने में कोई अपराध कर डाल्ता हैं, तब वह संसार में 
ओऔर क्ानून्द्वारा क्षम्य माना जाता है। इससे यही बात सिद्ध होती है, कि 
मनुष्य के भी कम, अकर्म की मलछाईबुराई ठहराने के लिए, सव से पहले उसकी बुद्धि 
“”का ही विचार करना पड़ता है - भर्थात्‌ यह विचार करना पड़ता है, कि उसने उस 
कार्य को किस उद्देश्य, भाव या हेतु से किया; और उसको उस कर्म के परिणाम का 
शान थथा या नहीं। किसी धनवान्‌ मनुष्य के लिए यह कोई कठिन काम नहीं, कि 
बह अपनी इच्छा के अनुसार मनमाना टान दे दें) यह दानविषयक काम "भच्छा! 
भले ही हो; परन्तु उसकी सच्ची नैतिक योग्यता उस दान की खाभाविक क्रिया से 


बा 
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नहीं उहराई जा सकती 4 इसके लिए यह भी टेखना पड़ेगा, कि उस धनवान मनुष्य 
फी बुद्धि सचमुच अ्रद्धायुक्त है या नहीं। भौर इ4का निर्णय करने के लिए. यदि 
स्वामाविक रीति से किये गये इस ढान के सिवा और कुछ सबूत न हो; तो इस दान 
की चोग्यता किसी श्रद्धापूर्वक किये गये दान की योग्यता के बरावर नहीं समझी जाती - 
और कुछ नहीं, ते सन्देह करने के लिए उचित कारण भवश्य रह जाता है। उच 
घर्म-अधर्म फा विवेचन हों जाने पर महाभारत में यही एक बात व्याख्यान के 
स्वरूप में उत्तम रीति से समझाई गई है | जब युधिप्टिर राजगद्दी पा चुके, तब उन्होने 
एक बृहत्‌ अश्वमेषयज्ञ किया। उसमें अन्न और ढव्य भादि के अपूर्व दान करने से 
और लाखे। मन॒प्यों के सन्त॒ह होने से उनकी बहुत प्रशंसा होने लगी | उठ समय वहीं 
णक़ विनय नकुछ (नेवल्ा ) भाया; और युधिप्ठिर से कहने लगा - * ठग्हारी व्यथे ही 
अखंसा की जाती है। पूर्वकाल में इसी कुस्क्षेत्र में एक बरिद्री ब्राह्मण रहता था, जो 
उंछबृत्ति से, आर्थात्‌ खेता में गिरे हुए अनाज के' दानों को चुनकर, भपना जीवन- 
निर्वाह किया करता था। एक दिन भोजन करने के समय उसके यहाँ एक अपरिचित 
खाबमी क्षुघा से पीडित अतिथि तन कर भा गया। यह दरिद्री ब्राह्मण क्षौर 
उसके कुटुंवी-नन मी कई दिनों के भत्ते थे; तो भी उसने, भपनी ली के भीर अपने 
लड़की के सामने परोसा हुआ सब सत्त उस अतिथि को समर्पण कर ठिया। इस 
प्रकार उसने जो अतिथियज्ञ किया था, उसके महत्त्व की बराबरी ठुम्हारा यश्ञ - यह 
जितना ही बड़ा क्‍यों न हो - कमी नहीं कर सकता ? (मं, भा. अश्व, ९० )। उत्त 
नेवले का मुँह और आधा झारीर धोने का था | उसने जे यह कहा, कि युधिप्ठिर के 
समश्रमेघयश्ञ की योग्यता डस' गरीब द्राह्मणद्धारा अतिथि को विये गये सेर भर सत्तु के 
अंग्रवर भी नहीं है; उठका कारण उसने यह वतल्ाया है, कि-' उस ब्राह्मण के घर 
में अतिथि की जूठन पर लेग्ने से मेरा मेँंह और आधा शरीर सोने का हो गया; 
परन्तु सुधिप्ठिर के यज्ममण्डल की जूठन पर लेटने से मेरा बचा हुआ भाधा शरीर 
सोने का नहीं हो सका ! ? यहाँ पर कर्म के वाह्य परिणाम को ही देख कर यदि इसी 
चात का विचार करें-कि अधिकाझ लोगो का अधिक सुख किसमें हैं-तो यही 
निर्णय करना पड़ेगा, कि एक अतिथि को तृत्त करने की अपेक्षा लाखों आदमियों को 
तठृत करने की योग्यता लाखगुनी अधिक है। परन्तु पश्च यह है, कि केवल धर्मदृष्टि 
' से ही नहीं, किन्तु नीतिदृष्टि से भी क्या यह निर्णय ठीक होगा ! फिसी की अधिक 
भतसंपति मिल जाना था लेकोपयेगी अनेक भच्छे काम करने का मौका मिल जाना 
केबल उसके सदाचार पर ही अवलंबित नहीं रहता है। यदि वह गरीच ब्राह्मण द्रव्य 
के अमाव बड़ा भारी यज्ञ नहीं कर सकता था; और इसलिए यदि उसने अपनी 
बक्ति के अनुसार कुछ अल्प और तुच्छ काम ही किया, तो क्या उसकी नैतिक या 
घार्मिक योग्यता कम्र समझी जाएगी ? कमी नहीं। यदि कम समझ्गी जाए तो यही 
ऋहना पड़ेगा, कि गरीबी की घनवानों के सहश नीतिमान और धामिक होने की कभी 
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इच्छा और आशा नहीं रखनी चाहिये। आात्मस्वातन्त्य के अनुसार अपनी बुद्धि को 
शुद्ध रखना उस ब्राह्मण के अधिकार में था; और यदि उसके स्वव्पाचरण से इस 
बात में कुछ सन्देह नहीं रह जाता, कि उसकी परोपकारब॒द्धि युधिष्टिर के ही समान 
शुद्ध थी; तो इस ब्राह्मण की ओर उसके स्वल्पक्ृत्य की नेंतिक योग्यता युधिष्ठिर के 
ओऔर उसके बहुच्ययसाध्य यज्ञ के बराबर की ही मानी जानी चाहिये । बल्कि यह भी 
कहा जा सकता है, कि, कई दिनों तक क्षुघा से पीड़ित होंनेपर भी उस गरीत्र आ्राक्षण 
ने अन्नदान करके अतिथि के प्राण बचाने में जो स्वार्थत्याग किया, उससे उसकी शुद्ध 
बुद्धि और भी अधिक व्यक्त होती है। यह तो समी जानते है, कि वैय आदि गुर्णो 
के समान शुद्ध बुद्धि की सच्ची परीक्षा संकटकाल में ही हुआ करती है; भौर कान्द ने 
भी अपने नीतिग्रन्थ के भारंम मैं यही ग्रतिपादन किया है, कि संकट के समय भी 
जिसकी श्रद्ध वुद्धि ( नैतिक तत्त्व ) भ्रष्ट नहीं होती, वही सच्चा नीतिमान्‌ है। उक्त 
नेवले का अमभिप्राय भी यही था। परन्तु युधिप्ठिर की दुद्ध बुद्धि की परीक्षा कुछ 
राज्यारूद होने पर संपत्तिकाल में किये गये एक अश्वमेधयज्ञ से ही होने की न थी; 
उसके पहले ही अर्थात्‌ आपत्तिकाछ की अनेक भड़चनों के मौर्कों पर उम्॒द्वी पूरी 
परीक्षा हो चुकी थी। इसी लिए महाभारतकार का यह सिद्धान्त है, कि धर्म-भधर्म 
के निर्णय के सूक्ष्म न्याय से भी युप्टिर फो धार्मिक ही कहना चाहिये। कहना नहीं 
होगा, कि वह नेवत्म निन्‍्ठक ठहराया गया है। यहाँ एक और चात ध्यान में ढेने 
योग्य है, कि महाभारत में यह वर्णन है, कि भश्वमेध करनेवाले को जो गति मिलती 
है, वही उस बआक्षण को भी मिली । इससे यही सिद्ध होता है, कि उस आह्मण के 
कर्म की योग्यता युधिष्टिर के यज्ञ की अपेक्षा अधिक मले ही न हो; तथापि इसमें 
सन्देह नहीं, कि महामारतकार उन दोनों की नैतिक और धार्मिक योग्यता एक 
बराबर मानते हैं। व्यावहारिक कार्यों में भी देखने से माढ्म हो सकता है, कि जत्र 
किसी धर्मझत्य के हिए वा लोकोपयोगी कार्य के लिए कोई लखपति मनुष्य हज़ार 
रुपये चन्दा देता है ओर फोई गरीब मनुष्य एक रुपया चन्दा देता है; तव हम छोग 
उन दोनों फी नेतिक योग्यता एक समान ही समझते हैं। 'चन्दा शब्द फी देख कर 
यह दृष्टान्त कुछ लोगों को कदाचित्‌ नया माद्म हो, परन्धु यथार्थ में वात ऐसी 
नहीं है। क्योंकि उक्त नेवछे फी कथा का निरूपण करते समय ही पर्म-अधर्म के 
विवेचन में कहा गया है, कि - 


सहस्रवाक्तिश्न शर्त शतशक्तिदृशापि च। 
दद्यादफश् थः शकत्या सर्थे हुल्यफलाः स्थताः ॥ 


अर्थात्‌ ' हजारवाले ने सो, सौवाले ने दस, और किसी ने ययाशक्ति थोडन्सा 
पानी ही दिया तो भी ये सब घुल्यफल हैं; भयांत्‌ इन सब की योग्यता एक बराबर 
है? (म, भा. अश्व, ९०, ९७ ); और ' पन्नं पुष्प -फ्ं! (गीता ९, २६ )- इस 


ना $ 
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गीतावाक्य का तात्पये भी यही है। हमारे धर्म में ही क्या, इंसाई घर्म में भी इस 
तत्त्व का संग्रह है। ईसा मसीह ने एक जगह कहा है-* बिसके पात अबिक है, 
उससे अधिक पाने की आशा की जाती है? (ल्यूक. १२. ४८ ) | एक दिन ज 

ईसा मन्दिर (गिरिजाघर ) गया था, तब वहाँ धर्माथ इब्य इकछा करने का काम 
शुरू होने पर अत्यन्त गरीन विधवा स्रीने अपने पास की कुछ पूँछी - दो पैसे - 
निकाल कर उस घर्मकार्य के लिए ठे ठी। यह देख कर ईसा के मुँह से यह उद्घार 
निकल पड़ा, कि इस स्त्री ने अन्य सब लोगों की अपेक्षा अधिक दान दिया हैं। ! 
इसका वर्णन वाइबल (मार्क, १२. ४१२ और ४४ ) में है । इससे यह स्पष्ट है, कि 
यह बात ईसा को मी मान्य थी, कि कर्म की योग्यता कर्ता की बुद्धि से ही निश्चित 
की जानी 'चाहिये। और यदि कर्ता की बुद्धि झद्ध हो, तो बहुघा छोटे छोटे कर्मों की 
नैतिक योग्यता भी बड़े वड़े कर्मी की योग्यता के वरावर ही हो जाती है। इसके 
बिपरीत - भर्थात्‌ जब बुद्धि शुद्ध न हो तब - किसी कर्म की नेतिक योग्यता का 
विचार करने पर यह माद्म होगा, कि यद्यपि हत्या करना केवल एक ही कर्म हैं; 
तथापि अपनी जान बचाने के लिए दूसरे की हत्या करने में भौर एक किसी राह 
चलते धनवान मुसाफिर को द्रव्य के लिए मार डालने में, नैतिक दृष्टि से बहुत अन्तर 
है | जर्मन कवि शिलर ने इसी आशय के एक प्रसंग का बर्णन अपने ' विलियम 
डेल * नामक नाटक के अन्त में किया हैं; और वहां वाह्मतः एक ही से टीख पड़ने- 
चाछे दो ऋृत्यों में ुद्धि की शुद्धवा-भशुद्धता के कारण जो मेद दिखलाया गया है, वही 
भेद स्वार्थत्याग और स्वार्थ के लिए की गई हत्या में मी है। इससे मालूम होता है 

कि कर्म छोटे-बड़े हों या बराबर हों; उनमें नैतिक दृष्टि से जो मेद हो जाता हैं, बह 
कर्ता के हेंठु के कारण ही हुआ फरता है। इस हेतु को ही उद्देश्य, वासना या चुद्धि 
कद्दते हैँ | इसका कारण यह है, कि “बुद्धि! शब्द का शात्रीय अर्थ यत्रपि ' ब्यवसा- 
यात्मक इन्द्रिय ? है तो मी शान, वासना, उद्देश्य और हद्वेंतु सब्र बुद्धीन्द्रिय के व्यापार 
के ही फल है। अतण्व इनके लिए मी बुद्धि शब्द ही का सामान्यतः प्रयोग किया 
जाता है। और पहले मी यह बतलाया ना चुका हैं, कि स्थितप्रश की साम्यबुद्धि में 
व्यवसायात्मक बुद्धि की स्थिरता और वासनात्मक बुद्धि की श्रद्धता, ढोनों का समावेश 
होता है। भगवान ने अज्ुन से कुछ यह सोचने को नहीं कह्दा, कि युद्ध करने से 
कितने मनुप्यों का कितना कल्याण होगा ओर क्तिने छोगों की कितनी हानि होंगी; 
बल्कि अर्थुन से मगवान्‌ यही कहते हैं: इस समय यह विचार गौण है, कि तुम्हारे 
युद्ध करने से मीष्म मरेंगे कि द्रोण | मुख्य पश्न यही है, कि तम किस बुद्धि (हेतु 
था उद्देश्य ) से युद्ध करनें को तैयार हुए हो | यदि ठम्हारी बुद्धि स्थितप्रशों के समान 
बुद्ध होगी और यदि तुम उस पवित्र बुद्धि से अपना कतंन्य करने ल्योगे, तो फिर 
'ाहे भीष्म मरे था द्रोण; तठ॒म्हें उसका पाप नहीं ढंगेगा | तुम कुछ इस फल की 


ला से तो युद्ध कर द्वी नहीं रहे हो, रि भीष्म मारे जाएँ. बिस राज्य में तुम्हारा 
हा र्‌ः रथ डर श्‌ 
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जन्मसिद्ध हक्‌ है, उसका हिस्सा तुमने: मोगा; और युद्ध टालने के लिए, यथाशक्ति गम 
खाकर बीच-बचाव करने का भी तुमने बहुत-कुछ प्रयत्न किया। परन्तु जब इस मेल, 
के प्रयत्न से और साधुपन के मागे से निर्वाह नहीं हो सका, तब छाथारी से तुमने 
युद्ध करने का निश्चय किया है| इसमें तुम्हारा कुछ दोष नहीं है। क्योंकि दुष्ट मनुष्य 
से किसी ब्राह्षण की नाई अपने घमोनुसार प्राप्त इक की मिक्षा न मौंगते हुए, मौका 
भा पड़ने पर क्षत्रियथर्म के भनुसार लोकसंग्रहार्थ उसकी प्रापि के लिए युद्ध करना 
ही तुम्हारा कर्तव्य है ( मं, भा. उ, २८ और ७२; वनपर्व ३३, ४८ और ५० देखो )। 
भगवान्‌ के उक्त युक्तिवाद को व्यांसजी ने मी स्वीकार किया है और, उन्हों ने इसी 
के द्वारा आंगे चलकर शान्तिपवे में सुधिष्टिर फा समाधान किया है (शा. भ. ३२ 
और ३३ )। परन्तु कर्े-अकर्म का निर्णय करने के लिए बुद्धि को इस तरह से श्रेष्ठ 
मान हें, तो भव यह भी अवश्य जान लेना चाहिये, कि शुद्ध बुद्धि किसे कहते हैं। 
क्योंकि, मन और बुद्धि दोनों प्रकृति के विकार हैं; इसलिए वे स्वमावतः तीन प्रकार 
के अर्थात्‌ सात््तिक, राजठ और तामस हो सकते हैं| इसलिए गीता में कहा है, कि 
शुद्ध या सात्तिफ घपुद्धि वह है, कि जो बुद्धि से मी परे रहनेवाले नित्य आत्मा के 
स्वरूप को पहचाने; और यह पहचान कर - कि जन्न ग्राणियों में एक ही आत्मा है - 
उठी के अनुसार कार्य-अकार्य का निर्णय करें| इस सात्तिक बुद्धि का दूसरा नाम 
साम्यबुद्धि है, और इसमें 'साम्य! चब्द का अर्थ 'सर्वमभूतान्तगंत भात्मा फी एकता 
या समानता को पहचाननेवाली? हैं। जो बुद्धि इध समानता को नहीं जानती, वह 
न तो शुद्ध है भीर न सात्तविक | इस प्रकार जन्र यह मान लिया गया, कि नीति का 
निर्णय करने में साम्यबुद्धि ही श्रेष्ठ है, तब यह अश्न उठता है, कि बुद्धि की इस समता 
अथवा साम्य को कैसे पहचानना चाहिये ! क्योंकि बुद्धि तो अन्तरिन्द्रिय है; इसलिए 
उसका मला-बुरापन हमारी आँखों से दीख नहीं पड़ता। अतएव बुद्धि की समता तथा 
शद्धता की परीक्षा करने के लिए पहले मनुष्य के बाह्य भाचरण को देखना चाहिये । 
नहीं तो कोई भी मनुष्य ऐसा कह कर - क्षि मेरी बुद्धि शुद्ध है - मनमाना बर्ताव करने 
लगेगा। इसी से शात्त्नों का सिद्धान्त है, कि सच्चे ब्रह्मशानी पुरुष को पहचान उसके 
स्वभाव से ही हुआ करती है। जो केवल मुँह से कोरी चार्ते करता है, वह सच्चा साधु 
नहीं। भगवद्गीता में भी स्थितप्रत॥न तथा भगवद्कक्तों का लक्षण वतलाते समय खास 
करके इसी बात का वर्णन किया गया है, कि वे संसार के भ्रनन्‍्य लोगों के साथ कैश 
बर्ताव करते हैं। और, तेरहयें अध्याय में ज्ञान की व्याख्या भी इसी प्रकार - अर्थात्‌ 
यह बतला कर, कि स्वभाव पर ज्ञान का क्‍या परिणाम होता है- की गई है। इससे 
यह साफ मालूम होता है, कि गीता यह कमी नहीं कहती, कि वाह्यकर्मों की ओर 
कुछ भी ध्यान न दो | परन्तु इस बात पर ध्यान देना चाहिये, कि किसी मनुष्य 
की - विशेष करके अनजाने मनुष्य क्री -बुद्धि की समता की परीक्षा करने के लिए 
यद्यपि केवल उसका बाह्यकर्म या भाचरण - और, उसमें भी, स्डृब्समय का भाचरण - 
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ही प्रधान साधन है; तथापि केवल इस बाह्य आचरणद्वारा ही नीतिमता की अचूक 
परीक्षा हमेशा नहीं हों सकती। क्योंकि उक्त नकुंछोपार्यान से यह सिद्ध हो चुका है, 
फ्रि यदि वाह्यकर्म छोटा मी हो; तथापि विशेष भवसर पर उसकी नैतिक योग्यता बड़े 
कर्मों के ही वरावर हो जाती है। इसी लिए हमारे शासत्रकारों ने यह सिद्धान्त किया 
है, कि वाह्मकर्म चाहे छोटा हो या बड़ा; और वह एक ही को सुख देनेवाल हो या 
अधिकाश लोगों को; उसको केवल बुद्धि की शुद्धता का एक प्रमाण मानना चाहिये। 
इससे अधिक महत्व उसे नहीं देना चाहिये | किन्तु उस बाह्यकर्म के भाधार पर 
गहले यह देख लेना चाहिये, कि कर्म करनेवाले की बुद्धि कितनी शुद्ध है; और अन्त 
मैं इस रीति से व्यक्त होनेवाली श॒द्ध बुद्धि के भाधार पर ही उक्त कर्म की नीतिमचा 
का निर्णय करना चाहिये। यह निर्णय केवछ वाह्मकर्मों को देखने से ठीक ठीऊ नहीं 
हो सकता | यही कारण है, कि “कर्म की अपेक्षा चुद्धि श्रेष्ठ श्रेष्ठ है? (गीता २.४९ ) 
ऐसा कहकर गीता के कर्मयोग में सम और शुद्ध बुद्धि को अर्थात्‌ वासना को ही 
अधानता दी गई है। नारदपंचरात्र नामक भागवतधर्म का गीता से अर्वाधीन एक 
अन्य है। उसमें मार्कण्डेय नारद से कहते हैं - 

मानस प्राणिनामेंब सर्वकरमैंककारणस्‌ । 

मनोनुरूप वाक्य च वाक्येन प्रस्फु्ट मनः ॥ 
अयांत्‌ ' मन ही लोगों के सब कर्मों का एक (मल ) कारण है । जैसा मन रहता 
है, वैसी ही बात निकडती है; और वातचीत से मन प्रकट होता है? (ना. पे. 
१, ७, १८ )। सारांश यह है, कि मन ( आर्थात््‌ मन का निश्चय ) सच से प्रथम है, 
उसके अनन्तर सब कर्म हुआ करते हैं। इसी लिए कर्म-अकर्म का निर्णय करने के 
लिए. गीता के गुद्धवुद्धि के सिद्धान्त को ही बौद्ध अन्यकारों ने स्वीकृत किया हैं। 
उद्हरणार्थ, 'घम्मपढ! नामक बुद्धपर्मीय प्रसिद्ध नीतिग्रन्थ के भारंभ में ही कहा 
हू, कि- 

मनोपुब्बंगमा धम्मा मनोसेह्या ( श्रेष्ठा ) मनोमया । 

मनसा चे पदुछ्ठेन भासति वा करोति वा 

ततो न॑ दुक्खमन्वेति चक्क नु बद्दतो पद ॥ 
सथांत्‌ ' मन यानी मन का व्यापार प्रथम है। उसके अनन्तर धर्म-अधर्म का आचरण 
होता है।। ऐसा क्रम होने के कारण इस काम में मन दी मुख्य और श्रेष्ठ है। इसलिए 
इन सब कर्ता की मनोमय ही समझना चाहिये | भर्थात्‌ कर्ता का मन जिस प्रकार शुद्ध 
या दुष्ट रहता है, उसी प्रकार उसके मापण और कर्म भी मलेबुरे हुआ करते हैं, तथा 
उसी अ्रकार आगे उसे सुखदुःख मिलता हैं | ४ इसी तरह उपनिषदों और गीता का 


, *प्राली मात्रा के इस शोक का भिन्न मिन्न छोग भिन्न भिन्न अर्थ करते हैं। परन्तु जहाँ 
तक हम समझलतें है, इस छोक की रचना इसी तत्त्व पर की गई है, कि कर्म-अक्कर्म का निर्णय 
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यह अनुमान भी (कीपी, ३. १ और गीता १८, १७ ) वींद्ध धर्म में मान्य हो गया 
है, कि निंसका मन एक़ बार शुद्ध और निष्काम दो जाता है, उस स्थितप्रग पुरुष से 
फिर कभी पाप होना संमव नहीं; अर्थात्‌ सब कुछ करके भी वह पापपुण्य से मब्ति 
रहता है| इसलिए बौद्ध धर्मग्रन्यों में अनेक स्थरछों पर वर्णन किया गया है, कि 
भअहत? भर्थात्‌ पूर्णावस्था में पहुँचा हुआ मनुप्य हमेशा ही श॒द्ध और निष्पाप रहता 
हैं ( धग्मपद २९४ और २९५; मिल प. ४. ५. ७) | 

पश्चिमी देशों में नीति का निर्णय करने के लिए दो पन्‍्थ हैं - पहला आभाषि- 
टैवत पन्‍थ, जिसमें सदसद्विवेकदेवता की शरण में जाना पड़ता है; और दूसत 
आधिमौतिक पनन्‍्य हैं, कि जो इस बाह्य कतीटी के द्वारा नीति का निर्णय करने के 
लिए कहता है, कि ' अधिकांश छोगों का अधिक हित किसमें है |? परन्तु ऊपर किये 
गये विवेचन से यह स्पष्ट माल्म हो सकता हैं, कि ये दोनों पन्‍्थ शाजहए्टि से अपूर्ण 
तथा एकपक्षीय हैं। कारण यह है, कि सब्सदिवेकशक्ति कोई स्वतन्त्र वम्त या 
देवता नहीं; किन्तु वह व्यवसायात्मक बुद्धि में ही शामिल है। इसलिए, प्रत्येक 
मनुष्य की प्रकृति और स्वभाव के अनुसार उसकी सदसद्विवेकबुद्धि भी स्ात्तिक, 
राजस या तामस हुआ करती है | ऐसी अवस्था में उसका कार्य-भकार्य निर्णय ढोप- 
रहित नहीं दो सकता ) और यदि केवल * भ्षिकांश ल्ेगों का अधिक मुख ? किस में 
है, इस वाह्य आधिभौतिक कसौटी पर ही ध्यान देकर नीतिमत्ता का निर्णय करें; तो 
फर्म करनेवाले पुरुष की घुद्धि का कुछ भी विचार नहीं दो सकेगा | तत्र यदि कोई 
मलुप्य '्वोरी या व्यमिचार करे; और उसके ब्राह्य अनिष्टकारक परिणामों क्रो काम 
करने के लिए या छिपाने के लिए पहले ही से सावधान होकर कुछ कुटिल प्रबन्ध 
कर ले; तो यही कहना पड़ेगा, कि-उसका दुष्कृत्य भाषिमीतिक नीतिदृष्टि से उतनाः 
निन्दनीय नहीं है। अतएव यह चात नहीं, कि केवछ वैदिक घमम में ही कायिक, 
वाचिक और मानतिक शुद्धता की भावश्यकता का वर्णन किया गया हो (मनु, १२. 
३-८; ९. २९ ); किन्ठ वाइबल में भी व्यभिचार फो केवछ कायिक पाप न मानकर 
परस्नरी की ओभोर दूसरे पुरुषों का देखना या परपुरुष की भोर दुसरी ज्यों का देखना 
भी व्यमिचार माना गया है (मेस्यू, ५. २८); और वौद्धघर्म में कायिक अर्थात्‌ 
चाह्य झुद्धता के साथ साथ वाचिक और मानसिक शुद्धता की मी भावश्यकता वतलाई 
गई है ( धम्मंपद ९६ और ३९१ ) | इसके सिवा ग्रीन साहच का यह भी कहना हैं, 
कि बाह्य सुख को ही परम साध्य मानने से मनुप्य-मनुप्य में और राष्ट्रनाट्र में उसे 
पाने के लिए प्रतिदन्द्िता उत्पन्न हो जाती है; और कछ का होना मी संभव है। 
क्योंकि क्योंकि वांह्य॑ं सुख की प्राप्ति के लिए जो वाह्म साधन आवध्यक है, वे प्रायः दूसरों के सुख की प्राप्ति के लिए जो वाह्म साधन आवश्यक है, वे प्रायः दूसरों के 
करने के लिए मानसिक स्थिति का विचार अवश्ष्य करना पड़ता है। “पम्मप्रद! का मैक्समलर 
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सुख को कम किये बिना अपने को नहीं मिल सकते। परन्तु साम्यजुद्धि के विषय में 
शेसा नहीं कह सकते| यह आन्तरिक सुख भधव्मवश है [ अथांत्‌ यद्द किसी दूसरे 
मनुष्य के सुख्त में वाघा न डालकर प्रत्येक को मिल सकता है। इतना ही नहीं; किन्ठ 
जो आत्मैक्य को पहचान कर सब प्राणियों से समता का व्यवहार करता है, वह युत्त 
था प्रकट किसी रीति से भी कोई दुष्कृत्य फर ही नहीं सकता। और फिर उसे यह 
चतलाने की आवश्यकता भी नहीं रहती, कि ' हमेशा यह देखते रहो, कि अधिकाश 
लोगों का अधिक सुख किसमें हैं|” कारण यह है, कि कोई मी मनुष्य हो; वह 
सार-असार-विचार के बाद ही किसी कृत्य को किया करता है। यह बात नहीं, कि 
केवल नैतिक कर्मों का निर्णय करने के लिए ही सार-असार-विचार की आभावश्यकता 
होती है। सार-असार-विचार करते समय यही महत्त्व का प्रश्न होता है, कि अन्त 
कैसा होना चाहिये? क्योंकि सब छोगों का अन्तःकरण एक़समान नहीं होता। 
अतएव जब, कि यह कह टिया, कि “ अन्तःकरण में सदा साम्यबुद्धि जाण्त रहनी 
चाहिये; तव फिर यह बतलाने की कोई आवश्यकता नहीं, कि अधिकाश लोगों 
था सब ग्राणियों के द्वित का सार-असार-विचार करो। पश्चिमी पण्डित मी अब यह 
कहने लगे हैं, कि मानवजाति के प्राणियों के संबन्ध में जो कुछ कर्तव्य है, वे तो 
है ही; परन्तु मूक जानवरों के संबन्ध में भी मन॒ष्य के कुछ कर्तव्य हैं, जिनका 
समावेश कार्य-अकार्यश्ासत्र भें किया जाना प्वाहिये | यदि इसी व्यापक दृष्टि से देखें, 
तो मातम होगा, कि ' अधिकांश लोगों का अधिक हित ? की अपेक्षा 'सर्वभूतहित 
आब्द ही अधिक ध्यापक और उपयुक्त है; तथा 'साम्यज्ुद्धि! में इन समी का समावेश 
हो दाता है | इसके विपरीत यदि ऐसा मान लें, कि किसी एक मनुष्य की बुद्धि शुद्ध 
और सम नहीं है; तो वह इस बात का ठीक ठीक हिसाव भले ही कर छे, कि 
< अधिकाश लोगों का अधिक सुस्त ? किसमें है; परन्तु नीतिधर्म में उसकी ग्रइ्न॒ति होना 
संमव नहीं है; क्योंकि, किसी सत्कार्य की ओर प्रदृत्ति होना शुद्ध मन का गुण था 
अर्म है - यह काम कुछ हिसाबी मन का नहीं है। यदि कोई कहे, कि “ हिसाव 
करनेवाले मनुण्य के स्वमाव या मन को देखने की ठ॒म्हें कोई आवश्यकता नहीं है। 
सुम्हें केवल थहदी देखना चाहिये कि उसका किया हुआ हिसाव सही है या नहीं। 
अथोत्‌ उस हिसाब से सिर्फ यह देख लेना चाहिये, कि कर्तव्य-अकतेन्य का निर्णय 
हो कर तुम्हारा काम चचछ जाता है या नहीं ?-तो यह मी उच नहीं हो उकता। 
कारण यह है, कि सामान्यतः यह तो सभी जानते है कि सुखःदुख किसे कह्दते है। 
तो भी सच्न प्रकार सुखदुःखों के तास्तम्य का हिसाव करते समय पहले यह निश्चय 
कर लेना पड़ता है, कि क्रिस प्रकार के सुखदुःखों को कितना महत्त्व देना चाहिये। 
परन्तु सुखढुःख की इस प्रकार माप करने के लिए - डष्णतामापक यन्त्र के समान - 
कोई निश्चित वाह्यताधघन न तो वर्तमान समय में है; और मविष्य में ही उसके 
ममिछ सकते की कुछ संमावना है| इसलिए सुखदुःखों की ठीक ठीक कीमत ठ5हराने 
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का काम - यानी उनके महत्त्व या योग्यता का निर्णय करने का काम - प्रत्येक मनुष्य 
को अपने मन से ही करना पड़ेगा! परन्त नितके मन में ऐसी आात्मीपम्यब॒ुद्धि पूर्ण 
रीति से जाग्रत नहीं हुई हैं, कि ' जैसा मैं हूँ, वैसा हीं दूसरा मी है ?; उसे दूसरों 
के सुखदुःख की तीव्रता का स्पष्ट ज्ञान कमी नहीं हो उफता। इसलिए वह इन मुख- 
दु।खों की सच्ची योग्यता कमी जान ही नहीं सकेगा। और, फिर तारतम्य-निर्णय 
करने के लिए. उसने सुखदुःखों फी कुछ कीमत पहले ठहरा छी होगी, उसमें मर हो 
जाएगी; और अन्त में उसका किया सब हिसाब भी गलत हो जाएगा। इसी लिए 
कहना पड़ता है, (कि अधिकांश छोगों के अधिक सुख को देखना ? इस वाक्यमें 
'देखना? सिर्फ हिसाव करने की वाह्मयक्रिया हैं, जिसे अधिक महत्त्व नहीं देना चाहिये। 
किन्तु निस आात्मौपग्य और निर्त्म बुद्धि से (अनेक ) दुसरों के सुखडुःखों . की 
यथार्थ कीमत पहले रदराई जाती हैं, वही तथ प्राणियों के विपय में साम्यावस्था को 
पहुँची हुई शुद्धघुद्धि ही नीतिमत्ता की सच्ची जड़ है | स्मरण रहे, कि नीतिमत्ता निर्मम, 
शुद्ध, ग्रेमी, सम या (संक्षेप में कहें तो ) सत्त्तशील अन्तः/करण का धर्म है; वह कुछ 
कंबल सार-असार-बिचार का फल नहीं हैँ | यह सिद्धान्त इस फथा से और भी स्पष्ट 
है ज़ाएगा। मारतीय युद्ध के बाद युधिष्टिर के राज्यदीन होने पर जब कुन्ती अपने 
पुत्री के पराक्रम से इतार्थ हो चुकी, तब वह श्रृतराष्ट्र के साथ बानप्रत्याश्रम का 
आचरण करने के लिए वन फो जाने लूगी | उठ समय उसने युधिए्िर की कुछ उपदेश 
किया है; और, “तू अधिकांश लोगो का कल्याण किया कर ? इत्यादि चात का चतंगढ़ 
न कर, उसने युधिप्ठिर से सिर्फ नहीं फहा है, कि ' मनस्ते महरुस्तु व? ( मं. भा. अश्व. 
१७, २१ ) अर्थात्‌ “तू अपने मन को हमेशा विशाल बनाये रख |? लिन पश्चिमी 
पण्डितों में यह मतिपादन किया है, कि केवल “ अधिकांश लोगों का अधिक सुख 
किसमें है ? यही देखना नीतिमत्ता की सच्ची, शाजीय और सीधि कसोटी है, वे कदा- 
चित्‌ पहले ही से यह मान छेते हैँ, कि उनके समान ही अन्य सब लोग श॒द्ध मन के 
हैं, भौर ऐसा समझ कर वे अन्य सच लोगों को यह बतलते हैं; कि नीति का निर्णय 
किस रीति से किया जाएँ | परन्वु ये पण्डित बिल वात की पहले द्वी से मान लेते हैं, 
वह सच नहीं हो सकती। इसलिए नीतिनिर्णय का उनका नियम अपूर्ण और एक- 
पक्षीय सिद्ध होता हैं | इतना ही नहीं; वल्कि उनके लेखों से यह श्रमकारक विचार 
भी उत्पन्न हो जाता है, कि मन, स्वमाव या शील को यथार्थ में अधिक-अधिक शुद्ध 
ओर पापभीरु बनने का प्रयत्न करनेके बदले, यदि कोई नीतिमान्‌ बनने के लिए अपने 
कर्मो के बाह्य परिणार्मों का हित्लाव करना सीख ले, तो ब्रत होगा । और फिर निनकी 
स्वार्थ बुद्धि नहीं छूटी रहती है, वे छोग धू्त, मिथ्याचारी या दोंगी (गीता ३. ६ ) 
बनकर सारे समाज की हानि का कारण हो जाते हैं। इसलिए केवल नीतिमत्ता की 
कसौटी की दृष्टि से देखें, तो भी कर्मों के केवल वाह्मपरिणामों पर विचार करनेवाला 
मार्ग कृपण तथा आपूर्ण अतीत होता है। अतः हमारे निश्चय के अनुसार गीता का. 


उपखंहार ४८७ 
यही सिद्धान्त पश्चिमी आधिदेविक और आधिमौतिक पक्षों के मतों की अपेक्षों अधिक 
मार्मिक, व्यापक, युक्तिसंगत और निर्धोष है, कि बाह्य कर्मों से व्यक्त होनेवाली साम्ब- 
बुद्धि का ही सहारा इस काम में अथोत्‌ कर्मयोंग में लेना चाहिये; तथा, शानयुक्त 
निस्तीम शुद्धलुद्धि. या शील ही सदाचरण की सच्ची कसौटी है। 


नीतिशास्नसंजन्धी भाधिमौतिक और भाधिटेविक ग्रन्थों को छोड़कर नीति का 
विचार आध्यात्मिक दृष्टि से करनेवाले पश्चिमी पण्डितों के अन्थों को यदि देखें, तो मालूम 
होगा, कि उनमें मी नीतिमत्ता का निर्णय करने के विपय में गीता के ही सहश कर्म की 
अपेक्षा शुद्धबुद्धि को ही विशेष प्रधानता दी गई है। उठ्ाहरणार्थ प्रसिद्ध जर्मन तत्त्ववेत्ता 
कान्ट के 'नीती के आध्यात्मिक मूलतत्त्व ” तथा नीतिशास््रसंबन्धी दूसरे अन्थों को 
लीनिये | यद्यपि कान्द ने# सर्वभूतात्मैक्य का सिद्धान्त अपने अन्थों में नहीं विया हैं, 
तथापि व्यवसायात्मक और वासनात्मक बुद्धि का ही सृक्ष्म विचार करके उसने यह 
निश्चित किया है - कि (१ ) किसी कर्म की नैतिक योग्यता इस बाह्यफल पर से नहीं 
टहराई जानी चाहिये, कि उस कर्मद्वारा कितने मनुष्यों! को सुख होगा; वल्कि डसकी 
थोग्यत्ता का निर्णय यही देख कर करना चाहिये, कि कर्म करनेवाले मनुष्य की वासना? 
कहें तक झुद्ध है। (२) मनुष्य की इस बासना ( भर्थात्‌ वासनात्मक बुद्धि ) को 
तभी झुद्ध, पवित्र और स्वतन्त्र समझना चाहिये, जब कि यह इन्द्रियसु्खो में लिप्त न 
रह कर संदेव शुद्ध (व्यवसायात्मक) बुद्धि की भाशा के (अर्थात्‌ इस बुद्धिद्वारा 
निश्चित कर्तब्य-अकतेन्य के नियमों के) अनुसार चलने लगे। (३) इस प्रकार 
इन्द्रियनिग्रह हो जाने पर जिसकी वासना शुद्ध हो गई हो, उस पुरुष के लिए किसी 
नीतिनियमादि के बन्धन की आवस्यकता नहीं रह जाती-ये नियप्र तो सामान्य 
मनुष्यों के ही लिए हैं। (४ ) इस प्रकार से वासना के शुद्ध हो जाने पर जो कुछ 
कर्म करने को वह थुद्धवासना या बुद्धि कहा करती है, वह इसी विचार से कहा जाता 
है, कि “हमारे समान यदि दूसरे मी करने लगें, तो परिणाम क्‍या द्ोंगा”; और 
(५) वासना की इस खतन्‍्त्रता और छुद्धता की उपपत्ति का पता कर्मस्ष्टि को छोड़ 
कर ब्रह्मसृष्टि में प्रवेश किये ब्रिना नहीं चछ सकता! परन्तु आत्मा और ब्रह्मसष्टि- 
संब्न्धी कान्ट के विचार कुछ अभपृण हैं; और, ग्रीन यद्यपि कान्‍्ट का ही अनुयायी है, 
तथापि उसने अपने “नीतिशास्र के उपोद्घात ? में पहले यह सिद्ध किया है, कि 
वाह्मतु्टि का अरथांत्‌ ब्रह्माण्ड का जो अगम्य तत्त्व है, वह आत्मस्वरूप से पिण्ड में 
भर्यात्‌ मनुष्यदेंह में भंतञ्मः प्राहर्भूत हुआ है। इसके अनन्तर उसने यह पतिपावन 
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में ये सब सिद्धान्त दिये गये है। पहला सिद्धान्त १०० १९ १६ और १४ वें प्रष्ट में, हसरा 
११२ और ११७ चें पृष्ठ में; तीतरा ३१, ५८, १९१ और २५९० वें प्रष्ठ में, चीधा १८, ३८; 
५५ और ११५ चें पृष्ठ में और पॉचवाँ ७०-७३ त्था ८० चें प्रष्ठ में पाटकों को मिलेगा । 
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किया दहै,# कि मनुष्य-झरीर में एक नित्य और स्वतन्त्र तत्त्व है ( भर्थात्‌ निछे भाव्मा 
कहते हैं ); जिम यह उत्कट इच्छा होती है, कि स्व-भूतान्तर्गत अपने सामानिक 
पूर्ण स्वरूप को अवश्य पहुँच जाना चाहिये; और यही इच्छा मनुष्य को सठाचार की 
ओर प्रदत्त किया करती हैं। इसी में मनुष्य का नित्य और चिरकालिक कव्याण है; 
तथा विषयमुख अनित्य है। सारांश यही दीख पड़ता है, यद्यपि कानन्‍्ट और ग्रीन दोनों 
ही की दृष्टि आध्यात्मिक है, तथापि ग्रीन व्यवसायात्मफ बुद्धि के व्यापारों में ही लिपट 
नहीं रहा; किन्तु उसने कर्म-भकर्म-विवेचन की तथा वासना-स्वातन्त्र्य की उपपत्ति को 
पिण्ड और ब्रह्माण्ड दोनों में एकता से व्यक्त होनेवाले झुद्ध आत्मस्वरूप तक पहुँचा 
विया है। कान्‍्ट और ग्रीन जैसे भाध्यात्मिक पाश्चात्त्य नीतिशास््ज्ञों के उक्त दिद्धान्तों 
की ओर नीचे लिखे गये गीताप्रतिपादित कुछ सिद्धान्तों की तुलना करने से दीख पड़ेगा 
कि अयपि वे दोनों अक्षरदाः एक बराबर नहीं हैं, तथापि उनमें कुछ अद्भुत समता 
अवश्य हैं। देखिये, गीता के सिद्धान्त ये हैं - (१ ) बाह्य कर्म की अपेक्षा कर्ता की 
( वासनात्मक ) बुद्धि ही श्रेष्ठ है। (२) व्यवसायात्मक बुद्धि आत्मनिष्ठ हो कर जब 
सन्देहरहित तथा सम हो जाती है, तब्र फिर वासनात्मक बुद्धि आप हीं भाष शुद्ध 
ओर पवित्र हो जाती है। (३ ) इस रीति से जिसकी बुद्धि सम और स्थिर हो जाती 
है, वह स्थितप्र्ञ पुरुष हमेशा विधि और नियमों से परे रहा करता है। (४) और 
उसके भाचरण तथा उसकी आत्मैक्यबुद्धि से सिद्ध होनेवाले नीतिनियम सामान्य 
पुरुषों के लिए आदर्श के समान पूननीय तथा प्रमाणभूत हो जाते हैं; और (५) 
पिण्ड अर्थात्‌ देह में तथा ब्रह्माण्ड भर्यांव्‌ सृष्टि में एक ही आाव्मस्वरूपी तत्त्व है, 
देहान्तगत आाव्मा अपने झुद्ध और पूर्णस्वरूप (मोक्ष ) को प्राप्त कर लेने के लिए 
सदा उत्सुक रहता है, तथा इस शुद्ध स्वरूप का ज्ञान हो जाने पर सब प्राणियों के 
विषय में आत्मौपम्यदृष्टि हो जाती है । परन्तु यह वात ध्यान देने योग्य है, कि ब्रक्ष, 
आत्मा, माया, आत्मस्वातन्त्य, ब्रह्मात्मैक्य, कर्मविपाक इत्यादि विषयों पर हमारे 
वेगन्तशासत्र के जो सिद्धान्त है, वे कान्ट भीर ग्रीन के सिद्धान्तों से भी वहुत आगे 
बढ़े हुए तथा अधिक निश्चित हैं| इसलिए उपनिपदान्तरगंत बेदान्त के आधार पर 
किया हुआ गीता का कर्मयोग-विवेचन आध्यात्मिक दृष्टि से असन्दिग्व, पूर्ण तथा 
दोपरहित हुआ है; और आजकल के वेदान्ती जमन पण्डित प्रोफेसर डायसन ने 
नीतिविवेचन की इसी पद्धति को अपने ' अध्यात्मशास्त्र के मूल्तत््व ” नामक अन्य में 
स्वीकार किया है। डायसन शोपेनहर का अनुयायी है; उसे श्ोपेनहर का यह 
सिद्धान्त पूर्णतया मान्य है, कि, संसार का मूलकारण घासना ही है। इसलिए 
उसका क्षय किये बिना दुःख की निद्नत्ति का होना असंभव है; अतएव वासना का 
क्षय करना ही प्रत्येक मनुष्य का कर्तव्य है।! और इसी आध्यात्मिक दिद्धान्तद्वारा 
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नीति की उपपत्ति का विवेचन उसने अपने उक्त अन्य के तीसरे मांग में स्पष्ट रीति से 
किया है। उसने पहले यह सिद्ध कर व्खिलाया है, कि वासना का क्षय होने के लिए 
-या हो जाने पर भी - कर्मों को छोड़ देने की भावश्यकता नहीं है; बल्कि “ वासना 
का पूरा क्षय हुआ हैं, कि नहीं! यह बात परोपकारार्थ किये गये निष्काम कर्म से जैसे 
प्रकट होती है, वेसे अन्य फिसी मी प्रकार से व्यक्त नहीं होती । अतएव निष्काम 
कर्म वासनाक्षय का ही लक्षण और फल है) इसके बाद उसने यह प्रतिपादन किया 
है, कि वासना की निष्कामता ही सदाचरण और नीतिमत्ता का मी मूल है; और 
इसके अन्त में गीता का “ तस्मादसक्तः सतत कार्य कर्म समाचर ? (गीता ३. १९ ) 
यह ऋछोक विया है |# इससे माछूम होता है, कि डायसन को इस उपपत्ति क 
ज्ञान गीता से ही हुआ होगा । जो हो; यह बात कुछ कम गौरव की नहीं, कि डायसन, 
ओऔन, शोपेनहर और कान्‍्ट के पूर्वे - अधिक क्या कहें, अरिस्टॉटछ के भी सैकड़ों वर्ष 
पूव - ही ये विचार हमारे देश में प्रचलित हो छुके ये। भाजकल बहुतेरे लोगों की 
यह समझ हो रही है, कि वेदान्त केवल एक ऐसा कोरा बखेड़ा हैं, जो हमें इस 
संसार को छोड़ देने और मोक्ष की प्राप्ति करनेका उपदेश देता है| परन्तु यह समझ 
डीक नहीं। संसार में जो कूछ भखों से दीख रहा है, उसके भागे विचार करने पर 
ये प्रश्न उठा करते हैं, कि ' मैं कौन हूँ ! इस सृष्टि की जड़ में कौनसा तत्त्य है ! इस 
तत्त्व से मेरा क्‍या संत्रन्ध है? इस संबन्ध पर ध्यान दे कर इस संसार में मेरा 
परम साध्य या अन्तिम ध्येय क्‍या हैं? इस साध्य या ध्येय को ग्राप्त करने के लिए 
सुझे जीवनयात्रा के किस मार्ग को स्वीकार करना चाहिये, अथवा किस मार्ग से कौन- 
सा ध्येय सिद्ध होगा ? ? और इन गहन प्रश्नों का यथात्रक्ति चास्रीय रीति से विचार 
करने के लिए. वेदान्तशास््र अंत्रत्त हुआ है; बल्कि निष्पक्ष दृष्टि से ेखा जाए तो यह 
माल्म होगा, कि समस्त नीतिशासत्र अर्थात्‌ मनुष्यों के पारस्परिक व्यवहार का 
विचार, उस गहन शास्त्र का ही एक अंग है। सारांश यह है, कि कर्मयोंग की डप- 
पत्ति वेदान्तशात्र ही के आधार पर की जा सकती है, ओर अब संन्यासमार्गाय लोग 
चाहे कुछ भी कहे, परन्तु इसमें सन्दे्र नहीं, कि गणितशात््र के जैसे - शुद्ध गणित 
ओऔर व्यावहारिक गणित - वे मेद हैं, उसी प्रकार वेदान्तशाज्र के भी वो भाग - 
अयोत शुद्ध वेदान्त और नैतिक अथवा व्यावहारिक वेदान्त - होते है। कान्ट तो 
यहाँ तक कहता है, कि मनुष्य के मन में परमेश्वर! ( परमात्मा ), 'अम्ृतत्व और 
(इच्छा ) स्वातन्त््य' के संबन्ध के गृह विचार इस नींतिप्रश्न का विचार करते करते 
ही उत्पन्न हुए. हैं, कि “मैं संसार में कित तरह से बर्ताव कर्झे या संसार में मेरा 
सच्चा कतंव्य क्या है?” और ऐसे प्रश्नों का उत्तर न देकर नीति की उपपत्ति केवल 
'क्रिसी भराह्मसुख की दृष्टि से ही बतछाना मार्तों मनुष्य के मन की उस पशुजत्ति को - 
जो स्वमांवतः विषयसुख में लिप्त रहा करती है - उत्तेजित करना एवं सच्ची नीतिमत्ता 

+# 566 7श5उशाँ5 काशाशा था ॥48वएंस 2 8. 773, 4909, छ. 304 


४५९० गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगदार्र 


की जडट पर ही कुब्हाड़ी मारना है |# अब इस बात को अलग करके समझाने की णोई 
आवश्यक्यता नहीं, कि यद्यपि गीता का अतिप्राद्य विपय कर्मयोग ही है, तो भी उसमे 
शुद्ध वेशन्त क्‍यों और कैसे आ गया। कानन्‍्ट न इस विषय पर ' शुद्ध (व्यवसाया- 
स्मक ) चुद्धि की मीमांसा? और ' व्यावहारिक ( वासनात्मक ) बुद्धि की मीमाँसा ? 
नामक दो अछग अलग अ्न्‍्थ लिखे हूँ। परन्तु हमारे भोपनियटिक तत्वजान के 
अनुसार भगवद्गीता ही में इन दोनों विषयों का समावेश किया यया है; बल्कि 
अडामूछक मक्तिमार्य का मी विवेचन उसी म्रें होने के कारण गीता सब्र से अधिक 
आध्य और ग्रमाणभूत हो गई है! 

मोक्षपर्म को क्षणमर के लिए एक ओर रख कर केवल कर्म-अकर्म की परीक्षा 
के नैतिक तत्व की दृष्टि से भी जब 'साम्यबुद्धि' ही ओेष्ठ सिद्ध होती है; तब यहाँ 
पर इस बात का भी थोडा-सा विचार कर खेना चाहिये, कि गीता के आध्यात्मिक 
पक्ष को छोड़ कर नीतिशासत्रों में अन्य दूसरे पन्‍्य कस आर क्यों निर्माण हुए १ 
डॉक्टर पाल क्ारसर नामक एक प्रसिद्ध अमेरिकन अन्थकार अपने नीतिशान्तर- 
विपयक अन्थ में इस अशभ्र का यह उत्तर ठेता हैं, कि ' पिण्ड-अझाण्ड की रखना के 
संब्रनन्‍्ध में मनुष्य जैसी समझ (राय ) होती है, उसी तरह नीतिशात्र के मृल्तत्तों 
के सब॒न्ध में उसके विचारों का रंग बदछता रहता हैं। सच पूछो तो, पिण्ड- 
ब्रह्माण्ड फी रचना के संबन्ध में कुछ-न-कुछ निश्चित मत हुए बिना नेतिक प्रश्न ही 
उपस्थित नहीं हो सफता। पिण्ड-अज्ाण्ड की रचना के संत्रन्ध में कुछ पक्का मत ने 
रहने पर भी हम लोगों से कुछ नैतिक आचरण कदाचित्‌ हो सकता है। परन्तु यह 
आचरण स्वप्नावस्था के व्यापार के समान होगा; इसलिए इसे नैतिक कहने के भत्ले 
देहरमानुयार होनेवाली केवल एक्र कायिक क्रिया ही कहना चाहिये।? दढा- 
हरणाथ, वाब्रिन अपने बच्चों की रक्षा के लिए प्राण देने को तैयार हो जाती है; 
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परन्तु इसे हम उसका नैतिक भाचरण न कह कर उसका जन्मतिद्ध खभाव ही 
कहते हैं] इस उत्तर से इस वात का अच्छी तरह स्पष्टीकरण हो जाता है, कि 
नीतिशासत्र के उपपादन में अनेक पन्‍्थ क्‍यों हो गये हैं। इसमें कुछ सन्देह नहीं, 
कि मैं कौन हूँ, यह जगत कैसे उत्पन्न हुआ, मेरा इस संसार में क्या उपयोग हो 
सकता है?! इत्यादि गूढ प्रश्नों का निर्णय जिस तत्व से हो सकेगा, उठी तत्त्व के 
अनुसार प्रत्येक विचारवान्‌ पुरुष इस बात का भी निर्णय अवश्य करेगा, कि मुझे 
अपने जीवनकाल में अन्य छोगो के साथ कैसा वर्ताव करना चाहिये) परन्तु इन 
गृह अश्षों का उत्तर मिन्न मित्र काल में तथा भिन्न मिन्न देशों में एक ही मकार का 
नहीं हो सकता। युरोप खण्ड में इंसाई घर्म प्रचलित है, इसमें यह वर्णन पाया 
जाता है, कि मनुष्य और सृष्टि का कर्ता वाइचल में वर्णित सगुण परमेश्वर है; और 
उसी ने पहले पहल संसार को उत्पन्न करके सदाचरण के नियमादि बनाकर मनुष्यों 
को शिक्षा दी है; तथा भारंम में ईसाई पण्डितों का मी यही अमिप्राय था, कि 
वाइचल में वर्णित पिण्ड-ब्रह्माण्ड की इस कल्पना के अनुसार वाइबल में कहे गये 
नीतिनियम ही नीतिशास्त्र के मूछतत्त्व हैं। फिर जब यह माद्म होने छगा, कि ये 
नियम व्यावहारिक दृष्टि से मपूण हैं, तब इनकी पूर्ति करने के लिए अथवा स्पष्टी- 
करणार्थ यह प्रतिपाव्न किया जाने लगा, कि परमेश्वर ही ने मनुष्य फो सदसहिवेक- 
शक्ति दी है। परन्तु अनुमव से फिर यह अड़चन टीख पड़ने लगी, कि चोर और 
साह दोनों की सब्सह्दिवेकशक्ति एक समान नहीं रहती; तब इस मत का प्रचार होने 
लगा, कि परमेश्वर की इच्छा नीतिशात्र की नींव भरे ही हो, परन्तु उस ईश्वरी 
इच्छा के स्वरूप को जानने के लिए केवल इसी एक बात का विचार करना चाहिये, 
कि भधिकांश लोगों का भधिक सुख किसमें है - इसके सिवा परमेश्वर की इच्छा को 
जानने का अन्य कोई मार्ग नहीं है। पिण्ड-अझाण्ड की रचना के संबन्ध में ईसाई 
लोगों की जो यह समझ है- कि बाइबल में वर्णित सगुण परमेश्वर ही ठंसार का 
कर्ता है; और यह उसकी ही इच्छा या भाशा है, कि मनुष्य नीति के नियमानुसार 
चत्तांव करे - उसी आधार पर उक्त सब मत प्रचलित हुए है। परन्तु आधिमौतिक 
शाज्नों की उन्नति तथा वृद्धि होने पर जब माद्म होने लगा; कि इईंसाई धम्मपुस्तकों 
में पिण्ड-अझाण्ड की रचना के विषय में कहे गये सिद्धान्त ठीक नहीं हैं, तन यह 
विचार छोड़ विया गया, कि परमेश्वर के समान कोई सृष्टि का कर्ता हैं या नहीं; 
और यही विचार किया जाने लगा, कि नीतिशासत्र की इमारत अत्यक्ष दिखनेवाली 
बातों की मींव पर क्योंकर खड़ी की जा सकती है। तब से फिर यह माना 
जाने छगा, कि अधिकांश लोगों का अधिक सुख या कल्याण, अथवा मनुष्यत्व 
की वृद्धि, ये ही दृश्यतत्व नीतिशास् के मूलकारण हैं। इस अतिपाव्न में इस 
बात की किसी उपपत्ति या कारण का कोई उल्लेख नहीं किया गया है, कि कोई 
मनुष्य अधिकांश लोगों का अधिक हित क्‍यों करे? [सिर्फ इतना ही कह दिया 
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जाता है, कि यह मनुष्य की नित्य बढ़नेवाली एक स्वाभाविक प्रदृत्ति है। परन्वु 
मनुष्यस्वभाव में स्वार्थ सरीखी और भी दूसरी बृत्तियोँ दीख पड़ती हैं। इसलिए 
इस पन्‍्य में भी फिर मेंढ होने तछोो। नीतिमत्ता की ये सब सपपत्तियाँ कुछ 
सर्वथा निर्दोष नहीं हैं। क्योकि, उक्त पन्‍्थों के समी पण्डितों में ' सृष्टि के इृव्यपदायों 
से परे सृष्टि की जड़ में कुछ-न-कुछ अव्यक्त तत्त अवश्य है ?, इस सिद्धान्त पर एक 
ही था अविश्वास और अश्रद्धा है। इस कारण उनके विपयमतिपादन में चाहे कुछ 
मी अडचन क्यों न हो; वे लोग केवछ दाह्म और दृश्यतत्त्वों से ही किसी तरह निर्वाह 
कर लेने का हमेशा प्रयत्न किया करते हँ। परन्तु नीति तो सभी को जाहिये; क्‍योंकि 
चह सब के लिए आवश्यक है। परन्तु उक्त कथन से माठ्म हो जाएगा, कि पिण्ड- 
ब्रह्माण्ड की रचना के संबन्ध में भिन्न मित्र मत होने के कारण उन छोगों की नीति- 
शासत्रविपयक उपपत्तियों में हमेशा कैसे भेद हो जाया करते है। इसी कारण से पिण्ड- 
ब्रह्माण्ड की रचना के विपय में आधिमीतिक, आधिदेविक और आध्यात्मिक मर्तों के 
अनुसार हमने नीतिशासत्र के प्रतिपाइन के (तीसरे प्रकरण में ) तीन भेद किये है; 
और आये फिर प्रत्येक पन्‍थ के मुख्य मुख्य तिद्धान्तों का मिन्न मित्र विचार किया 
है। जिनका यह मत है, कि सगुण परमेश्वर ने सर्व हृष्यसृष्टि को बनाया है, वें 
नीतिभासर का केवल यहीं तक विचार करते है, कि अपने धर्मग्रन्थों में परमेश्वर की 
जो भाशा है वह, तथा परमेश्वर की सत्ता से निर्मित सद्रसद्रिविच्नशक्तिरूप देवता 
ही सत्र कुछ है - इसके चाट और कुछ नहीं है। इसकी हमने 'भाषिदेविक' पनन्‍्य 
कहा है। क्योंकि सगुण परमेश्वर भी तो एक देवता ही है न। अब जिनका यह मत 
है, कि दृश्यवृष्टि को भाव्किरण फोई भी अदृश्य मूल्तत्त्व नहीं है; और यदि हो 
भी, तो वह मनुष्य की बुद्धि के लिए. अगम्य है। नें छोग “ अधिकांदा लोगों का 
किक कल्याण? या “मनुष्यत्व का परम उत्कर्प ? जैसे केवछ धृश्यतत्त्व द्वारा ही 
नीतिशासत्र का पतिपादन किया करते हैं; और यह मानते हैं, कि इस वाह्य भौर 
हृश्यतत्व के परे विचार करने की कोई आभावश्यकता नहीं है। इस पन्य को हमने 
'आधिभौतिक' नाम ठिया है। जिनका यह सिद्धान्त है, कि नामरूपात्मक हस्यसष्ट 
की जड़ में भात्मा सरीखा कुछ न-कुछ नित्य और अन्यक्त तत्व भवश्य है, वे लोग 
अपने नीतिशाज्ञ की उपपत्ति को आधिमौतिक उपपत्ति से मी परे के जति हैं, और 
आक्षज्ञान तथा नीति या धर्म का मेल करके इस बात का निर्णय करते हैं, कि 
ससार में मनुष्य का सच्चा कर्तव्य क्या है! इस पन्‍्थ को हमने आध्यात्मिक! कहा 
है। इन तीनों पन्‍्यों में आचार-नीति एक ही है; परन्तु पिण्ड की रचना के संबन्ध 
में प्रत्येक पन्‍थ का मत मिन्न मिन्न है। उससे नीतिशास््र के मूलतत्वों का स्वरूप हर 
एक पन्‍्य में थोड़ा थोड़ा बढलता गया है। यह वात प्रकट है, कि व्याकरणशास्त्र कोई 
नई माषा नहीं बनाता; किन्तु जो भाषा व्यवहार में प्रचलित रहती हैं, उसी के 
नियमों की वह खोज करता है, और माषा की उन्नति में सहायक होंता है। ठीफ 
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यही दवा नीतिशासत्र का भी है। मनुष्य इस संसार में जब से पेट हुआ है, उसी 
दिन से चह स्वयं अपनी ही बुद्धि से अपने आचरण को देशकालनुसार शुद्ध रखने 
का प्रयत्न भी करता चला आाया है, और समय समय पर जो असिद्ध पुरुष या 
महात्मा हो गये हैं, उनन्‍्हों ने अपनी अपनी समझ के अनुसार आचारशुद्धि के लिए, 
चोदना? या प्रेरणारूपी अनेक नियम भी बना विये हैं। नीतिशाज्र की उत्पत्ति कुछ 
इस लिए नहीं हुई है, कि वह इन नियमों को तोड़ कर नये नियम बनाने छगे। 
हिंसा मत कर, सम्व बोल, परोपकार कर, इत्यादि नीति के नियम प्राचीन काल से ही 
चलते आये हैं। अब नीतिशाज्र का सिर्फ़ यही ठेखने का काम है, कि नीति की 
यथोचित बद्धि होने के लिए. सब नीतिनियमों में मूलतत्त्त क्या है। यही कारण है, 
कि जब हम नीतिशासत्र के किसी भी पन्‍थ को ठेखते हैं, तब्र हम वत्तेमान प्रचलित 
नीति के प्रायः सव नियमों को समी पन्धों में एक-से पाते हैं; उनमें जो कुछ भेह 
दिखलाई पड़ता है, बह, उपपत्ति के स्वरूपमेद के कारण हैं; और इसलिए, डॉ. पाल- 
कारस का यह कथन सच मादछूम होता है, फि इस भेद होने के मुख्य कारण यही है, 
कि हरणएक पन्थ में पिण्ड-अह्माण्ड की रचना क संबन्ध में मिन्न मिन्न मत है। 
अब यह बात सिद्ध हो गई, कि मिल, स्पेन्सर, कान्ट आदि आधिमीतिक 
पन्‍्य के भाधुनिक पाश्चात््य नीविशाल्रविषयक अन्थकार्रों ने आत्मीपम्यइष्टि के सुछम 
तथा व्यापक तत्त्व को छोड़कर, 'सर्वेभूततहिंत! या “ अधिकांश लेगों का अधिक हित 
जैसे भाधिमौतिक और बाह्य तत्व पर ही नीतिमता को स्थापित करने का जो प्रवत्न 
किया है, वह इसी लिए किया है, कि पिण्डअक्षाण्डसंत्रन्धी उनके मत प्राचीन 
मर्तों से भिन्न हैं। परन्ठु जो छोग उक्त नूतन मतों को नहीं मानते; और जो इन 
परे का स्पष्ट तथा गंभीर विचार कर लेना चाहते है, कि, * में कौन हूँ ! सृष्टि क्‍या 
है! मुझे इस सृष्टि का शान कैसे होता है! जो सृष्टि मुझसे बाहर है, वह स्वतन्त्र है 
या नहीं! यदि है, तो उसका मूल्तत्त्त क्या है? इस तत्त्व से मेरा क्‍या संबन्ध है 
एक मनुष्य दूसरे के सुख के लिए. अपनी जान क्‍यों वेवे १? 'जो जन्म लेते है, वें 
मरते भी हैं? इस नियम के अनुस्तार यश यह वात निश्चित है, कि “जिस पृथ्वी 
पर हम रहते हैं, उसका और उसके साथ समस्त प्राणियों का तथा हमारा मी किसी 
दिन अवश्य नाश हो जाएगा; तो नाशवान्‌ भविष्य पीढ़ियों के लिए हम अपने 
सुख का नाश क्यों करें ! ? - भथचा, जिन ल्येगों का केवछ इस उत्तर से प्रा 
समाधान नहीं हो, कि “ परोपकार आदि मनोइत्तियों इस समय कर्ममय भनित्य 
और दृश्यसृष्टि की नैसर्गिक प्रहत्ति ही हैं', और जो यह जानना चाहते 
हैं, कि इस नैसर्मिक प्रशत्ति का मूलक्षारण क्‍या हैं- उनके लिए अध्यात्मशात्र 
नित्य तत्वशान का सहारा छेने के सिंचा और कोई दूसरा मार्ग नहीं हैं।' 
ओर, -इसी कारण से औन ने अपने नीतिशास््र के ग्रन्थ का भारंम इसी तत्व 
के प्रतिपादन से किया है, जिस भात्मा फो जड़सष्टि का श्ञान होता है, वह 
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आत्मा नहसष्टि से भवश्य ही मित्र होगा; और कान्ट ने पहले व्यवसायात्मक बुद्धि 
का विवेचन करके फिर वासनात्मक चुद्धि की तथा नौतिशासत्र की मीमांसा की है। 
5 मनुष्य अपने सुख के लिए या अधिकांश लोगों को सुख देने के लिए पैदा हुआ 
है?- यह कथन ऊपर से जराहे कितना ही मोहक तथा उत्तम टिले, परन्तु 
चस्तुतः यह सच नहीं है। यदि हम क्षणमभर इस वांत का विचार करें, कि जो 
महात्मा केवल सत्य के लिए प्राणदान करने को तैयार रहते है, उनके मन में क्या 
यही हेतु रहता है, कि मविध्य पीढी के व्थेगों को अधिकाधिक विपयसुख होवें; तो 
यही कह्दना पड़ता है, कि अपने तथा अन्य लोगों के भनित्य आधिमोतिक छुखों 
की भपेक्षा इस संसार में मनुष्य का और भी कुछ दूसरा अधिक महत्त्व का परम- 
साध्य या उद्देश्य अवद्य है | यह उद्देश्य क्या है! बिन्हों ने पिण्ड-अक्षाण्ड के नाम- 
रुपात्मक, ( अतएवं ) नाशवान, ( परन्तु ) दृद्यस्वरूप से आच्छादित आत्तमस्वरूपी 
नित्यतत्व को अपनी भाश्मप्रतीति के द्वारा जान लिया है, वे लोग उक्त प्रश्न का यह 
उत्तर देते हैं, कि अपनी आत्मा के अमर, श्रेष्ठ, गुद्ध, नित्य तथा सर्वध्यापी स्वरूप 
की पहचान करके उसी में रत रहना शानवान्‌ मनुष्य का इस शानवान्‌ संसार में 
पहला कर्तंब्य है। जिसे सर्वभूतान्तर्गत आत्मैक्य की इस तरह से पहचान हो जाती 
है, तथा यह शान जिसकी देह तथा इन्द्रियों में समा हो जाता है, वह पुरुष इस बात 
के सोच में पड़ा नहीं रहता, कि यह संसार झूठ है या सच | फह्रिन्तु बह सर्वभूतहित 
के लिए उद्योग करने में भाप-ही-भाष प्रवनत्त हो जाता है; और सत्य मार्ग का भग्रेतर 
चन जाता है| क्योंकि उसे यह पूरी तौर से माढ्म रहता है, कि भपिनाशी तथा 
निकाल-अवाधित सत्य कौन-सा हैं। मनुष्य की यही आध्यात्मिक पूर्णावस्था सब 
नीति-नियमों का मूल उद्गमस्थान है, भौर इसे ही वेदान्त में 'मोक्ष' कहते हैं। किसी 
भी नीति को लीजिये; वह इस अन्तिम साध्य से अछूय नहीं हो सकती। इसलिए 
नीतिशास्त्र का या कर्मयोगशासत्र का विवेचन फरते समय भाखिर इसी तत्त्व की शरण 
में जाना पड़ता है॥ सर्वात्मिक्यरूप अ्यक्त मूलतत्त्व का ही एक व्यक्तस्वरूप सर्वभूत- 
“हितेच्छा है; और समुण परमेश्वर तथा हृश्यस्ृष्टि दोनों उस आत्मा के ही व्यक्त 
स्वरूप हैं; जो सर्वभृतान्तगंत, स्वेव्यापी और अव्यक्त है। इस व्यक्त स्वरूप के 
आगे गये बिना भर्यात्‌ अव्यक्त आत्मा का ज्ञान आस किये बिना, शान की पूर्ति तो 
'हीती ही नहीं; किन्तु इस संसार में हर एक मनुष्य का जो यह परम कर्तव्य है, कि 
दारीरस्थ आत्मा को पूर्णोवस्था में पहुँचा दे; चह भी इस शान के बिना सिद्ध नहीं हो 
सकता । चाहे नीति की लीजिये, व्यवहार को लीजिये, धम का लीजिये अयवा क्विसी 
भी दूसरे शास्त्र को लीजिये; भध्यात्मशान ही सब की अन्तिम गति है -जैसे कहा 
“है: ' से कर्माखिल पार्थ शाने परिसमाप्यते। ? हमारा मक्तिमार्ग भी इसी तत्त्वगान 
का अनुसरण करता है। इसलिए उसमें भी यही दिद्धान्त स्थिर रहता है, कि 
जानसष्टि से .निष्पन्न होनेबाल्या साम्यबुद्धिरूपी तत्त्व ही मोक्ष का तथा सदाचरण का 
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मूलख्थान है। वेदन्तशार्र से सिद्ध होनेवाले इस तत्त्व पर एक ही महत्वपूर्ण भाल्लेप 
किया जा सकता हैं। वह यह है, कि कुछ वेद्ान्ती ज्ञानप्राप्ति के अनन्तर सब कर्मों 
का संसार कर देना उचित मानते हैं; इसी लिए यह दिखला कर - कि ज्ञान और कर्म 
में विरोध नहीं है - गीता में कर्मयोग के इस सिद्धान्त का विस्तारसहित वर्णन किया 
गया है कि वासना का क्षय होने पर भी ज्ञानी पुरुष भपने सब कर्मों को परमेश्वरापण- 
पूर्वक बुद्धि से छोकसंग्रह के लिए. केवछ कर्तव्य समझ कर ही करता चला जाए। 
अर्जुन को युद्ध में मन्नत करने के लिए उपदेश अवश्य दिया गया है, कि तू परमेश्वर 
को सब्र कर्म समर्पण करके युद्ध कर; परन्तु यह उपदेश केवल तत्कालीन प्रसंग को देख 
कर ही किया है ( गीता ८. ७ )। उक्त उपदेश का मावार्थ यही माद्म होता है, कि 
अजुन के समान ही किसान, सुनार, लेहार, बढ़ई, त्रनिया, आह्मण, व्यापारी, लेखक, 
उद्यमी इत्यादि समी लोग अपने अपने अधिकारानुरूप व्यवद्वारों को परमेंश्वरापंणबुद्धि 
से करते हुए; संसार का धारणपोषण करते रहें | जिसे जो रोजगार निरर्गतः प्रात्त हुआ 
है, उसे यद्रि वह निष्कामबुद्धि से करता रहें, तो उस कर्ता को कुछ भी पाप नहीं 
लगेगा | सब कर्म एक ही से हैं| दोष केवल कर्ता की बुद्धि में हैं, न कि उसके कर्मों 
में | अतएब बुद्धि को सम कर के यदि सच कर्म किये जायें, तो परमेश्वर की उपासना 
हो जाती है, पाप नहीं लगता; और अन्त में तिद्धि भी मिल जाती है| परन्तु बिन 
६ विशेषतः अवाचीन काल के ) लोगों का यह हृढ-संकल्प-सा हो गया है, कि चाहि 
कुछ भी हो जाए, इस नाशवान्‌ वश्यसूष्टि के आगे बढ़ कर आत्म-अनात्म-विचार के 
गहरे पानी में पैठना ठीक नहीं है। वे अपने नीतिशासत्र का विवेचन, अ्मात्मैक्यरूप 
परमधाध्य की उच्च ओेणी को छोड़ कर, मानवजाति का कल्याण या सर्वभूतहित जैसे 
निम्न कोटि के आधिमौतिक दृश्य ( परन्ठ अनित्य ) तत्त्व से ही झलू किया करते हैं। 
स्मरण रहे, कि किसी पेंड की चोटी को तोड़ देने से वह नया पेड़ नहीं कहछाता; उसी 
तरह आधिमौतिक पण्डितों का निर्माण किया हुआ नीतिशासत्र भोंडा या भपूर्ण भले ही 
हो; परन्तु वह नया नहीं हो सकता | ब्ह्मात्मैक्य को न मानकर प्रत्येक पुरुष को स्वतन्ल 
माननेवाले हमारे यहाँ के सांख्यझास्त्रश पण्डितों ने भी, यही देख कर -फि दृश्य जगत्‌ 
का घारणपोषण और विनाश किन गुर्णों के द्वारा होता है-सत्त्व-रज-तम तीनों गुणों के 
रक्षण निश्चित किये गये हैं; और फिर प्रतिपादन किया है, कि इनमें से सात्तिक सद्युर्णों 
का परम उत्कर्ष करना ही मनुप्य का कर्तव्य हैं। तथा मनुष्य को इसी से अन्त में 
बिगुणातीत अवस्था मिल कर मोक्ष प्राप्ति होती है। भगवद्वीता के सचहवें अध्याय 
में थोड़े भेद के साथ इसी अर्थ का वर्णन है |# सच देखा जाए, तो क्‍या सात्तविक 
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सदगुणों का परम उत्कर्प, और ( आधिमीतिकवाद के अनुछार ) क्या परोपकारबुद्धि 
की तथा मनुष्यत्व की वृद्धि, दोनों का अर्थ एक ही है। महाभारत और गीता में 
इन सब आधिमौतिक तत्त्वों का स्पष्ट उलिख तो है दी; वह्कि महामारत में यह मी 
साफ़ साफ़ कहा गया है, कि धर्म-अधर्म क नियर्मों को छौकिक या बाह्य उपयोग का 
विचार करने पर यही जान पड़ता है, कि ये नीतिभर्म सर्वम्नतहितार्थ अर्थात्‌ लोक- 
कल्याणार्थ ही हैं। परन्तु पश्चिमी आधिमीतिक पण्डितों का किसी अव्यक्त तत्व पर 
विश्वाउ नहीं है। इसलिए यद्यपि वे जानते है, कि तात्त्विक दृष्टि से कार्य-अकार्य का 
निर्णय करने के लिए आाधिमीतिक तत्व पूरा काम नहीं देते; तो भी वे निरथंक शो 
का आडंबर बढ़ाकर व्यक्त तत्त्व से ही अपना निर्वाह फिसी तरह कर लिया करते 
हैं। गीता में ऐसा नहीं किया गया है। किन्तु इन तत्त्वों की परंपरा को पिण्ड- 
ब्रह्माण्ड के मूल भव्यक्त तथा नित्यतत्त्व को ले जाकर मोक्ष, नीतिधर्म और व्यवहार 
(इन तीनों ) फी मी पूरी एकवाक्यता तत््वशन के भाधार से गीता में भगवान्‌ ने 
सिद्ध कर दिखाई है। और इसी लिए भनुगीता के भारंभ में स्पष्ट कहा गया हैं, कि. 
कार्य-भकार्य-निर्णयार्थ जो धर्म बतलाया गया है, वही मोक्षप्रात्ति करा देने के लिए 
मी समय है (म, मा. अश्व, १६, १२)। जिनका यह मत होगा, कि मोक्षघर्म 
और नीतिशाख्र को अथवा अध्यात्मशासत्र और नीति को एक में मिला देने की 
आवश्यकता नहीं है, उन्हें उक्त उपपावन का महत्त्व ही मालूम नहीं हो सकता। 
परन्तु जो लोग इसके संवन्ध में उदसीन नहीं हैं, उन्हें निस्सन्टेह यह माहम हो 
जाएगा, कि गीता में किया ग्रया कर्मयोग का प्रतिपादन भाषिमौतिक विवेचन की 
भपैक्षा श्रेष्ठ तथा आह्य है। अध्यात्मशान की बदृद्धि श्राचीन काल में हिंदुत्थान में लेसी 
हो चुकी है, वैसी और कहीं मी नहीं हुई। इसलिए. पहले पहल किसी अन्य देश 
में, कमंयोग के ऐसे आध्यात्मिक उपपादन का पाया जाना बिलकुल संभव नहीं - 
भर, यह विदित ही है, कि ऐसा उपपादन कहीं पाया भी नहीं जाता। 

यह स्वीकार होने पर भी- कि इस संसार के अज्याश्वत होने के कारण इस 
में खुख् की अपेक्षा दुःख ही अधिक है (गीता ९, ३३ ) - गीता में जो यह पिद्धान्द 
स्थापित किया गया है, कि “ कर्म ज्यायों हाकमंणः ! - भर्थात्‌ , सांसारिक कर्मो का 
कभी न कमी संन्यास करने की अपेक्षा उन्हीं कर्मों को निप्काम बुद्धि से लोककल्याण 
के लिए करते रहना अधिक श्रेयस्कर है (गीता ३. ८; ५. २) - उसके उाधक तथा 
बाधक कारणों का विचार ग्यारहवें प्रकरण में किया जा चुका है। परन्तु गीता में कहे 
गये इस कर्मयोग की पश्चिमी कर्ममारे से अथवा पूर्वी संन्यास्मार्ग की पश्चिमी कर्मे- 
त्याग-पक्ष से, तुलना करते समय उक्त छिद्धान्त का कुछ अधिक स्पष्टीकरण करना 
आवश्यक माद्म होता है। यह मत्त वैटिक धर्म में पहले पहल उपनिषत्कारों तथा 
सांख्यवादियों द्वारा प्रचलित किया गया है, कि दुःखमय तथा निस्सार संसार से बिना 
निदृत्त हुए मोक्ष की आप्ति नहीं हो सकती | इसके पूर्व का वैदिकपम को छोड़ अन्य 
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धर्मों का विचार किया जाए, तो यह माल्स होगा, कि उनमें से बहुते। ने भारंम से 
ही संन्यासमार्ग को स्वीकार कर लिया था। उद्ाहरणाथ, जैन और बौद्ध घ॒र्म पहले 
ही से निवृत्तिप्रधान है; और ईसा मसीह का मी वैसा ही उपरेश् है। बुद्ध ने अपने 
दिष्यों को यही अन्तिम उपदेश दिया है, “कि संसार का त्याग करके यतिघर्म से 
रहना चाहिये | स्लियों की ओर देखना नहीं चाहिये; और उनसे बातचीद भी नहीं 
करना चाहिये? (महापरिनिव्याण मुत्त ५. २३ ); ठीक इसी तरह मूल इंसाई 
भर्म का भी कथन हैं। ईसा ने यह कहा है सही, कि “ तू अपने पड़ोसी पर अपने 
ही समान प्यार कर ? (मेथ्यू- १९. १९ ); और, पाछ का भी कथन है, कि “व्‌ जो 
कुछ खाता, पीता या करता है, वह सत्र ईश्वर के लिए कर ? (१ कारिं, १०, ३१ ); 
भौर ये ढोनों उपदेश ठीक उसी तरह के हैं, जैसा कि गीता में आात्मीपम्यबुद्धि से 
इंश्वराप॑णपूर्वक कर्म करने को कहा गया है ( गीता ६. २९ और ९. २७ )। परन्तु 
केवल इतने ही से यह सिद्ध नहीं होता, कि ईसाई धर्म गीताधर्म के समान प्रत्नत्ति- 
अधान है| क्योंकि इंसाई धमम में भी अन्तिम साध्य यही है, कि मनुष्य को अमृतत्व 
मिले तथा वह मुक्त हो जाए। और उसमें यह भी प्रतिपाइन किया गया है, कि 
यह स्थिति घरदार त्यांगे बिना प्राप्त नहीं हो सकती) अतएव ईसा मसीह के 
मूलधर्म को संन्यासप्रधान ही कहना चाहिये। स्वयं ईसा मसीह अन्त तक 
भविवाहित रहे । एक समय एक आदव्मी ने उनसे प्रश्न किया, कि * मोंबाप तथा 
पड़ोतियों पर प्यार फरने से धर्म का मैं भत्र तक पालन करता चला भागा हूँ) अच 
मुझे यह बतलाओो, कि अमृत्तत्व में क्या कसर हैं!” तब तो ईसा ने साफ 
उत्तर दिया हैं, कि “तू अपने घरदार को बेच ढे या किसी गरीब को दे डाल; 
और मेरा भक्त बन? (मैथ्यू. १९. १६-२० और मार्क १९, २१-३१); और 
थे तुस्‍नत अपने शिष्यों की ओोर देख उससे कहने हगे, कि “सुई के छेद से 
ऊँट भले ही जाय; परन्तु ईश्वर के राज्य में किसी धनवान का प्रवेश होना 
कठिन है।” यह कहने में कोई भतिशयोक्ति नहीं दीख पड़ती, कि यह उपदेश 
याश्वरटक्‍्य के इस डपदेंश की नकल है, कि जो उन्होंने मैत्रेयी को किया था। वह 
उपदेश यह है- ' अमृतत्वस्य तु नाशास्ति वित्तेन? (बु. २. ४. २) अर्थात्‌ 
द्रव्य से अमृतत्व ग्राप्त करने के लिए सासारिक कर्मो फो छोड़ने की आवश्यकता 

नहीं है, बढ्कि उन्हें निष्काम बुद्धि से करते हीं रहना चाहिये; परन्तु ऐसा उपदेश 
ईसा ने कहीं भी नहीं किया है। इसके विपरित उन्होंने यही कहा है, कि सांतारिक 
संपत्ति और परमेश्वर के बीच चिरस्थायी विरोध हैं ( मेय्यू, ६. २४), इस लिए 
' मो-चाप, बर-द्वार, ख्री-वचे और भाई-बहिन एव स्वयं अपने जीवन का भी द्वेप 
कर के जो मनुष्य मेरे साथ नहीं रहता, वह मेरा भक्त कभी हैं। नहीं सकता * 
( ब्यूक, १४- २६-३३ )। ईसा के शिष्य पाल का भी स्पष्ट उपदेश है, कि ' ल्लियों 
फा हे तक भी न करना सर्वोत्तम पतश्च हैं? ( १ कारिं, छ. १) उसी प्रकार हम 
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पहले ही कद्द आये है, कि इसां के मुँह के निकले हुए - ' हमारी जन्मदान्रीक माता 
हमारी कौन होती है! हमारे कासपास के ईश्वरभक्त ही हमारे मॉ-बाप और बस्खु 
हैं! (मेथ्यू, १९, ४६-५० )- इस वाक्य में, और “ कि प्रजया करिप्यामों येप्ा 
नोडयमात्माइ्य छोकः ! इस बृहदारण्यकीपनिपद्‌ के संन्यासविपयक वचन में (व 

२) बहुत कुछ समानता हैं। स्वयं बाइबल के द्वी इन वाक्यों से यह ऐिद्ध 
होता है, कि जैन और बौद्ध धर्मों के सहशय इसाई घमे भी आारंम में संन्यासपबान 
अर्थात्‌ संसार को त्याग देने का उपदेश डेनेवाला है, औरं, ईसाई धर्म के इंतिद्वास 
को देखने से भी यही मारूम होता है, कि ईसा के इस ठपंदेशानुसार ही पहले 
इंसाई घर्मापदेशक बैराग्य से रहा करते थे - “ इंसा के भक्तों को द्रव्यसंचय न करके 
रहना घाहिये ! (मेथ्यू, १०, ९-१५ )। ईसाई धर्मोपदेशकों में तथा ईसा क नक्तों 
में शहस्थधर्म से संसार में रहने की जो रीति पाई जाती है, वह बहुत ढिनों के झद 
होनेवाछे सुधारों फा फल है - वह मूल इंसाई धर्म का स्वरूप नहीं हैं। वर्तमान समय 
में भी शोपिनहर सरीखे विद्वान्‌ यही प्रतिपादित फरते हैं, कि संसार हुःखमय होने 
के कारण स्याज्य हैं; और पहले यह बतलछाया जा चुका है, कि श्रीस देश में प्राचीन 
काल में यह प्रश्न उपस्थित हुआ था कि तत्वविचार में ही अपने जीवन को व्यतीत 
फर देना श्रेष्ठ है, या छोकहित के लिए, राजकीय मामलें में प्रयत्न करते रहना भ्रे् 
हैं। सारांध यह है, कि पश्चिमी लोगों का यह कर्मत्याग-पक्ष और हम छोगो का 
संन्यासमार्ग कई अंशों में एक ही है; और इन मार्गों का समर्थन करने ढी पूर्वी 
और पश्चिमी पद्धति भी एक ही सी है। परन्तु आधुनिक पश्चिमी पण्डित कर्मत्याग 
की अपेक्षा कर्मयोग की भ्रेष्ठता के जो कारण बतछाते है, थे गीता में दिये गये प्रवृत्ति- 
मार्ग के प्रतिपादन से भिन्न हैं। इस लिए. अन्न इन ठोनों के मेद्र को भी यहाँ पर 
अवदय बतताना चाहिये! पश्चिमी भाशिमीतिक कर्मयोगियों का कहना हैं, कि 


मे यह तो संन्योसमार्गियों का हमेशा ही का उपदेश है। शंकराचार्य का का ते 
क्नन्ता करते पुत्रः” यह कछ्वोंक प्रसिद्ध ही है; भरे, अश्वपरोप के 'इद्धचरित! (६. ४०) भ 
यह वर्णन पाया है, कि बुद्ध के सुख से “ क्वाह मातुः कव सा मम्र ? ऐसा उद्गार निकला था। 
ने 866 क्वपाइच्आा/5 9507 ० 2/॥८६, ( शाह 005. ) 80074, (॥8४. 2 थ॥9 3, 
९5०. 99. 89-97.“ गगाह ॥6ए ( एकचडाबह ) ए०07५2०5 $९९९वे. 40 ॒ा0प्राए८ तीशा 
वीबियया। धाते ०.ाएाओ- . . ताली हो०029 शात 805४० 9४9००, ताला प्रण/ाशालटर्ा 
॥#0 ए७॥090॥ णात्ाल5 शाएं छोट2४४7९५ ज गए; 806 एल ॥०7छटा। छार्तांलाएणा5 णे 
माफिशापाएडह स्ीशगगादड गराश्आएत शा ऊठ्डद्याड जात पार चए्ग्णासीलाइजा एा ४7प९ 
प्रच्राहआ जरा छणांति 8752 #णा पा वढ्छ इच्छा, " माहामएंदाज! काइफए ढाए[ट 
किकव 7४. ॥7, #. 3/8. जमंन कवि गठे ने अपने सब (फीस्ट ) नामक काध्य भें बह 
लिखा है-+"7॥0घ ह४॥॥॥६ 7्रणाए००।. प्रगव्वा 78 गाल ढाटाए//। 50558 जांकी गाए 7 
एच्लाजणाहंड ध्या5; याएं, एच एणे० ॥6-008 ८ए८7०४ आता ॥5 वर0न्लाइटोए शाहाग्रह70 
(फ्नप्ञ, एथा। 7, ॥, !95-98), . मूक इसाई धर्म के सन्यासप्रधान होते के 

विपय में कितने ही अन्य आधार ओर प्रमाण दिये जा सकते है । 


उपसंहार ४९५९ 


संसार के मन॒प्यों का अथवा अधिकांश लोगों का अधिक सुख - अर्थात्‌ ऐहिक 
उुख - ही इस जगत में परमसाध्य है। अतएव सत्र लोगों के सुख के लिए प्रयत्न 
फरते हुए उसी सुख में स्वयं मग्न हो जाना ही प्रत्येक मनुष्य का कर्तव्य है। और 
इसकी पुष्टि के लिए उनमें से अधिकाश पण्डित यह यतिपाव्न भी करते हैं, कि 
संसार में दुःख की अपेक्षा सुख ही अधिक है। इस दृष्टि से टेखने पर यही कहना 
पडता है, कि पश्चिमी कर्ममार्गीय लोग “सुखप्राप्ति की आश्या से सांसारिक कर्म क्रने- 
चाहे? होते है; और पश्चिमी कर्मलागमार्यीय लोग संसार से उचे हुए? होते है; 
तथा कदाचित्‌ इसी कारण क्षे उनको कऋ्रमानुसार 'आशावारी? भर “निराशावादी! 
कहते हैं )६ परन्तु मंगवद्गीता में जिन निश्रर्ओो का वर्णन है, वे इनसे मिन्न है। 
चाहे स्वयं ऋपने लिए हो या परोपकार के लिए हो, कुछ भी हो; प॑रन्तु जो 
मर॒प्य ऐहिक विपयसुस्त पाने की छाल्सा से संसार के कर्मों में प्रदत्त होता है, 
डटसकी साम्यबुद्धिरूप सात्तविक जृत्ति में कुछ न-कुछ त्रष्ट अवम्य लग जाता है। 
इसलिए गीता का यह उपदेश है, कि संसार दुःखमय हो या सुखमय, सांसारिक 
कर्म जब छूटते ही नहीं, तव उनके मुखदुश्ख का विचार करते रहने से कुछ 
ल्‍ाम नहीं होगा। चाहे सुख हो या डुःख, परन्त मनुष्य का यही कर्तव्य हैं, 
दि यह शस बात में अपना महद्वाग्य समझे, कि उसे नरदेह प्राप्त हुई है; और 
ऋरमंसए्टि के इस अपरिंहार्य व्यवहार में जो कुछ प्रसंगानुसार प्राप्त हो, उसे 
भपने अन्तःकरण को निराश न करके इस न्याय अर्थात्‌ साम्यबुद्धि से सहता रहे, 
फि ' दुःलेप्बनुद्टिम्मनाः सुलेपु विगतत्प॒हः ? ( गीता २. ५६ )। एवं भपने अधिकारा- 
जुसार जो कुछ कर्म शासत्रतः क्षपने हिस्से मे भा पड़े, उसे जीवनपयंन्त (किसी के 
छिए नहीं; किन्तु संसार के धारणपोपण के लिए) निप्काम बुद्धि से करता रहे | गीता- 
काल में चानु्धण्येब्यवस्था जारी थी। इसी लिए वतलाया गया है, कि ये सामाजिक 
ऋम चानुर्वण्यं के विमाय के अनुसार हरएक के हिस्से में भा पड़ते है और अठारहवें 
भध्याय में यह भी चतलछाया गया है, कि ये भेद गुणकर्मविमाय से निष्पन्न होते हैं 
(गीता १८, ४८-४४ ) | परन्तु इससे किसी को यह न समझ लेना चाहिये, कि गीता 
के नीतितत्त्य चालुर्वेर््यरूपी समाजव्यवस्था पर ही अवंत्रित हैं। यह बात महा- 
भारतकार के मी ध्यान में पूर्णतया आा चुकी थी, कि अहिंसादि नीतिघमों की व्याप्ति 
केबल चानुर्वर्ण्य के लिए ही नहीं है; चत्कि ये धर्म मनुष्यमांत्र के लिए एक समान है । 





# ज्न्स चली (उब्गा65 5णा) ने अपने ९८5अआंगाडआ नामक यन्धथ में 090णा5 लीर 
ए?छशाशाई। नामक दो पन्‍थों का वर्णन फ्या है। इनमें से 0:ध7॥5४ का अर्थ 'उत्साही, 
खानन्िित * सर एटघआंधाइ। का भर्य (संसार से अस्त ? होता है; और पहले एक टिप्पणी में 
भतला डिया गया है, कि ये जच्द गीता के योग” और 'त्ारूयः के समानार्थक नहीं है (देखो 
पठ ४०६ )। 'ु खानिवारणेच्छु? नामऊ जो एक तीसरा पन्‍थ है छोर जिसका वर्णन जागे किया 
चया है, उसका त्तही ने ४००७४ नाम रखा है 


७७० गीतारहस्य अथवा कर्मयोमशात्र 


इसी लिए महाभारत में ये स्पष्ट रीति से कहा गया हैं, कि चातुर्वण्यं के चाहर लिन 
अनार्य लोगों में ये धर्म प्रचलित हैं, उन लोगो की भी रक्षा राजा को इन सामान्य 
कमों के अनुसार ही करनी चाहिये (शा. ६५, १२-२२ )। अर्थात्‌ गीता में कही 
गई नीति की उपपत्ति चानुर्वण्यंसरीसी किसी एक बिशिप्ट समाजव्यव॒स्था पर अव- 
लंबित नहीं हैं; कित्तु स्वधामान्य आध्यात्मिक शान के आधार पर ही उसका 
प्रतिपादन किया गया हैं। गीता के नीतिधर्म का मुख्य तात्पय॑ यही है, कि जो कुछ 
कर्तव्यकर्म शासत्रतः प्राप्त हो, उसे निप्काम और आशदव्मोपम्यबुद्धि से करना चाहिये; 
और, सब देशों के ढोगों के लिए यह एक ही समान उपयोगी हैं। परन्तु, यश्रपि 
आज्मौपम्यदृष्टि का और निष्काम कर्मांचरण का यह सामान्य नीतितत्व निन कमों को 
उप्रयोगी होता है, वे कम इस संसार में प्रत्येक व्यक्ति को कैसे प्रात्त होते हैं| इसे 
बतलाने के लिए. ही, उस समय में उपयुक्त होनेवाले सहज उठाहरण के नाते से गीता 
में चाठुवण्य का उल्लेख किया गया है; और साथ साथ गुणकर्मविभाग के अनुसार 
समाजव्यस्था दी संक्षेप में उपपत्ति भी बतलाई है। परन्तु इस बात पर भी ध्यान 
हैना घाहिये, कि वह चातुर्वेर्ण्यव्यवस्था ही कुछ गीता का मुख्य मांग नहीं है। गीता- 
शात्र का व्यापक सिद्धान्त यही है, कि यदि कहीं चातुरवेण्यंव्यवस्था प्रचलित न हो 
अथवा वह किसी गिरी दशा में हो; तो वहाँ भी तत्कालीन प्रचलित समाजव्यवस्था के 
अनुसार समाज के घारणपोपण के जो काम अपने हिस्से में भा पह़ें, उन्हें लोकसंग्रह 
के लिए चैर्य और उत्साह से तथा निष्काम बुद्ध से कर्तव्य समझकर करते रहना 
चाहिये | क्योंकि मनुष्य का जन्म उसी काम के लिए हुआ हैं; न कि केवल सुखोपभोग 
के लिए | कुछ लोग गीता के नीतिधर्म की केबल चातुर्वण्यंपूलक समझते है; लेकिन 
उनकी यह समझ ठीक नहीं है। चाहे समाज हिन्दुओं का हो या म्लेंच्छों का, चाहे 
बह प्राचीन हो या अवोचीन, चाहे वह पूर्वी हो या पश्चिमी । इसमें सन्देह नहीं, कि 
यद्वि उस समाज में चातुरव॑ण्येब्यवस्था प्रचलित हो, तो उस व्यवस्था के अनुसार, या 
दूधरी समाजव्यवस्था जारी हो तो उ8 च्यवस्था के अनुसार जे| काम अपने हिल्से 
में आ पड़े अथवा नि हम अपनी रुचि के अनुसार कतंव्य समझकर एक वार 
स्वीकृत कर छें, वही अपना खधर्म हो जाता है। और गीता कहती है कि किसी भी 
कारण से इस धर्म को ऐन मौके पर छोड़ ठेवा और दूसरे कामों में छग जाना, धर्म 
की तथा सर्वभूतहित की दृष्टि से निन्‍्दनीय हैं। यही तात्पय ' स्वधर्म निधन भ्ेयः 
परघर्मों भयावह: ? ( गीता ३. ३५ ) इस गीतावचन का हैं - अर्थात्‌ स्वघर्मपालन में 
यदि मृत्यु हो जाए, तो वह भी भ्रेयस्कर है; परन्तु दूसरों का धर्म भयावह होता हैं। 
इसी न्याय के अनुसार माधवराव पेशवा को ( जिन्होंने ब्राह्मण होकर मी तत्कालीन 
देशकाह्नुरूप आनघम का स्वीकार किया था) रामशाज्जी ने यह उपदेश किया था, 
कि “ खानतन्ध्या और पूजापाठ में सारा समय व्यत्तीत न कर क्ात्रधर्म के अनुसार 
प्रज्ञा की रक्षा करने में अपना सव समय छाया देने से ही तुम्दारा उमय छोक में 


डपसंहार - ज्‌०१ 


ऋलयाण होगा। * यह वात महाराष्ट्र-इतिहास में प्रसिद्ध है | गीता का मुख्य उपडेश 
यह चतलने का नहीं है, कि समाजधारणा के लिए कैसी व्यवस्था होनी चाहिये। 
गीताशासत्र का तात्पर्य यही है, कि समाजव्यवस्था चाहे कैसी भी हो; उसमें जो 
यथापिकार कर्म ठग्होरे हिस्से में पड़ जाएँ, उन्हें उत्साहपूर्वक करके सर्वभूतहितरूपी 
आत्मश्रेये की सिद्धि करों) इस तरह से कतंच्य मानकर गीता में वर्णित स्थितपन्न 
पुरुष जो कर्म किया करते है, वे स्वभाव से ही लोककव्याणकारक हुआ करते हैं। 
गीताप्रतिपादित इस कर्मयोग में और पाश्चात्य आधिमौतिक कर्मेमार्ग में यह एक 
ब्रद्म भारी भेद्र है, कि गीता में वर्णित स्थितप्रज्ञों के मन में यह अभिमानत्रुद्धि रहती 
ही नहीं, कि मैं छोफकल्याण अपने क्‍्मों के द्वारा करता हूँ; व्रत्कि उनके देहस्वमाव ही 
में साम्यचुद्धि भा जाती है; और इसी से वे छोंग अपने समय की समाजव्यवस्था के 
अनुसार केवल कतंव्य समझ कर नो जो कर्म किया करते हैं, वे सत्र स्वभावतः 
ल्ोफ्कल्याणकारक हुआ करते है; और, आधुनिक पाश्चात्त्य नीतिशासत्रकार संसार को 
चसुलमय मानकर कहा, करते हूँ, कि इस संसार में सुख की प्राप्ति के लिए सब्र छोगो 
को लछोककत्याण का कार्य करना चाहिये। 

कुछ सभी पाश्चात््य आधुनिक कर्मयोंगी संसार को सुखमय नहीं मानते। 
शोपेनहर के समान संसार को दुःखप्रधान माननेवाले पण्डित भी वहाँ है, जो यह 
प्रतिपाइन करते है, कि यथाशक्ति व्येगें। के हुःख का निवारण करना ज्ञानी पुरुषों का 
क्तेव्य है। इसलिए, संसार को न छोड़ते हुए. उनकी ऐसा प्रयत्न करते रहना चाहिये, 
जितसे छोगों का दुःख कम होता जाए। भत्र तो पश्चिमी देशों में दुःखानिवारणेच्छु 
कमंयोंगियों का एक अलू्य पन्‍य ही हो गया है। इस पन्थ का गीता के कर्म- 
योगमार्ग से बहुतकुछ साम्य हैं। जिस स्थान पर महाभारत में कहा गया है. कि 
* उुखाहृ॒हुतरं दुःख जीविते नात्र संशयः ?- अथांत्‌ संसार में सुख की अपेक्षा दुःख 
ही अधिक है, वहीं पर मनु ने वृहस्पति से तथा नार5 ने झुक से कहा है - 

न जानपढ़िकं दुःखमेकः शोचितुमईति । 
मशोचन्प्रतिकुर्चीत यदि पश्येदुपक्रमस्‌ ॥ 

' जो दुःख सावंजनिक है, उसके लिए शोक फरते रहना उचित नहीं। उसका रोना न 
रोककर उसके प्रतिकारार्थ ( जानी पुरुषों को ) कुछ उपाय करना चाहिये! (ब्वां, २०५. ५ 
ओऔर ३३०, १५ ) | इससे प्रकट होता है, कि यह तत्त्व मद्दामारतकार को मी मान्य 
है, कि संसार के दुःखमय होने पर भी, उसमें सत्र छोगों को द्वोनेबाले दुःख को 
क्रम करने का उद्योग चतुर करते है। परन्तु यह कुछ हमारा विद्धान्त-पक्ष नहीं है। 
सासारिक सुर्लो की अपेक्षा भात्मबुद्धिप्रसाद से होनेवाले सुख को अधिक महत्त्व ठेकर, 
इस आत्मबुद्धिमसादरूपी सुख का पूरा अनुभव करते हुए. केवल कतेब्य समअभकर ही 
( अर्थात्‌ ऐसी राजस अभिमानजुद्धे मन में न रखकर, कि में लोगों का दुःख कम 
फरेँगा ) सत्र व्यावहारिक कर्मों को करने का उपदेश देनेवाले गीता झे कमंयोग की 
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बराबरी करने के लिए, दुःखनिवारणेच्छु पश्चिमी कर्मयोग में भी अभी बहुतकुछ 
सुधार होना चाहिये। प्रायः समी पाश्चिमात्य पण्डितो के मन में यह बात समाई 
रहती है, कि खय॑ अपना या सब्र लोगों का सांसारिक सुख ही मनुष्य का इस 
संठार में परमसाध्य है - चाहे वह सुख के साधनों को अधिक करने से मिले या 
दुःखों को कमर करने से। इसी कारण से उनके शास्त्रों में गीता के निष्काम कर्मयोग 
का यह उपदेश कहीं भी नहीं पाया जाता, कि यद्यपि संसार दुःखमय है, तथापि 
उसे अपरिहार्य समझकर केवल लोकर्॑ंग्रह के लिए ही संसार में कर्म करते रहना 
चाहिये। दोनों कर्ममार्गी हैं तो सही; परन्तु झुद्ध नीति की दृष्टि से देखने पर उनमें 
यहां भेंद मादूम होता है, कि पराथ्चातत्य कर्मयोगी सुखेच्छु या दुःखनिवारणेन्द होते 
है - कुछ भी कहा जाए परंतु वे 'इच्छुक' अर्थात्‌ 'सकाम! अवश्य ही हैं; और गीता 
के कर्तयोगी हमेशा फलाशा का त्याग करनेवाले अर्थात्‌ निप्काम होते है। इसी बात 
को यदि दूसरे शब्शें में व्यक्त करें, तो यह कहा जा सकता है, कि गीता का कर्मयोग 
सात्विक है; और पाश्चात्त्य कर्मयोग राजस है (देखो गीता १८, २३, २४ )। 

केवल कर्तव्य समझ कर परमेश्वरापंणबुद्धि से सब्र कर्मों को करते रहने का 
ओऔर उसके द्वारा परमेश्वर के यजन या उपासना को सृत्युपयन्त जारी रखने का जो 
यह गीताप्रतिपादित ज्ञानयुक्त प्रद्नत्तिमायें या कर्मयोग है, उसे 'भागवतघर्म' कहते 
है। स्व स्वे कर्मण्यमिरतः संसिद्धि लमते नरः! (गीता १८, ४५) - यही इस 
मार्ग का रहस्य है। महाभारत के वनपर्व में ब्राह्मण-व्याध-कथा (बन, २०८) में 
और शान्तिप में तुलाघार-जाजली-संबाद (शां. २६१) में इसी धर्म का निरुपण 
किया गया हैं; और मनस्खति (६. ९६, ९७ ) में भी यतिघर्म का निरूपण करने के 
अन्तर इसी मार्ग को वेद्संन्यासियों का कर्मयोग फह कर विहित तथा मोक्षगयक 
बतल्थया हैं। 'बेद्संन्यासिक' पढ से और वेद की संहिताओं तथा व्राह्मणप्रन्थो में 
जो बर्णन हैं, उनसे यही सिद्ध द्वोता है, कि यह मार्ग हमारे देश में अनाडिकाल से 
चल भा रहा है। यदि ऐसा न होता, तो यह देश इतना वैमबशाली कमी हुआ 
नहीं 'होता। क्योंकि यह बात प्रकट ही है, कि कित्ती मी देश के वैमवपूर्ण होने के 
लिए. वहीं के कर्ता या बीर पुरुष कर्ममार्य के ही अगुआ हुआ करते हैं। हमारे 
कमंयोग का मुख्य तत्त्व यही हे, कि कोई कर्ता या वीर पुरुष मे ही हो; परन्तु 
उन्हें भी बरह्मशान को न छोड़ उसके साथ-ही साथ कतेब्य को स्थिर रखना चाहिये। 
और यह पहले ही बतल्यया जा चुका है, कि इसी बीजरूप तत्त्व का व्यवस्थित 
व्विचन करके श्रीमगवान ने इस मागे का अधिक इृदीकरण और ग्रसार किया था| 
इसलिए इस थराचीन मार्ग का ही भागे चल कर 'भागवतघर्म! नाम पड़ा होगा। 
विपरीत पक्ष में उपनिषदों से तो यही व्यक्त होता है, कि कमी-न-करमी कुछ ज्ञानी 
गुरुपों के मन का झुकाव पहले ही ते स्वमावत्तः संन्‍्यासमाग की ओर रहा करता था; 
अथवा फपम्-से-कम इतना अवश्य होता था, कि पहले ग्रहस्थाश्रम में रह कर अन्त 
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में संन्यास लेने की बुद्धि मन में जाशत हुआ करती थी - फिर चाहे वे लोग सचमुच 
नन्‍्यास ले था न लें। इसलिए यह भी नहीं कहा जा सकता, कि संन्यासमार्ग नया 
हैं। परन्त त्वमाववैचित्र्यादि कारणों हे ये दोनों मार्ग यद्यपि हमारे यहाँ प्राचीन 
काल से ही प्रचलित है, तयापि इस बात की सत्यता में कोई शड्ढा नही, कि वैटिक 
काछ में मीमांसकों के कममाग की दी लोगों में विशेष प्रबलता थी; और कौरव- 
पाण्डवों के समय में तो कर्मयोग ने संन्यासमार्ग को पीछे हटा टिया था | कारण यह 
है, कि हमारे कर्मशासत्रकारों ने साफु कह दिया है, कि कौरव-पाण्डवों के काल के 
अनन्तर भर्थात्‌ कल्यिग में संन्यासधर्म निधिद्ध है। और जब कि धर्मशात्र 
£ आाचारप्रमवों धर्म: ? (म, भा, अनु, १४९, १३७; मनु, १. १०८ ) इस वचन के 
भन॒तार श्रायः आचार ही का अनुवाद हुआ करता है, तव सहज ही तिद्ध होता 
है कि धर्मशास््रकारों के उक्त निषेध करने के पहले ही लोकाचार में ठंन्‍्यासमार्ग गौण 
हो गया होंगा |# परन्तु इस प्रकार यदि कर्मयोग की पहले प्रसुत्ता थी और भाजिर 
कलियुग में संन्यासघर्म को निपिद्ध मानने तक नौचत पहुँच चुकी थी; तो अभब्र यहाँ 
यही स्वामाबिक शंका होती है, कि इस तेजी से बढ़ते हुए; ज्ञानयुक्त कर्मयोग के ज्हास 
का तथा वर्तमान समय के भक्तिमार्ग में भी संन्यासपक्ष को ही श्रेष्ठ माने जाने का 
कारण क्या हैं? कुछ लोग कहते है, कि यह परिवर्तन श्रीमदाग्रश्ल॑कराचार्य के द्वारा 
हुआ परन्तु इतिहास को देखने से इस उपपत्ति में सत्यता नहीं दीख पड़ती | पहले 
प्रकरण में हम कह आये है, कि शंकराचार्य के संग्रदाय के थे विभाग हैं -(१) 
मायावाद्त्मक अद्ैत ज्ञान, और ( २) कर्मसंन्यासधर्म | अब यद्यपि अददैत-अरद्मज्ञान 
के साथ साथ संन्यासघर्म का मी प्रतिपादन उपनिपदों में किया गया है, तो भी इन 
होने। का कोई नित्यसंचनन्‍्ध नहीं है | इसल्प्ट यह नहीं कहा जा सकता, कि अद्वित- 
वेदन्तमत की स्वीकार करने पर संन्यासमार्ग को भी अवदय स्वीकार करना ही 
चाहिये | उदाहरणार्थ, याज्ञवल्क्य प्रभ्नति से अद्वैतवेदान्त की पूरी शिक्षा पाये हुए 
जन भादिक स्वयं कर्मयोगी ये | यही कयी; वल्कि डपनिपदों का अद्वैतब्रह्मज्ञान ही 
गीता का म्रतिपाद्य विषय होने पर मी, गीता में इसी ज्ञान के आधार से संन्यास के 
घबले कर्मयोग का हीं समर्थन किया गया है। इसलिए पहले इस बात पर ध्यान 
देना चाहिये, कि झाकरसंप्रदय पर संन्यासधर्म को उत्तेनन देने का जो आश्षेप 
किया जाता है, वह इस संगरदाय के अद्वैत ज्ञान को उपयुक्त न हो कर उसके 
अन्दर्गत केचछ सन्यासचधर्म को द्वी उपयोगी हो सकता है। तथापि श्रीशंकराचार्य ने 
इस संन्यासमार्ग का नये सिरे से नहीं चलाया हैं; तथापि कल्यिग में निषिद्ध या 
वर्जित माने जाने के कारण उसमें जो गौणता आ गई थी, उसे उन्होंने अवश्य दूर 
किया है। परन्तु यदि इसके मी पहले अन्य कारणों से लोगों में उंन्यासमार्ग की चाह 
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हुई न होती, ते इसमें सन्देह है, कि आचार्य का संन्यासप्रधान मत इतना अधिक 
फैलाने पाता या नहीं। ईसा ने कहा हैं सद्दी, कि ' यदि कोई एक गाल में थप्पड़ 
मार दे, तो दूसरे गाल को भी उसके सामने कर थे ? ( ल्यूक, ६, २९ )। परन्तु यदि 
विचार किया जाए, कि इस मत के अनुयायी यूरोप के इसाई राष्ट्रों में कितने €? रथ 
यही दीख पड़ेगा, कि किसी बात के प्रचलित होने के लिए केंचछ इतना ही बस नहीं ₹. 
कि फोई घर्मोपदेशक उसे अच्छी कह दे; वल्कि ऐसा होने के लिए - लर्थात लोगो 5 
मन का झुकाव उधर होने लिए - उस उपडेश के पहले ही कुछ सब्र कारण उत्पन्न 
हो जाया करते हैं; भीर तत्र फिर लोकाचार में धीरे धीरे परिवर्तन होकर उसी क 
अनुसार धम॑नियमी में भी परिवर्तन होने लगता है। ' आचार धर्म का मृढ्ल है!- 
इस स्मृतिववन का तात्पर्य मी यही ६। गत झताब्दी में शोपेनहर ने उमनी में 
संन्यास्मार्ग क। समर्थन किया था। परन्तु उसका बोया हुआ बीज वहाँ भव तक 
अच्छी तरह से जमने नहीं पाया, भीर इस समय ते निदशे के ही मतों की वहाँ 
धूम मची हुई है। हमारे यहाँ भी देखने से यही माछूम होगा, फि संन्यासमागे 
श्रीशंकराचाय के पहले अर्थात्‌ वेटिकफाल में ही यद्यपि जारी हो गया था, ते। भी 
वह उस समय कर्मयोंग से आगे अपना कत्म नहीं बढा सका था। स्मृतिप्रन्ों में 
अन्त मे संन्यास लेनो को कहा गया है सही; परन्तु उसमें भी पृ्वाश्रमों के कर्तव्य 
पालन का उपदेश दिया ही गया है। श्रीक्ष॑ंकराचार्य के अअन्थों का प्रातिपाय विपय 
कर्मसंन्यास-पक्ष भंझे ही हो; परन्तु स्वयं उनके जीवनचरित से ही यह बात छिड़ 
होती है, कि जानी पुरुषा फो तथा संनन्‍्यासियों को धर्मसंस्थापना के समान छोकसग्रह 
के काम यथाधिकार करने के लिए उनकी भोर से कुछ मनाही नहीं थी (वें. व, 
था, भा, ३े- ३, ३२ ) | संन्यासमार्म की ग्रगृहता का कारण यदि शंकराचार्य का स्मार्त 
संप्रदाय ही होता, तो भाधुनिक मागवतसंप्रदाय फे रामानुजानाय अपने गीताभाष्य 
में शंकराचार्य की ही नाई कर्मयोंग फो गोण नहीं मानते | परन्तु नो कर्मग्रोग एक्लार 
तेजी से जारी था, वह जब्र कि मागवतसंप्रदय में भी निश्वत्तिप्रधान भक्ति से पीछे हटा 
दिया गया है, तब ते यही कहना पड़ता है, कि उसके पिछड़ जाने के लिए हुछ ऐसे 
कारण अवश्य उपस्थित हुए होगे; जो सभी संप्रदर्यों को अथवा सारे देश को एक ही 
समान छागू हो सके। हमारे मतानुसार इनमें से पहछा और प्रधान कारण जन एवं 
बौद्ध धर्मों का उदय तथा प्रचार है! क्योंकि इन्ही दोनों धर्मों ने चारों वर्णो के लिए 
संन्‍्यासमार्ग का दरवाजा खोल दिया था; और इसी लिए श्षत्रियवर्ण में मी सन्‍्यास 
घर का विशेष उत्कर्प होने लगा था| परन्तु, यद्यपि आरंभ में घुद्ध ने कर्मरहित 
संन्‍्यासमार्ग का ही उपदेश दिया था, तथापि गीता के कर्मयोगानुसार बौडघर्म में औध्र 
ही यह सुधार किया गया, कि वीद्ध यतियों को अकेले जंगल में जा कर एक कोने में 
नहीं बेठे रहना चाहिये; वल्कि उनको धर्मप्रचार तथा परोपकार के अन्य काम करने 
के लिए सबब प्रयत्न करते रहना चाहिये (देखो परिशिष्ट प्रकरण )। इतिहास-मल्थी 
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से यह बात प्रकट है, कि इसी छुधार के कारण उद्योगी वौद्धधर्मीय यति लोगो 
के संघ उत्तर में तिब्बत, पूर्व मे अह्ृदेश, चीन और जापान, दक्षिण में लंका 
और पश्चिम में त॒र्कत्थान तथा उससे लगे हुए, ञ्रीस इत्यादि यूरोप के प्रान्तो 
तक जा पहुँचे थे। शालिवाहन शक के ल्गमग छ-सात सौ वर्ष पहले जैन और 
चौद्ध धर्मों के प्रवततेकों का जन्म हुआ था; और श्रीशंकराचार्य का जन्म शाल्वाहन 
शक के छः सौ वर्ष अनन्तर हुआ। इस बीच में बौद्ध यतिओं के संध्रो का 
झपूर्व वैमव सत्र लोग अपनी भखों के सामने देख रहे थे। इसी लिए यतिघर्म 
के विपय में उन छोगों में एक अकार की चाह तथा आदररुद्धि शंकराचार्य के 
पहले के पहले ही उत्पन्न हो चुकी थी। शंकराचार्य ने यद्यपि जन और बौद्ध धर्मों 
का खण्डन किया है; तथापि यतिधम के बारे में लोगों में जो आररबुद्धि उत्पन्न हों 
चुकी थी, उसका उन्होंने नाश नहीं किया। किन्ठ उसी को बैडिक रूप दे ठिया; और 
बौद्ध घ॒मम के बदले वेदिकधम की संस्थापना करने के लिए उन्होंने बहुत से प्रयत्नगीछ 
चैडिक संन्‍्यासी तैयार किये ! ये संन्यासी त्रह्मचयत्नत से रहते थे; और संन्यास का 
ृण्ड तथा गेडआ वस्त्र भी धारण करते थे; परन्वु अपने शुरु के समान इन लोगो ने 
भी वैडिकधर्म की स्थापना का काम भागे जारी रखा था | य॒ति-संघ की इस नई जोड़ी 
(वैदिक संन्यातियों के संध्र ) की देख उस समय अनेक लोगों के मन में हांका होने 
स्मी थी, कि शांकरमत में और चौद्धमत में यदि कुछ अन्तर है, तो क्या है। भर 
प्रतीत होता है, कि प्रायः इसी शंका को दूर करने के लिए छान्दोग्योपनिषद्‌ के माप्य 
में भाचाय ने लिखा है, कि "बौद्ध यतिघर्म और साख्य यतिधर्म दोनो वेदगह्म ? 
तथा खोंटे हूँ) एवं हमारा संन्यातधर्म वेढ के आधार से प्रव्नत किया गया हैं, 
इसलिए, यही सच्चा है? (छां. शां. २. २२. १ )। जो हो; यह निर्विवाद सिद्ध हैं 
कि कलयुग में पहले जैन और बौंद्ध लोगों ने ही यतिघर्म का प्रचार किया था। परन्तु 
ब्रैद्ध यतियों ने भी घर्म्रसार तथा लोकसंग्रह के लिए भागे चलकर उपयुक्त कर्म 
करना शुरू कर दिया था| और इतिहास से माछूम होता है, कि इनको हराने क लिए 
श्रीशंकराचार्य ने जो वैडिक यतिसघ्र तैयार किये थे, उन्हों ने भी कर्म को वरिलकुल न 
त्याग कर अपने उद्योग से ही वैठिक धर्म की फिर से स्थापना की । अनन्तर झीत्र हीं 
इस देश पर मुसलमानों की चढाइयाोँ होने छगी; और जन्न इस परचक्र से पराक्रर- 
पूबक रक्षा करनेवाले तथा देश के घारणपोपण करनेवाले क्षत्रिय राजाओं की कर्तृत्वशक्ति 
का मुसत्मानों के जमाने में ज्हास होने लगा; तब्र संन्यास और कर्मयोग में से संन्याठ 
मार्ग ही सासारिक लोगों को अधिक्राधिक त्राद्य होने लगा होगा | क्योंकि ' राम राम ! 
पते हुए चुप बैठे रहने का एक्ेशीय मांगे प्राचीन समय से ही कुछ लेगो की 
दृष्टि में श्रेए समझा जाता था; और अब तो तत्कालीन ब्ाह्म परिस्थित्ति के लिए मी 
वही मार्स विशेष सुमीते का हो गया था | इसके पहले यह स्थिति नहीं थी। क्योकि. 
शृद्रकमत्यकर! में कहे गये विष्णुपुयाण के निम्न लोक से मी यही माद्म होता है - 
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अपहाय निर्ज कर्म कृष्ण कृष्णेति वादिनः। 
ते हरेद्वेपिण: पापा धर्मोथ जन्म यद्वरें: ॥३% 


अर्थात्‌ ' अपने ( खधमॉक्त ) कर्मों को छोड़ (केवल ) * कृष्ण कप्ण? कहते रहनेवाले 
लोग हरि के द्वेपी और पापी हैं। क्योंकि स्वयं हरि का जन्म भी तो धर्म की रक्षा 
फरने के लिए ही होता है |? सच पृछो, तो ये छोग न तो संन्यासनिष्ठ है और न 
कर्मयोगी | क्योंकि ये लोग संन्यासियों के समान ज्ञान अथवा तीम्र बैराग्य से सद 
सांसारिक कर्मों को नहीं छोड़ते है; और संसार म॑ रह कर भी कर्म्रोग के अनुसार 
आपने हिस्से के शाज्रोक्त कतंव्य का पालन निष्काम बुद्धि से नहीं करते | इसलिए इन 
वाचिक संन्‍्यास्ियों की गणना एक निराढी ही तृतीय निष्ठा में होनी चाहिये, 
जिसका वर्णन गीता में नहीं किया गया है! चाहे किसी भी कारण से हो; जब लोग 
इस तरह से तृतीय प्रकृति के वन जाते हैं, तन्र आखिर धर्म भी नाझ् हुए बिना 
नहीं रह सकता। इरान ठेंदा से पारसी धर्म के हटाये जाने के लिए भी ऐसी ही 
स्थिति कारण हुई थी और इसी से दिन्दुस्थान में भी वेटिक घ॒र्म के समूल च 
विनश्यति * होने का समय आ गया था। परन्तु बीद्धथर्म के ज्हास के ब्राट वेदन्त 
के साथ ही गीता के भागवतधर्म का जो पुनरुजीवन होने छूगा था, उसके कारण 
हमारे यहों यह दुष्परिणाम नहीं हो सका। जत्र कि टौल्ताबाद का हिन्दु राज्य 
मुसलमानों से न४-अ्रष्ट नहीं किया गया था, उसके बुछ वर्ष पूर्व ही श्रीश्षनेशरर 
महाराब ने हमारे सीमास्य से भगवद्वीता को मराठी मापा में लर्लक्त कर अह्मविया 
को मद्दराष्ट्र प्रान्त में अति सुगम कर टिया था; और हिन्दुस्थान के अन्य प्रान्तों 
में भी इसी समय भनेक साधुसन्ता ने गीता के भक्तिमार्ग का उपदेश्य जारी कर 
रखा था। यवन-ब्राह्षण-चाण्डाढ्त इत्माटिकों को एक समान आर ज्ञानमूलक गीता- 
धर्म का जाज्वल्य उपदेश - चाहे वह वैराग्ययुक्त मक्ति के रूप में ही क्यों न हो- 
एक ही समय चारों ओर लगातार जारी था; इसलिए हिन्दुघर्म का पूरा ज्हास होने 
का कोई भय नहीं रहा। इतना ही नहीं, त्रल्कि उसका कुछ कुछ प्रभृत्व मुसत्मानी 
धर्म पर भी जमने रूगा | कबीर जैसे भक्त इस टेश की सनन्‍्तमण्डली में मान्य हो गये; 
और ओरंगजेच के बड़े भाई शाहाजाद्य दारा ने इसी समय अपनी देखरेख में 
उपनिपदो का फारसी में भाषान्तर कराया | यदि वैदिक मक्तिधर्म अध्यात्मनान को 
छोड़ केवल तान्न्रिक श्रद्धा के ही आधार पर स्थापित हुआ होता, तो इस बात का 

सन्हेह् है, कि उसमें यह विरक्षण सामर्थ्य रह सकता या नहीं । परन्तु भागवतघम 
का यह आधुनिक पुनरजीवन मुसल्माना के ही जमाने में हुआ हैं। अतएव यह मी 
अनेकांशों में केवछ मक्तिविपयक अथांत्‌ एकदेशीय हो गया हैं: और मृल मागवतवर्स 





* बम्नई के छपें हुए विश्यप॒राण में यह छोंक इसे नहीं मिला! परन्तु उत्तका उपगोग 
कमहाकर तरोसे प्रमाणिक अन्यकार ने किया है; इससे यह निराधार भी नहीं कहा जा पकता। 
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के व्मेयोग का जो स्वतन्त्र महत्त्व एक बार बढ गया था, वह उसे फिर भात नहीं 
हुआ। फर्तः इस समय के भागवतघर्माय उन्‍्तजन, पण्डित और आचार्य लोग भी 
चह कहने लगे, कि कमंयोग भक्तिमार्ग का अंग या साधन है। उस समय में प्रचलित 
इस सर्वताधारण मत या समझ के विरुद्ध केवल श्रीसमर्थ रामदाठस्वामी ने अपने 
दादचोध' अन्य में विवेचन किया है। कर्मयोग के सुचे और वास्तविक महत्त्व का 
चणन झुद्ध तथा प्रासादिक मराठी मापा में जिसे देखना हो, उसे समर्थकृत इस अन्य 
को - अवच्य पढ़ लेता चाहिये |# शिवाजी महाराज को श्रीसमर्थ रामठरुस्वामी का 
ही उपदेश मिला था; और मरहठों के जमाने में जन्र कर्मयोग के तत्त्वों को समझाने 
तथा उनके प्रचार करने की आभावश्यकता माल्म होने लगी, तब शाण्डिल्यसूत्रों तथा 
इत्यृत्रभाष्य के बदले महाभारत का गद्यात्मक मापान्तर होने लगा, एवं “बस्तरा 
नानक ऐतिहासिक लेखों के रूप में उसका अध्ययन शुरू हो गया। ये माषांतर 
तंशर के पुस्तकालय में भाज तक रखे हुए है। यदि यही कार्यक्रम चहुत समय तक 
भग्घित रीति से चलता रहता, तो गीता की सब्र एकपक्षीय भौर संकुचित टीकाओों 
ध्य महत्व घट जाता; और काल्मान के अनुसार एक बार फिर भी यह बात सत्र 
छोगों के ध्याव में था जाती, कि मह्यमारत की सारी नीति का सार गीताप्रतिपादित 
अ्मंयोग में कह टिया गया है। परन्तु हमारे दुर्भाग्य से कर्मयोग का यह पुनरुज्जीवन 
बहुत हिनों तक नहीं ठहर सका । 

हिन्दुस्थान के धार्मिक इतिहात का विवेचन करने का यह स्थान नहीं है। 
ऊर के संक्षित विवेचन से पाठकों की मादम हो गया होगा, कि गीताघरम में जो 
एल प्रकार की सबीवता, तेज या सामर्थ्य हैं, बह संन्यासघरमम के उस 5चढने से भी 
. ण्लिकुछ नष्ट नहीं होने पाया, कि जो मध्यकारू में दैववशात्‌ हो गया है। तीसरे 
प्रम्रण में यह बतला चुके है, कि धर्म झब्द का धात्वर्थ 'धारणाधर्म:ः” है; और 
सामान्यतः उसके ये दो भेद होते हैं - एक 'पारलीकिक” और दूसरा "व्यावहारिक 
झ्षपवा 'मोक्षपर्म! और 'नीतिधर्म' | चाहे वैडिक धर्म को लीजिये; बौद्धघर्म को 
लीजिये, अधवा ईसाई धर्म को लीजिये, सत्र का मुख्य हेतु यही है, कि, जगत्‌ का 
घारण-पोपण हो; और ममुप्य को अन्त में सद्गति मिले। इसी लिए प्रत्येक धम में 
मोज्षर्म के साथ ही व्यावहारिक घर्म-अधर्म का भी विवेचन थोड़ाबहुत किया 
गया है। यही नहीं; बल्कि यहाँ तक कहा जा सकता है, कि प्राचीन काल में यह 
मेंद्र ही नहीं किया जाता था, कि मोक्षघर्म और व्यावहारिक धर्म भिन्न मिन्न है।? 
दयोकि उस समय सच लोगों दी यही धारणा थी, की परलोक में सद्गति मिलने के 





* हिन्दी प्रोमयों को यह जानकर हर्ष होगा, कि वे क्षव त्मर्थ रामदासस्वामीक्षत इस 
7सबोध" नामक मराठी अन्ध के उपदेशासत से वशित नहीं रह सकते। क्योंकि इच्तका अुद्ध; 
रुप तथा हृदबग्राही अजवाद हिन्दी में मी हों चुका हैं। यह हिन्दी अन्य चित्रणाल्ा प्रेस इना 
मित सक्त्ता है । 
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ण्श्ट थीवारहस्थ अथवा क्मे्रोगद्गास्त्र 
खद्ि छोक में भी हमारा आचरण थ॒ट्ड ही होना चाहिये। वे आय गीता 
थनानुसार यही मानते थे, कि पारछलिक तथा सांसारिक कल्याण की जह भी 

ही हैं। परन्तु आधिभीतिक जान का ययार होने पर आजतक पश्चिमी वें 
घारणा न्यिर न रह सकी; भौर उस बात का विचार द्वोने लगा, कि मै 
नीति की - अर्थात्‌ बिन नियर्मो से जगत्‌ का धारणप्रोपण हुआ करता है उन 
नियमों की - उपपत्ति बतलछाई दा सकती हैँ या नहीं; भीर फलतः केयल आाशाः 
मीतिक अर्थात्‌ धृच्य था व्यक्त आाधार पर ही समावबारणाझात्र की सवा है| 
ठगी है। इस पर प्रश्न हाता है, छि केवल व्यक्त से द्वी मनुप्य का निर्वाह कैंसे हो 
सकेगा ? पेड़, मनुष्य इन्यारि जातिवाचक झा्दों से भी तो अब्यक्त लग ही प्रकद 
हीता है न। आम का पेड़ या गुछातव का पेंड एक विश्विष्ट हय्यवस्तु हैँ सही, परन्तु 
पद! सामान्य बब्द किसी भी दृष्य अथवा व्यक्त वलु को नहीं डिग्वछा सकता | देसी 
तरह हमारा सब्र व्यवहार हो रहा है। इससे यही तलिद्ध होता है, कि मन मैं 
अव्यक्तसंबन्धी कब्पना की जायति के लिए पहले कुछ न-कुछ व्यक्त इच्लु लेखों के 
सामने अवश्य होनी चाहिये। परन्तु इसे मी निश्चय ही जानना चाहिये, कि व्यक्त 
ही कुछ भन्तिम अवस्था नहीं हैं भोर बिना भव्यक्त का आश्रय लिए न ते हम 
एक कदम आये बढ़ा सकते हैं; और न एक वाक्य ही पूरा कर सकते दे। एडी 
भवसखा में अध्यात्मदष्टि से सर्वभूतात्मैक्यरूप पंझ की अध्यक्त कद्यना को 
नीतिशास्र का आधार यदि न माने तो मी उसके स्थान में “सर्व मानवश्ञति ! को 
अर्थात्‌ भोंखों से न विखनेवाली अतएव अव्यक्त बलु को - ही कषन्त में देखता के 
समान पूजनीय मानना पड़ता है। आधिमातिक पण्डितों का कथन है, कि सर्व 
मानबजाति ? में पूर्व की तथा मविष्यत्‌ की पीढियों का समावेश कर देने से अम्ृतत्व- 
विपयक मनुष्य की स्वाभाविक य्रेत्ति छा सन्‍्नुष्ठ हो जाना चाहिये। भीर भत्र ना 
प्रायः ये _र्मी सच्चे दृत्य से यही उपदेश करने छग गये हैं, कि इस ( मानवज्ञति- 
रूपी ) बड़े देवता की प्रेमपर्वक अनन्यमाव से उप्रासना करना, उसकी सेवा में अपनी 
समस्त भायु की बिता ठेना तथा उसके लिए अपने सब स्वार्थों को तिल्ा॑ंचती दे बना 
ही भत्येक्त मनुष्य का इस संसार में परम कर्तव्य है। फ्रेंच पण्डित कोन्ट द्वारा यति- 
पाविति धर्म करा सार यही है; और इसी घर्म को अपने श्न्थ में उसने ' सकछ मानव- 
कातिधर्म ! था संक्षेप में मानव्धर्म! कहा है।# लआावबुनिक बमन पंशित निश्ये 
का भी थही हाल है। उसने वो स्पष्ट छत्दों में कह दिया है, कि उन्नीसर्वी सही 
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क्ोन्‍्ट ने अपने बर्म का रिशीशिंजा ण उताएह्राशाओ। दाम इसा हैं। उत्तद्या विस्तृत 
विवेचन क्ोन्द के 6 5फछञॉंला णी एठजआाएडट एणए (पाए, ग्ा5, वी लिए 
७05. ) मामऊ अन्य में क्रिया गया £ै। डर अस्थ में उत्त बात की उत्तम उच्च की गई हे 
कि केवछ आधिमीतिक दृष्टि ले भी समाजधारणा क्रिस तरह ऋ्ती जा सकती थें। 


उपसंहार ०९, 


में ' परमेश्वर भर गया है? और अध्यात्मशाल्न थोथा झगड़ा हैं। इतना होने पर 
मी उसने अपने सभी अन्थों में आधिमौतिक दृष्टि से कर्मंबिपाक तथा पुनर्जन्म को 
मंजूर करके श्रतिपाइन किया है, कि काम ऐसा करना चाहिये, जो उन्मजन्मान्तरों में 
भी किया जा सके । और समाज की इस प्रकार व्यवस्था होनी चाहिये, कि डिससे 
मविप्यत्‌ में ऐसे मनुष्यञ्राणी पैड हों, जिनकी सत्र मनोन्वत्तियाँ अत्यन्त विकसित 
होकर पूर्णांवस्था मेँ पहुँच जाए-वस; इस संध्षार में मनुष्यमात्र का परमक॒तंब्य 
भर परमसाध्य यही है | इससे स्पष्ट है, कि जो ल्येग अव्यात्मशात्र को नहीं मानते 
उन्हें भी कर्म-अकर्म का विवेचन करने के लिए कुछ-न-कुछ परमसाध्य अवर्श्य माननों 
पडता है। और यह साध्य एक प्रकार से “अव्यक्तः ही होता है। इसका कारण 
यह है, कि यद्यपि आाधिमौतिक नीतिशास्रशों के ये दोन ध्येय है - ( १) सब मानव- 
जातिरूप महादेव की उपासना करके सब मन्नप्यों का हित करना चाहिये; और (२ ) 
ऐसा कर्म करना चाहिये, कि जिससे मविष्यत्‌ में अत्यन्त पूर्णावस्था में पहुँचा हुआ 
मजुष्यप्राणी उत्पन्न हो सके; तथापि जिन छोंगो को इन दोनों ध्येयों का उपदेश किया 
जाता है, उनकी दृष्टि से वे अगोचर या अव्यक्त ही बने रहते है। कोन्ट अथवा 
निद्ओे का यह उपदेश ईसाई धर्म सरीखे तत्वज्ञानरहित केवल आधिवैवत भक्तिमार्ग 
का विरोधी भले ही हो; परन्तु जिस धर्म-अधर्म-शाल का अथवा नीतिशासत्र का 
परमध्येय अध्यात्मदृष्टि से सर्वभूतात्मैक्यज्ञानलप साव्य की या कर्मयोगी स्थितप्रज्ञ की 
पूर्णावस्था की नींव पर स्थापित हुआ हैं, उसके पेट में सत्र आधिमौतिक साध्यों का 
विगेधरहित समावेश सहज ही में हो जाता है। इससे कमी इस भय की आशंका 
नहीं हो सकती, कि अध्यात्मज्ञान से पवित्र किया गया वैदिक घम्म उक्त उपदेश से 
क्षीण हो जाएगा | अभत्र प्रश्न यह है, फि यदि अध्यक्त उपदेश को ही परमसाध्य मानना 
पडता हैं; दो वह सिंफ मानवजाति के लिए ही क्यों माना जाए ? अर्थात्‌ वह मर्यादित 
या संकुचित क्‍यों कर दिया जाए? पूर्णावस्था को ही जन परमसाध्य मानना हैं; 
तो उसमें ऐसे आधिभौतिक साध्य की अपेक्षा - जानवर और मनुप्य दोनों के लिए 
समान हो - अधिकता ही क्‍या है? इन प्रश्नों का उत्तर देते समय अच्यात्महष्टि से 
निष्पन्न होनेवाले समस्त चराचर सृष्टि के एक अनिर्वाच्य परमतत्त्य की ही शरण में 
आखिर जाना पड़ता है) अवॉचीन काल में आधिमैतिक शार्त्रों की अश्रतपूर्व उन्नति 
हुई है. निधसे मनुप्य का दृश्यस्ष्टिवेषयक ज्ञान पूर्वकाल की अपेक्षा सेकड़ो गुना 
भधिक बढ़ गया है| और यह वात भी निर्विवाद सिद्ध है, कि ' ऊैसे को तैंसा ? 
इस नियम के अनुसार जो याचीन राष्ट्र इत आधिमौतिक ज्ञान की प्रात्ति नहीं कर 
लेगा, उसका सुधरे हुए नये याश्वात्त्य राष्ट्री क सामने टिकना असंभव है। परन्ठु 
भआधिभातिक शाज्रो की चाहे जितनी इद्धि क्यो न हो जाएँ; यह अवश्य ही कहना 
होगा, कि जगत्‌ के मूलतक््व को समझ छेंने की मनुष्य मात्र की स्वाभाविक फत्ति 
केवछ आधिमीतिक वाद से कमी पूरी तरह सन्द॒ट्ट नहीं हो सकती | केवल व्यक्तयष्ट 


ज६० गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगदास्त्र 


के जान से सब बातों का निर्वाह नहीं हो सकता | इसलिए स्पन्सर उरीसे उत्कान्ति- 
वादी भी स्पष्टतया स्वीकार करते है, कि नामस्पात्मक ध्य्यसृष्टि की बह में दुछ 
अध्यक्त तत्व अवब्य ही होगा | परन्तु उनका यह कहना है, कि इस नित्यतत्त्व के 
स्वरूप को समझ लेना संभव नहीं है। इसलिए इसके आधार से किसी भी शाख 
की उप्रपत्ति नहीं बतढाई जा सकती | जमन तत्त्ववेत्ता कान्ट भी अव्यक्तस्दित्त्य की 
अधश्ेयता को स्वीकार करता है। तथापि उसका यह मत है, फि नीतिशाम्त्र की डपपत्ति 
इसी अगम्य तत्त्व के आधार पर वतलाई जानी चाहिये | शोपेनहर इससे भी आगे 
चदूकर प्रतिपाइन करता है, फि यह अगम्य तत्व वासनास्वरूपी है। और नीतिशान्- 
संबन्धी अग्रेज अन्यकार ग्रीन का मत है, कि यही सश्टितस्च आत्मा के रुप में लंक्तः 
मनुष्य के शरीर में प्राहुभूंत हुआ है। गीता तो ग्पष्ट रीति से कहती है, कि ' मझ- 
बाण जीवछोके जीवभूतः सनातनः । ? हमारे उपनिपत्कारों का यहीं सिद्धान्त हैं, दि 
जगतू का आधारभूत यह अच्यक्त तत्व नित्य है, एक है, स्पतन्त्र है, भात्मारुपी ६ -- 
बस; इससे अधिक इसके विपय में और कुछ नहीं फहा जा सकता | भौर इ6 शत 
में सल्देह है, कि उक्त सिद्धान्त से भी आगे मानवी शान की गति कमी बढ़ेंगी या 
नहीं क्योंकि। जगत्‌ का आधारभूत अव्यक्त तत्व इन्द्रियों से अगोचर अर्थात नि 
है| इसलिए, उसका वर्णन, गुण, वस्तु, था मिया टिवानेवाले किसी भी शब्द से नहीं 
हो सकता; क्र इसी लिए उसे 'अनेयः कहते ६। परन्तु अव्यक्त-सश्तित्व का जो 
जान हमें हुआ करता है, वह यद्यपि शब्दों से अधिक न भी बतलाया जा सके; और 
इसलिए देखने में यद्यपि बह अटदयसा दीख पड़े, तथापि वही मानवी शान का सदर 
हैं; और इसी लिए छोकिक नीतिमत्ता की उपपत्ति भी उसी के आधार से ब्तलाई 
जानी चाहिये। एवं गीता में किये गये विवेचन से साफ़ माल्म हो जाता है, हि 
ऐसी उपपत्ति उचित रीति से बतलछने के लिए कुछ भी अभड़चन नहीं हो सफती। 
ह्थ्यसृष्टि के हज़ारों व्यवहार किस पद्धति से चछाये जाएँ - उद्महरणाथ, व्याप्रार कैसे 
करना चाहिये, लड्टाई कैसी जीतना चाहिये, रोगी को कीन-सी आऔपधि किस समय टी 
जाए, सर्थचन्द्रादिफों की दूरी को कैसे नामना चाहिये - इसे भछी मौति समझने के लिए 
हमेशा नामरूपात्मक ध्थ्ययूष्टि के शान फी ही आवश्यकता हुआ करेगी। इसमें हुछ 
मन्देद्द भी नहीं, कि इन सच्चे छीफिक व्यवहारों को अधिकाधिक कुश्चछता से करने के 
लिए. नामरूपात्मक आधिमीतिक भास्रों फा अधिकाधिक अध्ययन अवध्य करना 
चादिये। परन्तु यह कुछ गीता का विपय नहीं है। गीता का ,मुख्य बिपय तो यही 
है, कि अध्यात्मदृष्टि से मनुप्य की परम श्रेष्ठ अवस्था को वतता कर उतके आधार में 
बह निर्णय कर दिया जाए, कि कर्-अकर्मरूप नीतिधर्म फा मूल्तत््य क्या है। इनमें 
में पहले यानी भाध्यात्मिक परमसाध्य (मोल) के बोरे में आधिमीतिफ पन्‍य टदासीन 
मछे ही रहे; परन्तु दूसरे विषय क्रा- अर्थात्‌ केबल नीतिधर्म के मृहतत्तवों का- 
निर्णय करने के लिए मी आाधिमीतिक पक्ष असमर्थ है। और पिछले प्रकरणों में हम 


उपसंहार ज्श्रु 


बतन्य चुके हैं, कि प्रद्गत्ति की स्वतन्त्रता, नीतिधर्म फी नित्मता तथा अमृतत्व प्रात 
कर लेने की मन॒प्य के मन की त्वामाविक इच्छा, इत्यादि सहन विषयों का निर्णय 
आधिभौीतिक पन्थ से नहीं हों सकता - इसके लिए लाखिर हमें भाव्मानात्मविचार 
में प्रवेश करना द्वी पड़ता है। परन्चु अध्यात्मशात्र का काम कुछ इतने ही से पूरा 
नहीं हो जाता। जगत्‌ के आधारभूत अम्ृततत्व की नित्य उपासना करने से, और 
अपरोक्षानुभव से मनुष्य के आत्मा को एक प्रकार की विशिष्ट शान्ति मिलने पर 
उसके झील त्वमाव में जो परिवर्तन हो जाता है, वही उद्मचरण का मुल हैं। इतालिए 
इस बात पर ध्यान रखना भी उचित है, कि मानवजाति की पूर्णावस्था के विपय में 
नी अध्यात्मग्मात्ञ की सहायता से जैसा उत्तम निर्णय हो जाता हैं, वैसा केवल भाधि- 
मीतिक सुखबाद से नहीं होता। क्योंकि यह बात पहले भी विस्तारपूर्वक बतछाई जा 
चुकी है, कि केवल विपयसुख तो पश्ुओं का उद्देश्य था साध्य है, उससे ज्ञानवान्‌ 
मनुष्य की चुद्धि का भी पूरा समाधान हो नहीं सकता। सुखदुश्ख अनित्य हैं तथा 
धर्म ही नित्य है। इस दृष्टि से विचार करने पर सहज ही ज्ञात हो जाएगा, की गीता 
के पारलीकिक घ॒र्म तथा नीतिधर्म गेनो का प्रतिपाइन जगत्‌ के आधघारमृत नित्य तथा 
समृतत्व के भाधार से ही किया गया है। इसलिए यह परमावधि का गीताधर्म, 
उस आधिभीतिक झासत्र से कमी हार नहीं खा सकता, जो मनुप्य के सब कमों का 
विचार सिफु इस दृष्टि से किया करता हैं, कि मनुप्य फेवछ एक उच्च अेणी का जानवर 
है| यही कारण है, कि हमारा गीवाधर्म नित्य तथा भभय हो गया हैं; और मंगवान्‌ 
ने ही उसमें ऐसा सुप्रबन्ध कर रखा है, कि हिन्दुओं की इस विपय में किसी भी 
दूसरे धर्म, अन्थ या मत की ओर मुँह ताकने की आवश्यकता नहीं पड़ती। जब सत्र 
ब्रह्मनान का निरूपण हो गया, तब याज्षवल्क्य ने राज़ा जनक से कहा है, कि “ अमय॑ 
थे प्रातोड्सि ? - अब तू अभय हो गया (बृ. ४. २. ४ ); यही बात गीताघर्म 
ज्ञान के लिए अनेक अन्धों में भक्षरदः कही जा सकती है। 

गीताथर्म कैसा हैं? वह सर्वतोपरि निर्मम और व्यापक है। वह सम हैं। 
अर्थात्‌ वर्ण, जाति, देश या किसी अन्य भेटों के झगड़े में नहीं पडता; किन्तु सच 
लोगों फो एक ही मापतीछ से सद्गति देता है। वह अन्य सत्र घर्मो के विपय में 
अथोचित सहिष्णुता दिखछाता है | वह ज्ञान, भक्ति, और क्मयुक्त है। और अधिक 
क्‍या कहें; वह सनातन वैदिक घर्मइश्ष का अत्यन्त मबुर तथा अमृत फछ है | वैटिक घर्म 
में पहले द्रव्यमय या पदमय यज्ञों का अर्थात्‌ केवल कमेकाण्ड का ही अधिक माहत्ग्य 
था। परन्तु फिर उपनिषदों के ज्ञान से यह केवल कंमकाण्डप्रधान शोतधर्म गोँण माना 
चने लगा; और उसी समग्र सांख्यशात्र का मी यादुर्भाव हुआ। परन्तु थह् जान 
सामान्य जनों की अयम्य था; और इसका झुकाव भी कर्मसेन्यास की ओर ही विशेष 
रहा करता था। इसलिए केवछ औपनिपश्कि धर्म से अथवा दोनों की स्माते एक- 
बाक्यता से भी मर्वसाधारण ल्येगो का पूरा समाधान होना संभव नहीं था। अतएव 


ण्श्र गीतारहस्य अथवा कम्मयोंगशासत्र 


उपनिपतं के केवछ बुद्धिगम्य ब्रह्मआान के साथ ग्रेमगम्य व्यक्त उपासना के राज्गुह्न 
का संयोग करके कर्मकाण्ड की प्राचीन परंपरा के अनुसार ही अर्जुन की निमित्त करके 
गीताधर्म सत्र छोगों की मुक्तकण्ठ से यही कहता है, कि ' तुम अपनी अपनी योग्यता 
के भनुसार अपने अपने उासारिक कर्तव्यों का पालन छोकउंग्रह के लिए निष्फाम बुद्धि 
से, आत्म्यीपम्यर्ष्टि से, तथा उत्साह से यावजीवन करते रहो; और उसके द्वारा ऐसे 
नित्य परमात्म-देवता का सदर यजन करो, जो पिंण्ड-बज्माण्ड मं तथा समस्त प्राणियों 
में एकत्व से व्यास है - इसी में तुम्हारा सासारिक तथा पारलीकिक कल्याण है |? 
इससे कर्म, बुद्धि (शान ) और प्रेम ( मक्ति ) के बीच का विरोध नश्ट हो जाता है; 
ओऔर सब्र आयु या जीवन ही को यज्ञमय करने के लिए उपदेश देनेवाले अकेले गीता 
धर्म मु सकल वैडिकघर्म का सारांश भा जाता हैं। इस नित्यघर्म को पहचान कर, 
क्षेबठ करतंव्य समझ करके, उर्वभृूतहित के लिए प्रयत्न करनेवाले सैकर्शं महात्मा भीर 
क॒र्तों या वीर पुरुष जत्र इस पवित्र मस्तभूमि को अलंकृत किया करते ये, तत्र यह 
हेश परमेश्वर की कृपा का पात्र वनकर न केवछ ज्ञान के बरन ऐंवर्य के भी शिखर 
पर पहुँच गया था। और कहना नहीं होगा, कि जब से ठोनो लोगों का साधन यह 
अअयस्कर घम छूट गया हैं, तमी से इस ढेश की निक्रष्टावस्था का आरंभ हुआ है। 
इसलिए, ईश्वर से आश्चापूर्वक अन्तिम प्रार्थना यही है, कि भक्ति का, अ्नज्ञन का 
ओऔर कतुंत्वशक्ति का यथोचित मेल कर दनेंवाले इस तेजस्वी तथा सम गीताधर्म के 
अनुसार परमेश्वरका यजन-पृजन करनेवाले सत्पुरुष इस देश में फिर भी उत्पन्न हो। 
आर, अन्त में उदार पाटकों से निम्न मन्त्रद्धारा (क्र, १०, १९१, ४) यह विनति 
करके गीता का रहस्यविवेचन यहों समाप्त किया जाता है, कि इस अन्थ में कहीं 
भ्रम से कुछ न्यूनाधिकता हुई हो, तो उसे समदृष्टि से सुधार लीजिये - 


समानी थ भाक्ततिंः समाना हृदयानि चः । 
समानमस्तु वो मनो यथा चः सुसद्दासति ॥ 
यथा चः सुसद्यासति ॥३ 
४ बह मन्त्र ऋग्वेद तंद्धिता के अन्त में आया हैं। यज्ममण्डप में एकत्रित लोगों छो श्य 

ऋरके बह कहा गया है। अर्थ - “ तुम्हारा अभिप्राय एक समान हों, तुन्हारे अन्त-करण एक 
समान हों, भर तुम्हारा मन एक समान हो, जिससे तुम्दारा सुत्ताह्य होगा; सर्थात्‌ संवशक्ति की 
इता होंगी।? असति - अस्ति, बढ बेदिक त्प है। “यथा वः सुस्रद्मम्ति ! इसकी द्विराति 
ब्रन्‍्ध की समामि दिखाने के लिए की गई है। 








<# दत्लद्त्नह्मार्पणमस्तु | 


परिशिष्ट-पकरण 


गीता की बहिरंगपरीक्षा 


अविद्धित्वा ऋषि छन्दो दैव्त योगमेव च 
थोष्ध्यापयेज्वपेह्ाईपि पापीयाज्ञायते तु सः ॥+# 
- स्मृति 


पिछले मकरणे में इस बात का विस्तृत वर्णन किया गया है, कि जब भारतीय 

बुद्ध में होनेवाले कुलक्षय और नातिक्षय का पत्यक्ष दृश्य पहले पहले आँखों 
के सामने उपस्थित हुआ, तत्र अर्जुन अपने क्षात्रधर्म का त्याय करके संन्यास का 
स्वीकार करने के लिए तैयार हो गया था; और उस समय उसको ठीक मार्ग पर 
लाने के लिए श्रीकृष्ण ने वेदान्तश्ात्र के आधार पर यह य्रतिपादन किया, कि कर्म- 
योग ही अधिक ओयस्कर है; कर्मयोग में बुद्धि ही की ग्रधानता है। इसलिए अजझा- 
क्ैक्यशान से अथवा परमेश्वरमक्ति से अपने बुद्धि को साम्यावस्था में रख कर उस 
बुद्धि के द्वारा स्वधमोनुसार सत्र कर्म करते रहने से ही मोक्ष की प्राप्ति हो जाती है। 
मोक्ष पाने के लिए इसके सिवा अन्य किसी गत की आवश्यकता नहीं हैं; और, इस 
प्रकार उपदेश करके, मगवान्‌ ने अर्जुन को युद्ध करने में भरश्नत्त कर विया। गीता का 
चही यथार्थ तात्पर्य है। भव गीता को भारत में संमिलित करने का कोई प्रयोजन 
नहीं! इत्यादि जो शंकाएँ इस श्रम से उत्पन्न हुईं हैं - कि गीताग्न्थ केवल वेदान्त- 
विषयक और निद्धत्तिप्रधान हैं - उनका निवारण मी आप-ही-भाष हो जाता है। 
क्योंकि, कर्णपवे में सत्यानृत्य का विवेचन करके जिस प्रकार श्रीकृप्ण ने अर्जन को 
युधिष्ठिर के बध से पराह्त्त किया है, उसी प्रकार युद्ध में प्रशत्त करने के लिए गीता 
का उपदेश मो आवश्यक था| और यदि काव्य की दृष्टि से देखा जाए, तो भी यह 
छिद्ध होता हैं, कि महामारत में भनेक स्थानों पर ऐसे ही जो अन्योन्‍्य असंग ठीख 
पड़ते हैं, उन सव का मूलतत्त्व कहीं-न-कहीं वतल्यना आवश्यक था| इसछिए उसे 
भगवद्गीता में बतल्मकर व्यावहारिक घर्म-अघर्म के अथवा कार्य अकार्य व्यवस्थिति 





# * किसी मन्त्र के क्रषि, छन्‍्द, देवता और विनियोग को न जानते हुए जो ( उक्त 
मन्त्र की ) शिक्षा देता है अथवा जए करता है। वह पापी होता है ?- यह फित्ती-न-किर्सी 
स्टृतिग्रन्थ फा वचन है, परन्तु माक्ूम नही, कि क्रिस अन्ध का है। हाँ, उसका मल आर्पेय- 
आह्षण (आर्पेय. ६) अतिभन्थ में पाया जाता है, वह यह है - “यो ह वा अविदितार्पेय- 
अन्दोदेवत बाह्मणेन मन्त्रेण याजयति वा5ध्यापयाति वा स्था्ए वर्छति गत वा प्रतिपयते।? 
भधांत्‌ ऋषि, छन्‍्द्‌ आदि किसी भी मन्त्र के जो बहिरंग हैं) उनके बिना मन्त्र नहीं फहना 


चाहिये। यही न्याय गीता धरीखे अन्ध के लिए मी छयराया जा सकता है। 
भी. र. ३३ 
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के निहुपण की पूति गीता ही में की है। वनपतर के ब्राह्मण-व्याध-संबाद में व्याथ ने 
बेबान्त के भाधार पर इस बात का विवेचन किया है, कि “में मांत बेचने का 
रोजगार क्‍यों करता हूँ।” और, शान्तिपवे के तुलाघार-जाजलि-संवाद में भी, उसी 
तरह, त॒ल्यघार ने अपने वाणिज्य व्यवसाय का समर्थन किया है ( वन, २०६-२१५ 
और शा. २६०-२६३ )। परन्तु यह उपपत्ति उन अनिष्ट व्यवसायों ही की है। 
इसी प्रकार भहिसा, सत्य आदि विषयों का विवेचन यद्यपि महामारत में कई 
स्थानों पर मिल्ता है, तथापि वह भी एकदेशीय अर्थात्‌ उन विशिष्ट विपय्रों के 
लिए ही है। इसलिए वह महामारत का प्रधान मांग नहीं माना जा सकता। इस 
प्रकार के एकदेशीय विवेचन से यह भी निर्णय नहीं किया जा सकता, कि जिन 
मगवान्‌ श्रीकृष्ण और पाण्डवों के उज्ज्वल कार्यों का वर्णन करने के लिए व्यासजी 
ने महाभारत की रचना की है, उन महानुभावों के चरित्रों को भाटी मान कर 
मनुष्य उस प्रकार आचरण करे या नहीं। यदि यही मान लिया जाए, कि संसार 
निःसार है और कमी-न-कभी संन्यास लेना दही हितकारक है, तो स्मावतः ये प्रश्न 
उपख्ित होते है, कि श्रीकृष्ण तथा पाण्डवों को इतनी झझद में पड़ने का कारण 
ही क्‍या था! और, यदि उनके प्रयत्नों का कुछ हेतु मान लिया जाए, तो लोक- 
संग्रहार्थ उनका गौरव करके व्यासजी को तीन वर्षपर्यन्त छ्गातर प्ररिश्रम करके 
(मे, भा. आ. ६२-५२ ) एक छाख को के बृहत्‌ ग्रन्थ को लिखने का प्रयोजन 
ही क्‍या था! केंवछ इतना ही कह देने से ये प्रक्ष यथेष्ट हु नहीं हो सकते, कि 
वर्णाश्रमकर्म वित्तशुद्धि के लिए किये जाते है। क्योंकि चाहे जो कहा जाए; सधर्मा- 
चरण अथवा जगत्‌ के अन्य सब व्यवहार तो संन्यासदृष्टि से गौण ही माने जाते हैं। 
इसलिए, महाभारत में जिन महान्‌ पुरुषों के चरित्रो का वर्णन किया गया है, उन 
महात्माओों के आचरण पर ' मूले कुठार; ? न्याय से होनेवाले आक्षेप को हटा कर, 
उक्त ग्रन्थ में कहीं-न-कहीं विस्तारपूर्वक यह चतलाना आवश्यक था, कि संसार के सब्र 
काम करना चाहिये; तो प्रत्येक मनुष्य को अपना अपना कर्म संसार में किस प्रकार 
करना चाहिये, जिससे बह कर्म उसकी मोक्षप्राप्ति के मार्ग में बाधा न डाछ सके। 
नदेपाख्यान, रामोपाख्यान भादरिं महाभारत के उपाख्यानों में उक्त बातों का विवेचन 
करना उपयुक्त न हुआ होता | क्याकि ऐसा करने से उन उपांगों के सहश यह विवेचन 
भी गीण ही माना गया होता । इसी प्रकार वनपर्व अथवा शान्तिपव के अनेक विषयों ' 
की खिचड़ी में यदि गीता की मी संमिलित कर दिया जाता, तो उसका महत्त्व अवश्य 
घट गया होता। अतएव उद्योगपर्थ समाप्त होने पर महामारत का प्रधान कार्य - 
मारतीय युद्ध - भारंभ होने के ठीक मौके पर ही, उस पर ऐसे आश्षिप किये गये है, 
जो नीतिधम की दृष्टि से अपरिहार्य दीख पड़ते हैं; और वहीं यह कर्म-अकर्म विवेचन 
का स्वतन्त्र शास्त्र उपपत्तितहित बतलया गया है। साराश, पढ़नेवालें कुछ देर के 
लिए यदि यह परंपरागत कथा भूछ जाएँ, कि भीकृष्णदी ने युद्ध के आारंभ में ही 
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अर्जुन को गीता सुनाई हैं; और यदि वे इसी बुद्धि से विचार करे, कि महामारत में 
घर्म-भधर्म का निल्पण करने के लिए रचा गया यह एक आर्ष-महाकाब्य है; तो भी 
यही दीख पड़ेगा, कि गीता के लिए महामारत में जो स्थान नियुक्त किया गया है, 
वही गीता का महत्त्व प्रकट करने के लिए काव्य-दृष्टि से मी अत्यन्त उचित है। जन 
इन बातो की ठीक ठीक उपपृत्ति मातम हो गई, कि गीता का प्रतिपाद्य विषय क्‍या 
है और मह।मारत में किस स्थान पर गीता वतल्यई गई है; तर ऐसे प्रश्नों का कुछ 
मी मद्तत्व टीख नहीं पड़ता, कि ' रणभूमि पर गीता का ज्ञान वतलने की क्‍या आवश्य- 
कक्‍ता थी? कठाचित्‌ किसी ने इस अन्थ को महाभारत में पीछे से घुसेड दिया होगा! 
अथवा, भमगवद्गीता में ढस ही कोक मुख्य हे या सौ?! क्योंकि अन्य प्रकरणों से 
भी यही दीख पड़ता है, कि जम एक वात यह निश्चय हो गया, क्लि धर्मनिरुपणार्थ 
भारत! का महाभारत! करने के लिए अमुक विपय महाभारत में अमुक कारण से 
अमुफ स्थान पर रखा जाना चाहिये; तत्र महाभारतकार इस बात की परवाह नहीं 
करते, कि उस विपय के निरूपण में कितना स्थान लग जाएगा। तथापि गीता की 
बहिरंगपरीक्षा के संवन्‍्ध से जो और इलीलें पेश की जाती है, उन पर भी अब 
प्रसंगानुसार विचार करके उनके सत्याश् की जोच करना आवश्यक है | इसलिए उनमे 
से (१) गीता और महाभारत, (२) गीता और उपनिषद्‌ (३) गीता और 
ब्रह्ममृत्र, (४) मागवतधर्म का उठब और गीता, (५) वतंमान गीता का काल, 
(६) गीता और बौ्ग्रन्थ, (७) गीता और ईसाइयों की बाइबल -इन सात 
विपयो का विवेचन इस प्रकरण के सात भागों में क्रमानुसार किया गया हैं) स्मरण 
रहे, कि उक्त बातो का विचार करते समय, केवल काब्य की दृष्टि से अर्थात्‌ ब्याव- 
हारिक और ऐनिद्वासिक दृष्टि से ही महाभारत, गीता, त्रह्मसृत्र, उपनियद्‌ आदि 
अन्धी का जिवेचन चहिरंगपरीक्षक किया करते हैं, इसलिए अन्न उत्त प्रक्षे का विचार 
हम मी उसी दृष्टि से करेंगे। 


भाग १ - गाता और महाभारत 


ऊपर यह अनुमान किया हैं, कि श्रीकृप्णली चरीखें मद्बात्माओं के चरित्र 
का नतिक समथन करने के लिए महाभारत में कर्मयोगप्रधान गीता, डचित कारण से, 
उचित स्थान में रखी गई है; और गीता मद्दामारत का ही एक माय होना चाहिये | 
वही अनुमान इन दोनों अन्थों की रचना की तुलना करने से अधिक दृठ हो जाता हैं ! 
परन्तु तुलना करने के पहले इन दोनों अन्थों के वर्तमान ख्रूप का कुछ विचार करना 
भावध्यक अतीत होता है। अपने गीताभाष्य के भारंम में श्रीमच्छेकराचार्यजी ने 
स्पष्ट रीति से कह दिया है, कि गीता अन्य में सात सौ छोक है। और, वर्तमान 
समय की, सब्र पोथियों में भी उतने ही छोक पाये जाते हैं। इन सात सौ “छोकों 
में से १ छोक घृतराष्ट्र का है, ४० संजय के, ८४ अर्जुन के और ५७५ भगवान के 


ण््६ू गीतारहस्य अथवा कर्मयोगद्यासत्र 


है। बंबई में गणपत क्ृप्णाजी के छापयखाने में मुद्रित महामारत की पोथी में मीप्म- 
एव में बर्णित गीता के श्ठारह अध्यायों के बाद जो अध्याय भारंम होता है उसके 
( अर्थात्‌ मीष्मपर्व के तैतालीसर्य अध्याय के) भारंभ में सद्िपोच हहोकों में गीठा- 
माहाहय का वर्णन किया गया हैं भीर उसमें कहा है - 

परदुणतानि सविश्ञानि छोकानां आह केशव: । 

जअजुनः सप्तउजादशत सप्तपरष्टि तु सश्षयः।) 

इतरा्ः छोकमेक गीताया मानमुच्यते ॥ 
क्षर्थात्‌ “गीता में केशव क ६२०, अर्जुन के "७, संजय के ६७ भर भृततराड् से 
१, इस प्रकार कुछ मिलाकर ७४५ नठोक है |? मद्रास इलाले में दो पाठ प्रचलित 
है, इसके अनुसार क्ृप्णाचार्यद्वारा प्रकाशित मद्दामारत की पोथी में ये छोक पाये 
जाते हं। परन्तु कलकच्ते में सुद्रित महामारत में ये नहीं मिलते; और मारत-दीकारार 
नीलकण्ठ ने तो इनके विपय में यह हिस्या है, कि इन ५ह कोकों को 'साहः न 
पठ्यन्ते | अतश्व प्रतीत होता है, कि ये प्रत्ित है। परत, यश्रपि इन्हें प्रक्षित 
मान लें; तथापि यह नहीं अतलाया हा सकता, कि गीता में ७४५ छोक ( अर्थात्‌ 
चर्तमान पोधियों में जे ७०० सक्ेक है, उनसे ४५ छोक अधिक) फिसे और का 
पमिे। महाभारत बह्य भारी गन्थ है। इसलिए संभव है, कि इसमें समग्र सम्रव पर 
अन्य छोक जोड दिये गये हों तथा कुछ निकाल डाले गये हो। परन्तु यह अंव 
गीता के विषय में नहीं कही ज्ञा सकनी | गीताग्रन्य सदैव पठनीय होने के फारण वेश 
के सह पूरी गीता को कण्ठाग करनेवाले छोग भी पहले बहुत थे, और भषत्र तक भी 
कुछ है। यही फारण है, कि वर्तमान गीता के बहुत-से पाठान्तर नहीं द। लीर जे 
कुछ मिन्न पाठ हैं, वे सत्र टीकाकारों को माठ्म €। इसके सिंदा यह भी कहा हा 
सकता है, कि इसी हेतु से गीताग्रन्थ में चशावर ७०० कओोक रे गये हैं, कि टरमे 
कोई फेरफार न कर सके। अब अश्ष यह है, कि बेंगई तथा महांस में मुद्रित महा- 
भारत की प्रतियों ही में ४५ छोक- और वे भी सब भगवान्‌ ही के- ज्यादा कहीं 
में आ गये! संजय और अर्जुन के छोकी का जोड वर्तमान प्रतियों में, और टच 
गणना में समाज अर्थात्‌ १२४ हैं; और ग्यारहवें अध्याय के ' पम्यामि देवानू? * 
(११८ १५-३१ ) आदि १७ 'होकों के साथ मतमेद के कारण संमव है, कि धन्य 
दस छोक भी सज्य के माने जाएँ] दसलिए कहा जा सकता हं, कि यद्यप्रि संजय 
और » रु के छोकों का नोड़ समान ही है, तथापि अत्येक हछीक फो पृथक प्रथक 
गिनने में।कुछ फर्क हो गया होगा! परस्ु डस बात का कुछ पता नहीं छगता, कि 
बत॑मान भ्रतियों में भगवान्‌ के जो ५७५ नछोक हैं, उनके चुके ६२० (अर्थात्‌ ४५ 
माधक्ष) कहो से भा गये | यदि यह कहते हैं, कि गीता का 'ध्तीत्र' या ध्यान! या 
इसी श्रकार के अन्य किसी अकरण का इसमें समावेज्य किया गया होगा; तो देखते 
हैं, कि १०६ पल मुद्रित महाभारत दी पोथी में यह प्रकरण नहीं है। इतना ही नहीं? 
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किन्तु इस पोथीवाली गीता में मी सात सौं छोक हैं। अतएव, वर्तमान सात सो 
आोक की गीता ही को प्रमाण मानने के सिवा अन्य मार्ग नहीं हैं। यह हुई गीता 
की वात | परन्ठु, जब महाभारत की ओर टेखते हैं, तो कहना पड़ता है, कि यह 
विरोध कुछ भी नहीं है। स्वयं भारत ही में यह कहा है, कि महामारतसंहिता की 
संख्या एक लाख है। परन्तु राववह्वादुर चितामणराव वैद्य में महाभारत के अपने 
थीका-अन्थ में स्पष्ट करके बतलाया है, कि बतंमान प्रकाशित पोथियों में उतने शोक 
नहीं मिलते, और मिन्न मिन्न पव्वों के अध्यायों की संख्या भी भारत के आरंभ में 
दी गई अनुक्रमणिका के अनुसार नहीं है। ऐसी अवस्था में गीता और महाभारत 
की त॒लना करने के लिए इन श्रन्थों की किसी-न-किसी विशेष पोथी का आधार लिए 
बिना काम नहीं चल सकता। अतण्व श्रीमच्छंकराचार्य ने जिसे सात सौ छोकों- 
बाली गीता को प्रमाण माना है, उसी गीता को और कलकत्ते के वाबू प्रताफ्चन्द्रराय- 
द्वारा प्रकाशित महामारत की पोथी के प्रमाण मान कर हमने इन दोनों अन्यों की 
बुलना की है; और हमारे इस अन्य में उद्धृत महाभारत के छोरी का स्थाननिर्देश 
मी, कछकतें में मुद्रित उक्त महामारत के अनुसार ही किया गया है। इन _छोकों को 
बंग्ई की पोथी में अथवा मद्रास॑ के पाठक्रम के अनुसार प्रकाशित कृष्णाचार्य की 
प्रति में देखना हो; और यहि वे हमारे निर्दिष्ट किये हुए स्थानों पर न मिले, तो 
कुछ आगे पीछे हँठने से वे मिल जाएँगे । 

सात सौ छोको की गीता और कलकते के बाबू प्रतापचन्द्रराय-द्वारा प्रकाशित 
महामारत की ठुलना करने से ग्रथम यही दीख पड़ता है, कि भगवद्गीता महाभारत 
ही का एक भाग है: और इस वात का उल्लेख स्वयं महाभारत में ही कई स्थानों 
में पाया जाता है। पहला उल्लेख भाटिपव के भारंम में दूसरे अध्याय में टी गई 
अनुक्रमणिका में किया है। पर्ववर्णेन में पहले यह कहा हैं-  पूर्बोक्त मगवद्गीता- 
परव॑भीष्मवधस्ततः ? ( म. भा. आ, २. ६९ ); और फिर अठारह पदों के अध्यायों 
और शछोकों की सख्या बतछाते समय भीष्मपर्व के वर्णन में पुनश्च मगवर्द्गीता का 
स्पष्ट उछ्ेख इस प्रकार किया गया है - 


कश्मलूं यत्र पार्थस्य वासुदेचों मद्यामतिः। 
मोददज॑ नाशयामास हेत्तुमिमक्षदर्शिमिः ॥ 
“मे. भा. आ, २, २४७ 


अर्थात्‌ ' जिसमें मोक्षगर्म कारण बतलाकर वासुंदेव ने अजुन के मन का मोहज कक्मऊ 
दूर कर ढिया | * इसी प्रकार आठिपव (१, १७९ ) के पहले अध्याय में प्त्यक स्छोक 
के आरंभ में 'यदाऔपं? कहकर, जन्न घ्ृतराष्ट्र ने बतलछाया है, कि दुर्योधन प्रभ्नति 
की जयप्राति के विपय में किस किस प्रकार मेरी निराशा होती गई; तब यह वर्णन 
है, कि ' ज्योंद्दी सुना, कि भजन के मन में मोह उत्पन्न होने पर श्रीकृष्ण ने उसे 
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विश्वरूप दिखलाया, त्योंही जय के विषय में मेरी पूरी निराशा हो गई |? आश्िपर्य 
के इन तीनों उल्लेखों के बाद शान्तिपर्व के अन्त में नारायणीय, धर्म का वर्णन करते 
हुए गीता का फिर भी उछेख करना पड़ा है। नारायणीय, सात्वत, ऐकान्तिक भौर 
भागवत - ये चारों नाम समानायंक हैं। नारायणीयोपाख्यान (शा, ३३४-३०१ ) 
में उस भक्तिपरधान स्रव्नेत्तिमार्ग के उपदेश का वर्णन किया गया है, कि जिसका उपदेश 
नारायण ऋ्रपिं अथवा मगवान्‌ ने खेतद्वीप में नारइनी की किया था। पिछले पकरणों 
में सागवतधर्म के इस तत््व का वर्णन किया जा चुका है, कि वामुंद्व की एकान्तमभाव 
से भक्ति करके इस जगत्‌ के सत्र व्यवहार स्वधर्मानुसार करते रहने से ही मोश्ष दी 
प्राप्ति हो जाती है, और यह भी बतला दिया गया हैं, कि इसी प्रकार भगवद्गीता में 
भी संन्यासमार्ग दी अपेक्षा क्योग ही श्रेष्तर माना गया हैं| इस मारायणीय धर्म 
भी परंपरा का वर्णन करते समय वैशंपायन जनमेजय से कहते ४, कि यह घर्म 
साक्षात्‌ नारायण से नारद को प्राप्त हुआ है; और यही घर्म *कथितो दरिगीतासु 
समासविधिकत्पतः ? (मे. भा, शां, ३४६. १० )- हरिगीता अथवा भयवद्दीता में 
ब्रतत्भया गया है। इसी प्रकार भागे चढ़ कर २४८ वे अध्याय के ८ व छोक में यह्‌ 
बतलाया गया है, कि - 
समुपोठेप्यनीकेपु कुरुपाण्डचयोर्सघे । 
भर्जुने विमनस्के 'व भीता भगवता स्वयम्‌ ॥ 

क्ीरव ओर पाण्डवों के सुद्ध के समय विमनरक भजुन को भगवान्‌ ने ऐंकान्तिक 
अथवा नारायणधर्म की इन विधियों का उपदेश किया था; और सब्र थुगगों में स्थित 
नारायणघर्म की परंपरा बतला कर पुमश्र कहा है, कि इस धर्म का और यतियों 
के धर्म अर्थात्‌ संस्यासधर्म का वर्णन 'हरियीता' में किया गया है (म, भा, था. 
३२४८. ५३ )। आदिपवे और झान्तिपव में किये गये इन छः उल्ेखें के अतिरिक्त, 
अश्वमेधपर्य के अनुगीतापर्व में भी और एक बार भगवद्वीता का उल्लेख किया 
गया है। जब्र भारतीय युद्ध पूरा हो गया, युधिप्िर का राज्यामिपेक मी ही गया; 
और एक दिन श्रीकृष्ण तथा अर्जुन एकत्र बैठे हुए थे; तब भरीक्षप्ण ने कशा- 
यहों क्षत्र मेरे कहने की कोई आवश्यकता नहीं है। द्वारका को जाने की इच्छा 
है |? इस पर म्जुन ने श्रीक्षष्ण से प्रार्थना की, कि पहले युद्ध के भारंभ में आपने 
मुझे जो उपदेश किया था, वह में भूल गया; इसलिए वह मुझे फिर से ब्रत्मटये 
(अश्व, १६ )। तब इस बनती के अनुतार - द्वारका को जाने के पहले - शरीक्षण्ण 
ने अर्जुन को अनुगीता सुनाई । इस अनुगीता के आरंभ ही में भगवान ने कहा है- 
+ दुभोग्य-बद्य वू उस उपदेश को मूछ गया; जिसे मैंने ठक्षे युद्ध के आरंभ में 
इतलाया था। उस उपदेश को फिर से वैसा ही वतछाना आत्र मेरे लिए भी 
भर्सभव है| इसलिए उसके बदले ठ॒झे कुछ अन्य बातें बतलाता हूँ? ( म. मा. लश्- 
अनुगीता १६. १-१३)। यह बात ध्यान देने योग्य है, अनुगीता में वर्गित 
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कुछ प्रकरण गीता के मकरणों के समान ही है। अनुगीता के निर्देश को मिल कर 
महामारत में मगवद्गीता का सात बार स्पष्ट उल्लेख हो गया है। अर्थीत्‌ अन्तर्गत 
प्रमाणों से स्पष्टठया तिद्ध हो जाता है, कि भगवद्ीता वर्तमान महाभारत का ही 
एक माग हैं। 

परन्तु सन्देह की गति निरंकुश रहती है; इसलिए, उपर्युक्त सात निर्देशों से 
भी कई लोगों का समाधान नहीं होता। वे कहते हैं, कि यह कैसे सिद्ध हो उक्ता 
है, कि यह उल्लेख भी भारत में पीछे से नहीं जोड़ विये गये होंगे! इस प्रकार 

मन में यह अंका ज्यो-फी-त्यों रह जाती है, कि गीता महाभारत का भाग 

वा नहीं। पहले तो वह शंका केवछ इसी समझ से उपस्थित हुई है, कि गीता 
प्न्ध अह्मजान-प्रधान है। परन्तु हमने पहले ही विस्तारपूर्वक वतलछा दिया है, कि यह 
समझ टीक नहीं। अतएव यथार्थ में देखा जाए, तो अन्न इस शेका के लिए कोई 
स्थान ही नहीं रह जाता। तथापि इन प्रमाणों पर ही अवलंब्रित न रहते हुए हम ' 
अतल्ाना चाहते हैं, कि अन्य प्रमाणों से भी उक्त शंका की अयथार्थता खिद्ध हो 
सकती है। जब दो अ्न्‍्धों के विषय में यह झंका की जाती है, कि वे ढोनों एक ही 
अन्‍्धकार के हूँ या नहीं; तब्र काव्यमीमांसकगण पहले इन दोनों बातो - शब्दसाहब्य 
भौर अर्थताइच्य - का विचार किया करते हैँ। शब्दशाहब्य मे केवक दाब्ठों ही का 
समावेश्ञ नहीं होता किन्तु उसमें मापारचना का भी समावेश किया जाता है। इस 
दृष्टि से विचार करते समय ठेखना चाहिये, कि गीता की मापा और महामारत की 
मापा में क्तिनी समता हैं। परन्तु महाभारत अन्थ चहुत त्रद्शा भौर विस्तीर्ण है 
इसलिए उसमें मौके मौके पर भाषा की रचना मी भिन्न भिन्न रीति से की गईं है। 
उदाहरणार्थ, कणपर्व में कण और अर्जुन के युद्ध का वर्णन पढने से ठीख पडता हैं, 
कि उसकी भाषारचना अन्य प्रकरणों की भाषा से मित्र है। अतएव चह निश्चित 
करना अत्यन्त कठिन हैं, कि गीता और महामारत की भाषा में समता है या 
नहीं | तथापि सामान्यतः विचार करने पर हमें परलेकवार्सी काशीनाथपन्त तेंल्ंग# 
के मत से सहमत होकर कहना पडता है, कि गीता की भाषा तथा छन्दोरचना 
जाप अथवा पाचीन हैं। उदहरणार्थ, काशीनाथपन्त ने यह बतल्या है, कि अन्त 
(गीता २. १६ ), मापा (गीता २. ५४ ), ब्रह्म (८ प्रकृति, गीवा १४. ३ ), योग 
(< कर्मयोग ), पाठपूरक अव्यय 'ह! (गीता २. ९) झाओ्रि शब्दों का प्रयोग गीता 
में जिम् आर्थ में क्रिया गया है, उस अर्थ में वे शब्द काल्दिस प्रभति के कार्ब्यों में 
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# स्वर्गीय काशीनाथ व्यंत्रऊ तलंग-द्वारा रचित भगवद्वीता का भंग्रेजी अनुवाद 
मेक्समल्र साहब-द्वारा सपादित प्राज्यपर्म-एस्तऊमाला (53टा०6 800८5 ० 6 
#४७ 50765 ५०, शा। ) मे प्रकाशित हुआ है। इस भ्न्ध में गीता पर एक टीकान्मऊ 
प्रस्तावना ऊे तीर पर जोड़ दिया गया है। स्वर्गीय तैलंग के मताइसार इस प्रकसण में जो 
उस है, वे ( एक स्थान को छोड़ ) इस प्रस्तावना को लक्ष्य करके ही कियें गये है। 
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नहीं पाए जति) और पाठमेद्र ही से क्यो न हो; परन्तु गीता के १९, २५० छोड में 

मम्कृत्वा! यह अपाणिनीय ठाव्ड रखा गया हैँ, तथा गीता ११, ४८ में ' शक््य 
लअहं! इस प्रकार अप्राणिनीय सन्धि भी की गई है! इसी तरह ' सनानीनामई 
न्वन्द्र (गीता १०. २४) में जो 'सेनानीनां' पष्टी कारक है, वह भी पाणिनी के 
अनुसार घुद्ध नहीं है। आर्प ब्रत्तरक्‍ता के उदाहरणों को स्र्गीय तत्ग ने स्पष्ट करके 
नहीं बरतलाया है। परन्तु हमें यह प्रतीत होता है, कि ग्यारह अध्यायवाले विश्वर्प- 
बणन के (गीता ११, १५-५० ) छत्तीस र्मेफी को लक््य करके ही उन्होंने गीता की 
छन्दोरतना को भाप कहा है। इन हठोकों के प्रत्येक चरण में ग्यारह अक्षर ४; परन्तु 
गणे का फोई नियम नहीं है। एक इस्ठवज्रा है तो दुसरा उप्ेद्रबजा, तीमरा हैं 
शाहिती तो चखोथा किसी अन्य प्रकार का | इस तरह उक्त छत्तीस छोकों में - अर्थात 
१४४ चरणों मे- भिन्न मिन्न जाति के कुछ ग्यारह चरण दीग्म पड़ते हूं । तथापि वहीं 
श्रह नियम भी ठीख पड़ता है, कि प्रत्येक चरण में ग्यारह अश्षर ह; और उनमें से 
पहला, चौथा, आठवों और भन्तिम थे अक्षर गुर है; तथा छटठवों अक्षर प्रायः छु 
ही है। इससे यह भनुमान किया जाता है, कि तरस्वेद तथा उपनिपददों के म्रिष्रप्‌ के 
टदेंग पर ही ये कक रचे गये है। ऐसे ग्यारह भक्षरों के विपमद्रत्त कालिदास के 
कास्यों में नहीं मिलते | हों, झाकुन्तछ नाटक का ' अमी वेदि परितः क्दसबिष्ण्या: ? 
यह +ठोक इसी छन्द में है; परन्तु काल्टिस ही ने उसे व्रल्कछन्द! भर्थात ऋग्वेद का 
उन्द्र कहा है। इससे यह बात प्रकट हो जाती है, कि आर्पद्रत्ते के प्रचार के समय ही 
में गीताअन्थ की रचना हुई है। महाभारत क अन्य स्थर्ों में उक्त प्रकार के आप 
शब्द और वरिक बृत्त दीख पड़ते हैं। परन्तु इसके अतिरिक्त इन दोनों अन्यों के 
भापासाहब्य का दूसरा हद प्रमाण यह है, कि महाभारत ओर गीता में एक ही से अनेक 
लोक पाये जाते ६। महामारत के सत्र दढोक्ों की छानत्रीन कर यह निश्चित करना 
कठिन है, कि उनमें से गीता में कितने शोक उपलब्ध हैँ। परन्ठ महाभारत पढ़ते 
समय डसमे जो छोक न्यूनाधिक पाठभेट के गीता के उकझ्ेकी के सदश हमें जान पढे 

की संख्या मी कुछ कम नहीं है; और उनके आधार पर भापासाइच्य के प्रश्न का 
निर्णय भी सहन ही हो सकता है। नीचे दिये गये छोक और छोकार्घ, गीता भीर 
महाभारत (कलकत्ता की प्रति) में झब्डशः अथवा एक-आाध झब्द की मिन्नता होकर, 
ज्यो-क-त्या मिलते हैं - 

गीता महाभारत 


१, ६ नानाझखप्रहरणा० छोकार्द। . मीप्मपर्व ( ५१. ४); गीता के सह द्दी 
दुर्याधन ठोणाचार्य से अपनी सेना का 
वर्णन फर रह है। 

१, १० अपर्यात्ं० पूरा छोक। भीष्म, ५१, ६ 


गीता की वहिरंगपरीक्षा 


£, १९-१९ तक आठ जोक | 
१, ४५ अहो बत महत्मापं० छोकार्थ। 


उमी तौ न विजानीत० उ््ेंकार्ध। 


२, रे८ 


अच्यक्तादीनि भूतानि० शोक । 


« ३१ धम्याद्धि युद्धान्‌ अ्यों ० स्छोकार्थ | 


ल्‍्ज 


नदी 


» दै२ यरेच्छयी० छोक। 


..प 


. ४६४ यावान्‌ अर्थ उंदपाने ० छोफ। 


524 


- ५९ विपया विनिवर्तन्ते० क्ोक । 


ड्फ 


जे 


« ६७ इन्द्रियाणां हि चरतां० छोक। 


डर 


» ७० आापयेमाणमचल्पतिए ० कछोक | 


श्ए 


१. ४१ इन्द्रियाणि पराण्याहु:० छोक। 


४, ७ यदा यदा हि धर्मस्प० आोक। 


प२१ 
मीष्म ५१, २२-२९; कुछ भेद रहते हुए 


के 3 


शेषगीता के >ओेकों के समान ही हैं। 


ड्रोण, १९७, ५०; कुछ चब्ठभेद हैं, शेप 
गीता के लोक के समान | 
शान्ति, २२४, १४; कुछ पाठभेद होकर 
बलि-वासव-संवाद और कठोपनिपद्‌ में 
१. १८ ) है। 
स्री, २. ६, ९-११; “अव्यक्त' के बदले 
“अभाव! है, शेप सब्र समान है | 


भीष्म. १९४, ३६; भीष्म कण को यही 
चतल्य रहे हैं । 
॥, ५७, २ 'पार्थ! के बदले कर्ण” पढ 
रख कर हुयॉधन कर्ण से कह रहा है। 


उद्योग, ४५. २६; सनत्सुजातीय प्रकरण 
में कुछ शब्दभेद से पाया जाता है। 


शान्ति, २०४, १६; मन॒-वृहत्पति-संवाद 
में अक्षरणः मिलता है | 


बन, २१० २६; ब्राह्मण-व्याध-संवाद में 
कुछ पाठमेद से आया है और पहले 
रथ का रूपक भी दिया गया है। 


शान्ति. २५०. ९; भुकानुप्रश्न में ज्यो-का 
त्यों भाया है | 

शान्ति, २४८५, ३ और २४७, २ का 
छुछ पाठमेट से थुक्कानुप्रश्ष में दो 
बार भाया है। परन्तु इस शोक का 
मूल्स्थान कठोपनिपद्‌ में हैं (कठ. 
३. १० )। 

वन, १८९, २७; मार्कण्डेय-प्रश्न में ज्यों 
कान्त्यों है | 


हर 


३१ नाय॑ छोको5स्त्ययेजस्थ ०. 
खोफाध | 


७ 


४. ४० नाय॑ लोकोडस्ति न परो 
६ 
अेक्रार्ध | 


ल्‍्धा 


, * यत्साख्येः प्राप्यतते 


लोक | 


स्थान ० 


५, १८ विद्याविनयसंपन्ने ० टोंक ] 


६. ५ आत्मैंव ह्त्मनो बन्धु ० क्छोका्। 
और आगामी #ठोंक का अर्थ । 


&. २९ सर्वमूतस्थमास्मानं० छोकाघे | 


&, ४४ जिज्ञासुरपि योगस्य० खछोकार्थ | 


८, १७ सहस्युगपरयनन्‍्तं० यह “छोक 
पहले थुगका अर्थ न बंतछा कर 
गीता में दिया गया है। 


, २० यः स सर्वेपु भूतेपु० ोकार्थ । 


९, ३२ स्त्रियों वैच्यास्तथा० यह पूरा 
लोक और आगामी, अ्येक का 
पूवाघ। 


' गीदारहस्य अथवा कर्मयोगशासतर 


झान्ति, ९६७, ४०; गोकापिलीयख्यान में 
82022 
पाया जाता है, और सब गकरण 
यज्ञाविषयक ही हैं | 


बन. १९९, ११०; मार्कण्डेय समस्यापर्व 
में दब्दशः मिलता है । 


' शान्ति, ३०५. १९ और ३१६. ४. इन 


कप 


दोनों स्थानों में कुछ पाठमेद 
वसिए-कराल और याशवद्क्य-जनक 
के संवाद में पाया जाता है। 

बान्ति, २३८, १९; थ्रकानुप्रश्न में अक्षरशः 
मिल्ता है । 

उद्योग, ३३, ६३, ६४. 

4, ८: चर 

ठीक ठीक मिलता है| 


१५९ 


५. ४५ ४५ 


विदुरनीति मैं 


शान्ति, २३८ २१६ शथुकानुप्रश्ष, मनु- 
स्मृति (१२, ९१), इश्ावास्यो- 
पनिपद्‌ (६) और कैवल्योपनिषद्‌ 
(१.१०) में तो ज्यो-कान्त्यों 

मिलता है ) 

शान्ति, २१५, ७, शुकानुपश्ष में कुछ 
पाठ-मेंद करके रखा गया है। 


[2 


झान्ति, २३१, ३१, झुकानुप्रश्न में अक्ष- 
रह्माः मिलता हैं; और युग का अर्थ 
चतलानेवाला कोष्टक भी पहले दिया 
गया है। मनुस्मृति में भी कुछ पाठा- 
न्तर से मिल्ता है ( मनु. १. ७३ )। 


शान्ति, ३३९. २३. नारायण्णाय धर्म में 
कुछ पाठान्तर होकर दो बार आया है। 


अखश्च, १९, ६१..और ६२; भनुगीता में 
र । 


कुछ पाढान्तर के साथ ये छोक हैं 


गीता की चहिरंगपरीक्षा ण्श्३ 


१३, १३ सर्वतः पाणिपाईं ० ोऊ। शाति, २३८, २९, अश्व. १९, ४९; 
अुकानुप्रश्त, अनुगीता तथा अन्यत्र भी 
यह अक्षरद्यः मिलता है। इस ऑोक 
का मूल्स्थान अताश्वतरे।पनिषद्‌ (२. 


१६ ) है| 
१३, ३० यद्य भूतएग्मावं० लोक ) शान्ति, १७, २३; युधिए्टिर ने अ्ुन से 
ही शब्ठ कहे 
१४, १८ ऊर्ष्व॑गच्छान्ति सच्चस्था०. अश्व, ३९, १०, अनुगीता के गृरु-शिप्य- 
ोंक | संवाद में अक्षरद्वाः मिलता है| 


१६. २१ त्रिविध॑ नरकत्येदं ० व्मेक। ड्योंग, ३२. ७; विदुरनीति मे अक्षरह्ा: 
मिलता हैं | 

१७, ३ भ्रद्धामबों८य पुदुपः० छोकार्ध। शान्ति, २६३. २८; तह्यघार-जाजकि 
संबाद के श्रद्धाप्रकरण में मिलता है | 


न 
एच 


» १४ अविश्ठन तथा कर्ता० छोंक।. जान्ति, ३४७, ८७; नारायणीब धर्म में 
* अक्षरद्वः मिलता हैं। 


उच्त तुलना से यह बोध होता है, कि २७ परे छोक और १२ कोकार्थ, गीता 
तथा महाभारत के भिन्न भिन्न प्रकरणों मं - कहीं कहीं अधप्षरणः: और कहीं कहीं 
कुछ पाठान्तर होकर - एक ही से है; और, यदि पूरी तौर से जॉच की जाएँ, तो 
और भी बहुतेरे कटोको तथा छोकार्थों का मिलना संभव है | यदि यह देखना चाहे, 
कि गे-द्रे अथवा तीन-तीन अच्छ अथवा झछोंक के खलुर्थाश (चरण ) गीता और 
महामारत में कितने स्थानों पर एक-से हैं, तो उपर्युक्त तालिछा कहीं अधिक अद्ानी 
होगी |# परन्तु इस गब्दसाम्य के अतिरिक्त बेवल उपर्युक्त तालिका के छोक्साहस्य 
का विचार करे, तो श्ना यह कहें नहीं रहा जा सकता, कि महाभारत के अन्य 











...* यद्रि इस बृ््ि से संवर्ण महाभाच्त देसा जाए, तो गीता और महाभारत में सम्मान 
शोक्प्ाद अर्थात्‌ चरण सो से भी अधिक दीस पडेगे। उनमे ने कुछ बहाँ किये जाते है 
भागर्जीवितेन वा (गीता १-३६), नतत्त्वस्वुपपयते (गाता ३). बायते महतो भूदात्‌ 
(९ ४५ ), अञान्तस्व कृत सुप्रम (५ ६६ ), उर्त्सवियुस्मि छोका (३.२४ ), मनो इर्नें- 
अड चलमु (5. ४५ ), मामात्मा धतभावन (% ४ ), मोधचाआ मोधरमोण- (* १९ ), नम 
तवगु भतयु (९ २५० ), दीमानलाऊंधानि ( १६. १७ ); त्तवश्नहित रता (१६ ४ ), हक्च- 
निन्‍्दास्तुतिः ( १०९. १९ ), सन्तुष्ा येनकेनानित ( १२. १५ ); समलाष्टाइमक्काथन ( १०, ६०, 
विविधा फर्मचोदना ( १८. १८), निर्मम जान्‍त (१८ ५३ ) , ब्क्मदयाव कल्पते (१८ 
७६३ ) इत्यादि । 


ड्र्४ गीतारहस्य अथवा कर्मयागदास्त्र 


मकरण और गीता ये दोनों एक ही लेखनी के फल है। ये प्रत्येक प्रकरण पर विचार 
किया जाए, तो यह ब्तीत हो जाएगा, कि उपर्युक्त २३ ोकों में से १ मार्क्डेय- 
प्रश्न में, हे मार्केण्डेय-तमत्या में, £ आह्मण-व्याघ-संबाद में, २ विद्ुस्नीति में, १ 
सनत्छुजातीय में, १ मनु-बृहस्पति-संबाद में ६२ गुकानुप्रश्न में, ह तुदाधार-नाजलि- 
संबाद मे, ६ वसिप्-कराक्न और याश्ववत्क्य-जनक-सवाद में, १३ नारायणीय धर्म में, २१ 
अनुगीता में और दोप, भीष्म, टोण, तथा ख्रीयर्व में उपलब्ध हैं| इन में से प्रायः 
उच्च जगह ये कछोक प्र्वापार सन्दर्भ के उक्त डचित स्थानों पर ही मिलते हैं - पश्चित 
नहीं है; और यह भी अतीत होता है, कि इनमें से कुछ छोक गीता ही में समारोप- 
इृष्टि से लिए गये है) उद्हरणार्थ, 'सहख्युगपर्यन्तमः (गीता ८. १७) इस 
नेक के स्पष्टीकरणार्थ पहले वर्ष और युग की व्याख्या बतलाना आवश्यक था; 
कषीर महाभारत (झां, २३१) तथा मनुस्मृति में इस ठोक के पहले उनके रक्षण 
भी कटे गये ह। परन्तु गीता में यह लोक ( युग! आार्रि की व्याख्या न बतत्य कर ) 
एखडम कहा गया है| इस दृष्टि से विचार करने पर यह नहीं कहा जा सकता, कि 
महाभारत के अन्‍य प्रकरणों में ये वछोक गीता ही से उद्धृत किये गये हैं; और, 
इनके भिन्न मिन्न प्रकरणों में से गीता में इन वझ्े्कों का लिया जाना भी संभव नहीं 
हैं। अतएव, यही कहना पडता है, कि गीता कर महामारत के इन प्रकरणों का 
डिग्चनेवाली कोई एक ही पुरुष होना चाहिये। यहाँ यह बतला ऐेना आवश्यक 
प्रतीत होता है, कि जिस प्रकार मनुस्मति के कई व्ठोेफ महाभारत में मिलते ६,७ 
डयी प्रकार गीता का यह पूर्ण छोक 'यहत्वयुगपर्यन्तम! (८, १७ ) कुछ हेरफेर के 
साथ, भौर यह ोकार्थ 'श्रेयान्‌ खधर्मों विगुणः परघमात्स्यमुप्ठितात (गीता 
है, ३१५ भीर गी. १८. ४७ )- 'श्रियान! के बदले वर? पाठान्तर होकर - मनुस्मृति में 
पाया जाता है, तथा सर्वभूतस्थमात्मानम! यह नछोकार्थ भी ( गीता ६. २९ ) * सर्व- 
भतेपू चात्मानम्‌? इस रूप से मनुस्मृति में पाया जाता है ( मत. १. ७३; १०, ९७; 
१२, ९१ ) | महामारत के अनुद्यानपर्व में तो 'मनुनामिद्दितं शाजम्‌ (अनु, 
४७. २५ ) कह कर मनुस्मृति का स्पष्ट रीति से उल्लेख किया गया हैं! 

इब्दसाइच्य के बदले यरि अर्थसाहस्य देखा जाए, तो मी उक्त भनुमान इृद 
हैं| जाता हैं। पिछले प्रकरणों में गीता के कर्मयोगमार्ग और प्रद्नत्तिपधान भायवत- 
धर्म में व्यक्तरष्टि की उपपत्ति की जो यह परंपरा वतलाई गईं हैं, कि वासुदेव 
से संकर्पण, संकर्पण से पद्म, पद्यम्न से अनिरद्ध और अनिरुद्ध से ब्रह्मेदेव हुए; 
चह गीता में नहीं ली गई | इसके अतिरिक्त यह भी सच है, कि गीताघर्म और 





£ भ्राच्यधर्मपुस्तऊमाका? मे ममुस्मति का अंग्रेजी अजुवाद प्रकानित हुमा है उ््तमे 
बुल्हर साहच ने एक फेहरिस्त जोड़ दी है; ओर यह्द मी बताया हे कि महुस्त॒ति के कॉने 
क्रीन-से छोक महाभारत में मिलते है ( 5. छ. 2. ए०ण. “77५. 9. 533 देखे )। 


गीता की चहिरंगपरीक्षा ज्र्ण 
नारायणीय धर्म में अनेक भेद है। परन्त चत॒व्यूंह परमेश्वर की कब्पना गीता को 
मान्य मे न हो; तथापि गीता के इन सिद्धान्तों पर विचार करने से पतीत होठ 
ह, कि गींताघर्म और भागवतधर्म एक ही से हैं। वे सिद्धान्त ये ६ - एकब्यूह 
बासुंदेव की भक्ति ही राजमार्ग है; किसी मी अन्य टेवता की भक्ति की जाए, व्ह 
वाछुटेव ही को अपंण हो जाती हैं; भक्त चार प्रकार के होते है: स्वर्म के अनुनार 
सब कर्म करके मगवद्धक्त को यज्ञचक्र जारी रखना ही चाहिये; और संन्यास लेना 
उचित नहीं हैं | पहले यह भी वतछाया जा चुका है, कि विवस्थान्‌, मन, इध्बाकु 
भादि सांग्रदायिक परंपरा भी दोनो ओर एक ही हैं। इसी प्रकार सनत्लुज्ञातीय, 
शुकानुप्रश्न, याशवव्क्य-जनक-संवाद, अनुगीता इत्यादि प्रकरणों को पढ़ने से यह छान 
ध्यान में भा जाएगी, कि गीता में वर्णित वेदान्त या अध्यात्मज्ञान भी उक्त प्रकरणा 
में प्रतिपाठित ब्रह्मशान से मिल्ता-जुल्ता है। कापिलसांख्यशासत्र के २५ तत्वों ओर 
गुणोत्कर्प के सिद्धान्त से सहमत होंकर मी मगवद्गीता ने जिस पकार यह माना है, 
कि प्रकृति और पुरुष के भी परे कोई नित्यतत्त्व हैं उसी प्रकार शान्तिपर्व के वसिए- 
कराल जनक-संवाद में और याज्ञवल्क्य-जनक-संबाद में दिस्तारएवंक यह प्रतिपावन 
किया गया है, कि सांख्यों के २५ तत्वों के परे एक “छब्बीसवॉ”? तत्त्व और हैं, 
जिसके ज्ञान के बिना कैबल्य प्राप्त नहीं होता | यह विचारसाइब्य केवल कर्मबोंग या 
अध्यात्म इन्हीं दो विपयों के रंवन्ध में ही नहीं दीख पड़ता; किन्तु इन दो मुख्य 
विषयों के अतिरिक्त गीता में जो अन्यान्य विपय हैं, उनकी वराबवरी के प्रकरण मी 
महाभारत में कई जगह पाये जाते हैं। उद्यहरणार्थ, गीता के पहले अब्याय के 
भारंम में ही द्रोगाचार्य से दोनों सेनाओं का जैसा वर्णन डुर्योघन ने किया हैं, 
ठीक वैसा ही - आगे भीष्मपर्व के ५१ वें अध्याय में -- उसने फिर से द्रोंणाचार्य 
ही के निकट किया है। पहले अव्याथ के उत्तराध में अजुन को जैसा विपाद हुआ, 
वैसा ही युधिप्निर को शान्तिपर्व के आरंभ में हुआ है; और जन्र मीप्म तथा ह्रोण 
का योगवल? से वघ करने का समय समीप आया, तब अजजुन ने अपने मस्त से 
फिर भी वैसे ही खेब्युक्त वचन कहें हैं ( भीष्म, ९७. ४-७, और १०८, ८८-९४ )। 
गीता (१. ३२, ३६ ) के भारंभ में अर्जुन मे कद्दा हैं, कि जिनके लिए उपमोग यात्र 
फरना है, उन्हीं का बध करके जय ग्रात्त करें, तो उतका उपयोग ही क्या द्वोगा? 
भर जब युद्ध में सव कौरवों का वध हो गया, तव यही वात दुर्योधन के छुख से 
मी निकली है ( शब्य- ३९, ४२-०१ )। दूसरे अध्याय के आरंभ में चैसे सांख्य 
और क्मय्रोग ये दोनों निष्ठाएँ वतल्वई गई हैं, वैसे ही नारायणीय धर्म में और 
झान्तिपर्व के जापकोपाख्यान तथा जनक-सुल्भा-संवाद में मी इन निष्ठाओं का वर्णन 
पाया जाता है (शां. १९६ और ३२० )। तीसरे अध्याय में कहा है-अकर्म 
की भपेक्षा कर्म श्रेष्ठ है; कर्म न किया जाए, तो उपजीविका मी न हो सकेगी, इत्यादि 
सो यही बातें वनपर्व के आरंभ में द्रौपदी ने युविश्टिर से कही हैं (बन, ३२ ); और 
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उन्हीं तत्तवों का उल्लेख अनुगीता मे फिर से किया गया है। श्रौतधर्म या स्मार्वधर्म 
यज्ञमय हैं, यज्ञ और अज्ञा को अक्षदेव ने एक ही साथ निर्माण किया है, इत्यादि 
गीता का प्रवचन नारायणीग धर्म के अतिरिक्त शान्तिपर्व के अन्य स्थानों में ( शा, 
२६७ ) भीर मनुस्मृति (३) में भी मिल्ता है। तुढाभार-जाजदी-संवाद में तथा 
प्राह्मण-व्याध-संवाद में मी यही विचार मिलते हैं, कि स्वर्म के अनुसार कम करने 
में कोई पाप नहीं हैं (शा, २६०-२६३ और वन. २०६-२१५ ) | इसके सिया, 
सं्टि की उत्पात्ति का थोड़ा बर्णन गीता के सातवे और आठवें अध्यायों में है, उसी 
प्रकार का वर्णन शान्तिपव के शुकानुप्रश्न में मी पाया जाता है (शां, २३१) | और 
छटये अध्याय में पातंजल्योग के आयनों का जो वर्णन है, उसी का फिर से थुकानु- 
प्रश्ष (शा, २३९ ) में और भागे चलकर झान्तिपर्य के अध्याय ३०० में तथा अनुगीता 
में विस्तारपूर्वक विवेचन किया गया है ( अश्व. १९ ) | अनुगीता के गरुरुशिप्य-संबाद 
में किये गये मध्यमोत्तम वस्तुओ के वर्णन ( अश्व, ४३ और ४४) और गीता के 
दसवें अन्याय के विभूतिवर्णन के विपय्र में तो यह कहा जा सकता है, कि इन दोनो 
का प्रायः एक ही अर्थ हैं। महाभारत में कहा है, कि गीता में मगवान्‌ ने भजन को 
जो विश्वरूप दिखछाया था, वही सन्धि प्रस्ताव के समय दुर्योधन आशि कौरवों को, 
और युद्ध के बाद द्वारका को ढछौटते उुमय मार्ग में उत्तंक को भगवान्‌ ने दिखलछाया; 
ओर नारायण ने नारद तथा दाशरथि राम ने परगुराम को दिखव्थथा (3, १३०; 
भश्व, ५५; शा, ३३९; वन. ९९ ) | इसमे सन्देह नहीं, कि गीता का विश्वरूपवर्णन 
इन घारो स्थानों के बर्णनों से कहीं अधिक सुरस भीर विस्तृत हैं; परन्तु सच  वर्णनों 
को पढ़ने से यह सहज हीं माल्‍च्म हो जाता है, कि अर्थैसाहच्य की दृष्टि से उममें 
फोई नवीनता नहीं है। गीता के चौटहवें और पन्द्रहवे अध्यायों में इन बातो का 
निरूपण किया गया है, कि सत्त्व, रन और तम इन तीनों गुणों के फारण सृष्टि मे 
मभिन्नता कैसी होती है; इन गुणों के लक्षण क्या हैं; और सब्र कर्तृत्व शुणों ही का हैं, 
आत्मा का नहीं; ठीक इसी प्रकार इन तीनो का वर्णन भनुगीता ( अश्व, ३६-३९ ) 
भौर शान्तिपर्थ में मी अनेक स्थानों में पाया जाता है (शां. २८५ आर ३००-१११) 
सारांद, गीता में जिस प्रसंग का वर्णन किया गया हैं; उसके अनुसार गीता में छुछ 
विपयो का विवेचन अधिक विस्तृत हो गया है; और गीता के सब विचारों से 
समानता रखनेवाले विचार महाभारत में भी परथक प्रथक्‌ कहीं-न-कहीं न्यूनाधिक 
पाये ही जाते हैं। और यह बतलाने की आवश्यकता नहीं, कि विचारसाहब्य के 
साथ-ही-साथ थोडीबहुत समता शब्दों में मी आप-ही-भाष आ जाती है। मार्गश्रीर्ष 
मद्दीने के संचन्‍ध की साहदयता तो बहुत ही विलक्षण हैं। गीता में "मासानां 
मार्यश्षीपोंड्हम्‌ ! (गीता १०, ३२५) कह कर इस मास को जिस प्रकार पहला स्थान 
विया है, उसी प्रकार अनुझआसनपर्व के ढानधर्म-म्रकरण में जहें! उपवास के छिए 
महीनों के नाम चतछाने का मौका हो बार आया है, वहाँ प्रत्येक बार मार्गशीर्ष से 
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ही महीनों गिनती भारंभ की ग्र (अनु, १०६ और १०९ )। गीता में वर्णित 
सात्मीपम्य की या सर्व भूत-हित की दृष्टि, अथवा आधिमौतिक, आधिदेविक भौर 
आध्यात्मिक मेहर तथा ठेवयान और पितृयान-गति का उल्लेख महाभारत के अनेक 
स्थानों में पाया जाता है। पिछले प्रकरणों में इनका विस्तृत विचेचन किया जा चुका 
है; अतरव यहाँ पर पुनर्कक्त की आवश्यकता नहीं। 
नापासहच्य की ओर देखिये, या अर्थसह्ज्य पर ध्यान दीजिये, अयवा 
गीता के विषयक जो महाभारत में छः सात उल्लेख मिलते है, उन पर विचार कीजिये; 
अनुमान यही करना पड़ता है, कि गीता वर्तमान महामारत का ही एक भाग है; और 
जिम पुरुष ने बतमान महाभारत की रचना की हैं, उसी ने वर्तमान गीता का भी 
व्णंन किया है। हमने ठेला है, कि इन सब प्रमाों की ओभोर दुर्कलृक्ष्य करके अथवा 
किसी तरह उनका अदकऋछ पच्चू अर्थ छगा कर कुछ लोगों ने गीता को प्रक्षित सि 
करने वा य॒त्न किया है। परन्तु जो लोग बाह्य प्रमाणों को नहीं मानते; और अपने 
ही संशयरूपी पिश्चात्य को अग्रम्थान विया फरते हैं, ठनकी विचारपद्धति सबंथा 
अश्चान्त्रीय अतएव अग्राह्म हैं। हो, यदि इस बात की उपपत्ति ही माह्म न होती, 
कि गीता को महाभारत में क्यों स्थान दिया गया है, तो ब्रात कुछ और थी परन्दु 
डैना कि इस प्रकरण के आारभ में बतलछा दिया गवा है ) गीता केवल वेदान्तप्रधान 
अथवा भक्तिप्रधान नहीं है | किन्ठ महाभारत में जिन प्रमाणभूत श्रेष्ठ पुरुषों के चरित्रों 
का वर्णन किया गया है, उनके चरित्रो का नीतितत्त्व या मर्म बतलाने के लिए महा- 
मारत मे कर्मयोंगप्रधान गीता का निल्पण अत्यन्त आवश्यक था; और, वर्तमान 
समय में महाभारत के जिस स्थान पर वह पाई जातो हैं, उससे बढ़कर, ( काच्यदष्ट 
से भी ) कोई अधिक योग्य स्थान उसके लिए दीख नहीं पड़ता | इतना सिद्ध होने पर 
अन्तिम विद्धान्त यही निश्चित होता हु, कि गीता महाभारत में उचित कारण से 
ओर उचित स्थान पर ही कही गई है - वह प्रक्षित्त नहीं है। मद्दाभारत के समान 
रामायण भी सर्वमान्य और उत्कृष्ट भार्ष महाकाब्य है; और उस में भी कथा- 
प्रसंगानुसार सत्य, पुत्नधमे, मातृघर्म क्षावि का मार्मिक विवेचन हैँ) परन्तु यह 
बतलाने की आवशच्यकता नहीं, कि वात्मीकि न्षें का मूल्हेतु अपने काव्य को 
भारत के समान * अनेकसमयान्वित, सूक्ष्म घर्म-अधर्म न्यायों से ओतपग्रोत, और 
सब लोगो फो शील तथा सच्चरित्र की शिक्षा देने में सब प्रकार से समर्थ ” बनाने का 
नहीं था। इसलिए घर्म-अधम, कार्य-अकार्य या नीति की दृष्टि से महाभारत को 
योग्यता रामायण से कहीं बढ़कर है। महाभारत केवर आप काव्य या केवल 
इतिहास नहीं हैं; किन्तु वह एक संहिता है, जिसमें धर्म-अधर्म के सक्ष्म ग्रसंगों का 
निरूपण किया गया है। और यदि इस घमंसंहिता में कर्मयोग का शाजीय तथा 
तास्विक विवेचत्त न किया जाए, तो फिर वह कहों किया जा सकता है ! केवल वेदान्त 
अन्यों मे यह विवेचन नहीं किया जा सकता। उसके लिए योन्य स्थान धर्मसंहिता 
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ही है। और यदि महामारतकार ने यह विवेचन न किया होता, तो यह धर्म-अधम 
का बृहत्‌ संग्रह भगवा पॉचवों वेट उतना ही अपूर्ण रह बाता। इस त्रुटि की पूर्ति 
करने के लिए ही भगवद्वीता महाभारत में रखी गई है। सचमुच यह हमारा बड़ा 
माग्य हैं, कि इस कर्मयोगशासत्र का मण्डन महामारतकार कैसे उत्तम ज्ञानी सत्पुद्प 
ने ही किया है, जो वेदान्तशासत्र के समान ही व्यवद्वार में भी अत्यन्त निपुण ये। 
इस भ्रकार सिद्ध हो चुका, कि वतंमान भगवद्गीता प्रचलित महाभारत ही का 
एक भाग है) अब उसके अर्थ का कुछ अधिक स्पष्टीकरण करना चाहिये। भारत 
और महाभारत छाब्दों को हम लोग समानार्थक समझते हैं; परन्तु वस्तुतः व दो 
मिन्न मिन्न शब्द हैं। व्याकरण की दृष्टि से देखा जाए, तो भारत? नाम उस ग्रन्थ को 
प्राप्त हो सकता है, बिसमें भरतबंशी राजाओं के पराक्रम का वर्गन हो | रामायण, 
भागवत आदि शब्दों की च्युत्पत्ति ऐसी ही है। और, इस रीति से भारतीय युद्ध का 
जिस अन्य में वर्णन है, उसे केवल भारत? कहना यर्थेष्ट हों सकता हैं; फिर वह ग्रन्थ 
नांहे नितना विस्तृत हो। रामायणग्रन्थ कुछ छोटा नहीं हैं; परन्तु उसे कोई मह्दा- 
रामायण नहीं कहता | फिर भारत ही को “महाभारत” क्यों कहते है ! महाभारत के 
अन्त में यह वतछाया है, कि महत्त्व और भारतत्व इन गे गुणों के कारण, इस ग्रन्थ 
को महाभारत नाम दिया गया हैं (स्वर्या, ५, ४४ ) | परन्तु 'महामारत! का सरल 
शब्दार्थ ' बड़ा भारत ! होता है। और ऐसा आर्य करने से यह प्रश्न उठता हैं, कि 
पड़े! भारत के पहले क्‍या कोई 'छोय? मारत भी था! और, उसमें गीता थी था 
नहीं ! वरतंत्रान महाभारत के आाठिपिय में लिख है, कि उपाख्यानों के अतिरिक्त 
महामारत के छोकों की संख्या चौबीस हजार हैं (भा, १. १०१); और आगे 
चलकर यह भी लिखा है, कि पहले इसका 'जय! नाम था (आा. ६२, २० )। 
जय! शब्द से भारतीय युद्ध में पाण्डवों के जय का बोध होता है; और ऐसा 
लर्थ करने से यही प्रतीत होता है, कि पहले मारतीय ग्रुद्ध का वर्णन जय! 
नामक ग्रन्थ में किया गया था। आगे चल कर उसी ऐतिहासिक अन्य में 
अनेक उपाख्यान जोड़ विये गये; और इस प्रकार महामारत - एक बड़ा ग्रन्थ है 
गया, जिसमें इतिहात और धर्म-अधर्म विवेचन का भी निरूपण किया गया है। 
आाश्चलायन ग्रह्मस॒न्नों के ऋषितर्पण में - ' सुमन्तु जमिनि-वैशंपायन-पैल-सूद्रभाष्य- 
भारत-महामारत-घर्माचार्यः ” (आा. ये. ३, ४. ४) - भारत और महाभारत हे 
मिन्न मित्र अ्न्‍्यों का स्पष्ट उछेख किया गया है; इससे भी उक्त अनुमान ही इढ हैं 
जाता है। इस प्रकार छोटे भारत का बड़े भारत में समावेश हो जाने से कुछ काल के 
घाद छोटा 'मारत' नामक स्वतन्त्र अन्य शेप नहीं रहा; और स्वमावतः लोगों में यह 
समझ हो गई, कि केवल 'महाभारत' ही एक मारत-ग्रन्थ है। वर्तमान महाभारत 
की पोथी में यह वर्णन मिल्ता है, कि व्यासजी ने पहले अपने पुत्र (शक) को 
और अनन्तर अपने अन्य झ्िष्यों को मारत पढ़ाया था (भा. १, १०३ ) और 
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आगे यह भी कहा, कि सुमन्ठ जैमिनी, पैल, शक और वैदश्यंपायन, इन पॉच शिर्ष्यों 
ने पॉच मिन्न मिन्न मारतसंहिताओं की रचना की (भा, ६३. ९० )। इस विषय में 
यह कथा पाई जाती है, कि इन पोंच महाभारतों में से वैश्ंपायन के महाभारत को 
ओर जैमिनी के महाभारत से केवल अश्वमेघप्व ही को व्यासजी ने रख लिया | 
इससे भव यह भी मादूम हो जाता है, कि ऋषितपंण में ' मारत महामारत ? शार्ब्दों 
के पहले सुमन्तु आदि नाम क्यों रखे गये हैं। परन्तु यहां इस विषय में इतने गहरे 
विचार का कोई प्रयोजन नहीं। रा. व. चिन्तामणराव वैद्य ने महामारत के अपने 
टीकाग्रन्थ में इस विपय का विचार करके जो दिद्धान्त स्थापित किया है, वही हमें 
सयुक्तिक मालछ्म होता है। भतएब यहाँ पर इतना कह देना ही यथेष्ट होगा, कि 
वर्तमान समय में जो महाभारत उपलब्ध है, वह मूल में वैसा नहीं था। भारत 
या महामारत के अनेक रूपान्तर हो गये है; और उस ग्रन्थ को जो अन्तिम स्वरूप 
प्राप्त हुआा, वही हमारा वर्तमान महाभारत है। यह नहीं कहा जा सकता, कि मूल 
भारत में भी गीता न रही होगी। हाँ, यह प्रकट है, कि सनत्तुनातीय, विदुरनीति, 
शुकानुप्रश्न, याशवल्क्य-जनक-संवाद, विष्णुसहलनाम, अनुगीतता, नारायणीय घर्म भादि 
प्रकरर्णों के समान ही वर्तमान गीता को भी महाभारतकार ने पहले थ्रन्थों के भाधार 
पर ही लिखा है-नई रचना नहीं की हैं। तथापि, यह भी निश्चयपूर्वक नहीं 
कहा जा सकता, कि मूल गीता में महाभारतकार ने कुछ भी हेरफेर न किया 
होगा | उपर्युक्त विवेचन से यह वात सहज ही समझ में भा सकती है, कि वर्तमान 
सात सौ ोकों की गीता वर्तमान महामारत में वर्तमान गीता फी किसी ने बाढ में 
मिला नहीं दिया है। भागे यह मी वतलाया जाएगा, कि वर्तमान महाभारत का 
समय कौन-सा है, और मूल्गीता के विपय में हमारा मत क्या है। 


क्षाम २- गीता और उपनिषद्‌ । 


अब देखना चाहिये, कि गीता और भिन्न मिन्न उपनिषदों का परस्पर संवनन्‍्ध 
क्‍या है। वर्तमान महामारत ही में स्थान स्थान पर सामान्य रीति से उपनिषदों का 
उल्लेख किया गया है; और बृहव्रण्यक ( १. ३ ) तथा छान्होग्य ( १. २) में वर्णित 
प्राणन्द्रियों के युद्ध का हाल मी अनुग्रीता ( अश्व, २३ ) में है; तथा “न में स्तनों _ 
जनपंडे ? भादि कैकेय-अश्वपति राजा के मुख से निकले हुए. छाब्द भी (छां. ५,११५) 
शान्तिपर्व में उक्त राजा की कथा का वर्णन करते समय ज्यॉ-का-त्यों पाये जाते है 
(शा. ७७. ८)! इसी प्रकार शान्तिपरवे के जनक-पंचशिख-संवाद में च्ृहृदारण्यक 
(४. ५. १३ ) का यह विषय मिलता हैं, कि ' न भ्रेत्य संश्ास्ति  भर्थात्‌ मरने पर ज्ञात 
को कोई संज्ञा नहीं रहती) ( क्योंकि वह ब्रह्म में मिल जाता हैं; और वहीं अन्त में 
म्रक्न (६, ५ ) तथा मुण्डक ( ३, २. ८ ) उपनिषों में वर्णित नदी और समुद्र का 
दर नाम-रूप से विम॒क्त पुरुष के विषय में दिया गया दैं। हन्द्रियों को घोड़े 
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कह कर बाह्मण-व्याथ-ठंवाद (बन, २१० ) और अनुगीता में बुद्धि को सारभी की 
जो उपमा दी गई है, वह भी कठोपनिपद्‌ से ही ली गई हैं (क. १, ३. ३); और 
कठोपनिषद्‌ के ये दोनों , लोक - ' एप सर्वेषु भृतेपु गृदात्मा ! ( कठ, ३१६) और 
अन्यत्र घर्मोबन्यतरा्थर्मात्‌! (कठ, २. १४)- भी झान्तिपव में टो स्थानों पर 
(१८७, २९ और ३३१, ४४ ) कुछ फेरफार के साथ पाये बातें है | श्रेतराश्रतर का 
'सबंत३ पाणिपाठम्‌ ० ? व्ओोक भी, नैसा कि पहले कह आये हैं, महामारत में लमेक 
स्थानों पर और गीता में भी मिलता है | परन्तु केवछ इतने ही से यह साहब्य पूरा 
नहीं दो जाता | इनके सिवा उपनिपर्दों के और भी बहुत-से वाक्य महामारत में कई 
स्थानों पर मिलते हैं। यही क्यो; यह भी कहा जा सकता है, कि महामारत दा 
अध्यात्मज्ञन प्रायः उपनिषर्टों से ही लिया गया है। 
गीतारहस्व के नौव और तरहवें प्रकरणों में हमने विस्तारपूर्वक दिखला दिया 
है, कि महामारत के समान ही भगवद्गीता का भव्यात्मज्ञान मी उपनिषतें के आधार 
पर स्थापित है। और गीता में भक्तिमाग का जो वर्णन है, वह मी इस शान से भल्ता 
नहीं है। अतएवं यहां उसको दुआरा न लिख क्र उंशेप्र में सिर्फ यही बतटाते हैं, 
कि गीता के द्वितीय अध्याय में वर्णित आभात्मा का अश्योच्यत्व भाठवें अध्याय का 
अक्षर्रह्म स्वरूप और तेरहवें अध्याय का क्षेत्रक्षेक्नविचार तथा विशेष करके 'ब्ेया 
परतझ का स्वरूप -- इन सन्न विपयों का वर्णन गीता में अक्षरश्ञः उपनिपदों के आधार 
पर ही किया गया है। कुछ उपनिपद्‌ गद्य में है और कुछ पद्म में हैं| उनमें से गद्या- 
त्मक उपनिपकों के वा्क्यों को पद्ममय गीता में ज्यो-फा-त्यों उद्घूत करना संमव नहीं; 
तथापि बिन्‍्हों ने छान्‍्ह्रोग्योपनिपद्‌ आभादि को पढ़ा है, इनके व्यान में यह वात सहज 
ही आा बाएगी, कि “जो है सो हैं; भर जो नहीं, सो नहीं ? ( गीता २. १६ ) तथा 
“ये ये बापि स्मरन्‌ भावम्‌ ०? (गीता ८, ६ ) इत्यादि विचार छान्‍्दोग्योपनिपद से 
लिए गये हैँ; और ' छीणे पुण्ये ? (गीता ९. २१ ), ' ज्योतिपां ज्योतिः? ( गीता 
१३, १७ ) तथा मात्रास्पर्शा? (गीता २. १४) इत्यादि विचार और वाक्य बृहद्रण्यक 
उपनिपद्‌ से लिए यये हैं। परन्दु यद्य उपनिषदों को छोड़ जब हम पतद्चात्मक उपनियर्त 
पर विचार करते हैं, तो यह समता इससे भी अधिक स्पष्ट व्यक्त हो जाती है। क्योंकि, 
«इन पतद्मात्मक उपनिपदो के कुछ छोक ज्यों-के-त्यों भगवद्गीता में उद्यृत किये गये हैं। 
डदाहरणाये, कठोपनिपद्‌ के छः-सात छछोक अक्षरणः अथवा कुछ झब्दमेद से गीता 
में लिए गये हैं। गीता के द्वितीय अध्याय का ाश्चर्यवत्तक््यति०” (२.२६) 
छोक, कठोनिपद्‌ की ह्वितीय वछी के ' आश्चयों वक्ता० ? ( कठ. २. ७ ) कहोक के 
समान है; और “न जायते प्रियते वा कद्ाचित्‌ ०? (गीता २. २० ) छोक तथा 
£ यद्दिच्न्तो ब््मचर्य चरन्ति० ? (गीता ८- ११) छोकाथे, गीता और कठोंपनियद्‌ 
में अक्षरदाः एक ही है (कठ, २. १९; २. १५ )। यह पहले ही चतला दिया गया हैं, 
कि गीता का ' इच्दियाणि पराण्याहु:० ? (३. ४२ ) छोक कठोपनिपद्‌ (कठ, है १० ) 
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से लिया गया है। इसी प्रकार गीता के पन्द्रहर्वे अध्याय में वर्णित अश्वत्य चृक्ष 
का रूपक कठोपनिपद्‌ से और “न तद्नासयते सूर्यो०? (गीता १५. ६) छोक 
कठ तथा अताश्ववर उपनिषदोों से - शब्दों में कुछ फेरफार करके - लिया गया है। 
अताश्ृतर उपनिषद्‌ की बहुतेरी फत्पनाएँ तथा छोक भी गीता में पाये जाते है। 
नौवें प्रकरण में कह चुके हैं, कि माया शब्द का प्रयोग पहले पहल अताश्रतरोपनिषद्‌ 
में हुआभा है; और वहीं से वह गीता तथा महामारत में लिया गया होगा। शब्द- 
साहच्य से यह मी प्रकट होता' हैं, कि गीता के छठवें भध्याय,में योगाम्यास के लिए 
योग्य स्थल का जो यह वर्णन किया गया है - ' बची देशे प्रतिष्ठाप्य०? ( गीता 
६. ११) - वह ' समे झुचौ० ? भादि ( श्ले. २. १० ) मन्त्र से छिया गया है, और 
“ सम कायशिरोग्रीवं० ? (गीता ६. १३ ) ये शब्द ' त्रिरुन्नत स्थाप्य सम दशरीरम ? 
(खें. २.८) इन मन्त्र से लिए है। इसी प्रकार “सर्वतः पाणिपादं ? छोक 
तथा उसके आग्रे का स्छेकाध भी गीता (१३. १३) और अ्ेताश्वतरोपनिषद्‌ में 
शब्दशः मिल्ता है (श्रे. ३- १६); और “भणोरणीयांसम” तथा आ्ातित्यिवर्ण 
तमसः परस्तात्‌ ? पद भी गीता (८. ९) में और श्रेताश्वतरोपनिषद्‌ ( ३, ९. २० ) 
में एक ही से हैँ। इनके अतिरिक्त गीता भौर उपनिषदों का शब्दताहबय यह है, 
कि  सर्वभृतस्थम्तात्मानम! ( गीता ६. २९ ) और 'वेदैश्व सर्वैरहमेव वेद्यो ” (गीता 
१५, १५ ) ये दोनों >छोकार्थ कैवल्योपनिपद्‌ ( १० १०; २. ३) में ज्यों-के-त्यों मिलते 
हैं| परन्तु इस शब्दसाइदय के विपय पर अधिक विचार करने की कोई आवश्यकता 
नहीं | क्योंकि इस वात का किसी को भी रन्देह नहीं है, कि गीता का वेदान्त-विपय 
उपनिपक्ों के आधार पर प्रतिपादित किया गया है | हमें विशेष कर यही देखना है, 
कि उपनिषों के विवेचन में और गीता के विवेचन में कुछ अन्तर है या नहीं; 
भौर यदि है, तो किस चात में | भतएव, भव उसी पर दृष्टि डराल्ना चाहिये । 
उपनिपर्दें की संख्या बहुत है। उनमें से कुछ उपनिपदों की मापा तो इतनी 
अवोचीन है, कि उनका और पुराने उपनिषदों का असमकालीन द्वोना सहन ही 
माद्म पड़ जाता है | अतण्ज़ गीता और उपनिषदों में प्रतिपादित विधयों के साहद्य 
का विचार करते समय, इस प्रकरण में हमने प्रधानता से उन्हीं उपनिपदों की तुलना 
के लिए. लिया है, जिनका उल्लेख ब्रह्मचूत्ों में है। इन उपनिषदों के अर्थ को और- 
गीता के अध्याय को नव हम मिला कर देखते है, तब प्रथम यही वोध होता है, कि 
यद्यपि दोनो में निर्शुण परब्ह्म का स्वरूप एक-सा है, तथापि निर्गुण से सगुण की 
उत्पत्ति का वर्णन करते समय, “अविद्या? शब्द के बदले माय! या “भज्ञान शब्द ही 
का उपयोग गीता में किया गया है। नौंवें प्रकरण में इस त्रात का स्पष्टीकरण कर 
विया गया है, कि 'माया? शब्द श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ में आ चुका है; नामरूपात्मक 
अविद्या के लिए ही यह दूसरा पयांय शब्द है; तथा यह भी ऊपर बतला दिया 
गया दै, कि श्वेताश्वतरोंपनिषद्‌ के कुछ वछोक गीता में अक्षरदः पाये जाते हैँ) इससे 


ण्श्र ' गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाख 


पहला यह अनुषान किया जाता है, कि- “ सर्वे ख्विदं ब्रह्म ? (छां, ३. १४. १) 
या “सर्वमाच्मानं पश्यति? (द्ृ, ४. ४. २३) अथवा ' सर्वेमूत्तेषु चात्मानम्‌० ? ( ईशा, 
६) इस सिद्धान्त का अथवा उपनिषदों के सारे अध्यात्मश्ञान का यद्यपि गीता में 
संग्रह किया गया है, तथापि गीताग्रन्थ तब बना होगा, जब कि नामरूपात्मक अविया 
को उपनिष्दों में ही माया? नाम प्राप्त हो मया होगा | 

अच् यदि इस वात का विचार करें, कि उपनिषदों के और गीता के उपपादन 
में क्‍या भेढ है, तो दीख पड़ेगा, कि गीता में कापिल्सांख्यशासत्र को विशेष महत्त्व 
दिया गया है। वृहदारण्यक ओर छान्दोग्य दोनों उपनिषद्‌ शानप्रधान है; परन्तु उनमे 
तो सांख्यप्रतिक्रिया का नाम भी दीख नहीं पड़ता | और कठ आादि उपनिपद्दों में यद्यपि 
अव्यक्त, महान्‌ इत्यावि सांख्यों के शब्द भावे हैं; तथापि यह स्पष्ट है, कि उनका 
अर्थ सांख्यप्रक्रिया के अनुसार न कर के चेद्न्तपद्धति के अनुसार करना चाहिये। 
मैत्युपनिषद्‌ के उपासना की भी यही न्याय उपयुक्त फिया जा सकता है। इस प्रकार 
सांख्यप्रक्रिया फो बहिष्कृत करने की सीमा यहाँ तक आा पहुँची है, कि वेदान्तसूतों 
मैं पंचीकरण के बढले छान्‍्दोग्य उपनिपद्‌ के आधार पर निन्नत्करण ही से सृष्टि के 
नामरूपात्मक वैचित््य की उपपत्ति बतछाई गई है (वे, सू, २. ४. २० )। साख्यों 
को एकदम अब्या करके अध्यात्म के क्षर-अक्षर का विवेचन करने की यह पद्धति 
गीत में स्वीकृत नहीं हुई है। तथापि स्मरण रहे, कि गीता में सांख्यों के सिद्धान्त 
ज्यों-कै-त्यों नहीं के लिए गये है। त्रिगुणात्मक भव्यक्त अ्कृृति से, गुणोत्तर्प के अनु- 
सार, व्यक्त सृष्टि उत्तसि होने के विषय से सांख्यों के जो सिद्धान्त हैं, वे गीता को 
ग्राह्म है; और उनके इस मत से भी गीता सहम्नत है, कि पुरुष निर्गुंग हो कर द्रष्म 
है। परन्तु दैत-सांख्यशान पर अद्वित-वेदान्त का पहले इस अकार ग्रावत्य स्थापित 
कर विया है, कि प्रकृति और पुरुष खतन्‍्त्र नहीं है। वे दोनों उपनिपद्‌ में वर्णित 
क्षत्मरूपी एक ही पररह्म के रूप अर्थात्‌ विभूतियोँ हैं; ओर फिर साख्यों ही के 
क्षर-अअक्षरविचार का वर्णन गीता में किया गया है। उपनिषरदों के अक्षात्मैक्यरूप 
अप्वैतमत के साथ स्थापित किया हुआ द्वैंती सांख्यों के सृष्टयुत्पत्तिक्रम का यह मेल 
गीता के समान महाभारत के अन्य स्थानों में किये हुए अध्यात्मविवेचन में भी पाया 
जाता है। और ऊपर जो अनुमान किया यया है, कि दोनों अन्य एक ही व्यक्ति के 
द्वारा रखे गये हैं, वह इस मेल से और भी दृढ हो जाता है। 

उपनिपदों की अपेक्षा गीता के उपपादन में जो दूसरी महत्त्वपूर्ण विशेषता है, 
वह ब्यक्तोपासना अथवा भक्तिमार्ग है। भगवद्गीता के समान उपनिषदों में भी केवक 
यशयाग आदि कर्म शानदृष्टि थे गौण ही माने गये हैं। परन्तु व्यक्त सानवंदेहधारी 
ईश्वर की उपासना प्राचीन उपनिपदों में नहीं दीख पड़ती | उपनिषत्कार इस तत्त्व से 
सहमत हैं, कि अव्यक्त और निर्शुण परत्रक्ष का भाकलन होना कठिन है। इसलिए 
मन, आकाश, सूर्य, अमि, यज्ञ भादि समुण प्रतीकों की उपासना करनी चाहिये। 


गीता की वहिरंगपरीक्षा ण्श्३ 


परन्तु उपासना के लिए! प्राचीन उपनिपों में जिन प्रतीको का वर्णन किया गया 
है, उनमें मन॒प्यदेहघारी परमेश्वर के स्वरूप का प्रतीक नहीं बतलाया गया है। 
मैच्युपनिपद्‌ (७. ७.) में कहा है, कि रुद्र, विष्णु, अच्युत्त, :नारायण ये सच परमात्मा 
ही के रूप है। खेताश्ववरोपनिपद्‌ में 'महेश्वर! आाहि शब्छ प्रयुक्त हुए है; और 
* जात्वा देचे मुच्यते सर्वेगशैः ? (श्े, ५, १३ ) तथा * यस्य देवे परा भक्ति: ! (खैे, 
६, २३ ) आदि बचन भी ओताश्वतर में पाये जाते है। परन्ठु यह निश्चयपूर्वक नहीं 
कहा जा सकता, कि इन वचनों में नारायण, विष्णु भावि शब्दों से विष्णु के मानव- 
बेहधारी अवदार ही विवक्षित हैं | कारण यह है, कि रुद्ध और विष्णु ये दोनों देवता 
वैदिक अर्थात्‌ प्राचीन हैं; तब यह कैसे मान लिया जाए, कि ' यत्नो वै विष्णुः 
(त. सं. १. ७, ४ ) इत्यादि प्रकार-से यज्ञयाग ही की विष्णु की उपासना का जो 
स्वरूप आगे विया गया है, वही उपयुक्त उपनिषदों का अमिप्राय नहीं होगा! अच्छा; 
यदि कोई कहें, कि मानवदेहघारी अवतारों की कहपना उस समय भी होगी, तो 
यह कुछ पिल्कुलछ ही असंभव नहीं है। क्योकि, श्वेताश्षतरोपनिपद्‌ में जो भक्ति! 
शब्द है, उसे यक्षल्प्री उपासना के विपय में प्रयुक्त करना 8ीक नहीं जेचता | यह 
बात नच्र है, कि महानारायण, ऋर्सिहतापनी, रामतापनी तथा गोपाल्तापनी आढि 
उपनिपों के वचन खेताशवतरोपनिपद्‌ के वचनों की अपेला कहीं भधिक स्पष्ट हैं। 
इसलिए उनके विपय में उच्च अक्तार की झंका करने के लिए कोई स्थान ही नहीं रह 
जाता | परन्तु इन उपरिषदों का काल मिश्रित करने के लिए ठीक ठीक साधन नहीं 
हैं। ट्सलिए इन उपनिपदों के आधार पर यह प्रश्न ठीक तौर से हछ नहीं किया जा 
सब्ता, कि वैशिकि घर्म में मानवरूपघारी विष्णु की भक्ति का उदय कब हुआ 
तथापि अन्य रीति से वैडिक मक्तिमा्ग की ग्राचीनता अच्छी तरह सिद्ध की जा 
सकती है। पाणिनी छा एक सत्र है 'भक्ति/ - अर्थात्‌ जितमे भक्ति हो (पा, ४५ 
३. ९५ ) | इसके आगे * वासुदेवाजुनाभ्या डुन्‌ ! ( एा, ४, हे. ९८ ) इस सूत्र में कहा 
गया है, कि मिसकी वास्देव में भक्ति हो! उसे 'वामुदेवक' और जिसकी अजुन में भक्ति 
हो उसे 'अ्जुनक! कहना चाहिये। और पातंजलि के महाभाष्य में इस पर टीका करते 
समय कहा गया है, कि दस यूत्र में 'वाहुदेव' क्षत्ञिय का या भगवान्‌ का नाम है । 
इन अन्थों से पातंजलभाष्य के विषय में डॉक्टर भाण्डारकर ने यह सिद्ध किया है, कि 
चह ईसाई सन्‌ के लगभग ढाई सी वर्ष पहले बना है; और इसमें तो सन्देह ही नहीं, 
कि पाणिनी का काछ इससे मी अधिफ प्राचीन है | इसके सिवा माक्ते का उल्लेख 
चौद्धचर्मग्न्थों मे भी किया गया है। और हमने आगे चल क्र विस्तारपूर्वक बतछाया 
है कि बौद्धधर्म के महायान पन्‍्थ मैं भक्ति के तत्त्यी का प्रवेश होने के लिए श्रीकृष्ण 
का नागवतधर्म ही कारण हुआ दहोगा। भतएव यह बात निर्विवाद सिद्ध है, कि 
कम-से-कम बुद्ध के पहले - अर्थात्‌ ईसाई सन्‌ के पहले हूगभग छः सौ-से अधिक 
चप - हमारे यहाँ का मक्तिमार्ग पूरी तरह रथापित हो गया था। नारदपंचरात्र या 


ण्श्छ गीतारहस्थ अथवा कर्मयोमशासत्र 


शाण्डिल्य अथवा नारद के मक्तिसूत्र उसके बाद के हैं | परन्तु इससे भक्तिमार्ग लयवा 
मागवतधर्म की प्राचीनता में कुछ भी वाघा हो नहीं सकती। गीतारहस्य में किये 
गये विवेचन से ये वातें स्पष्ट विद्ित हो जाती हैं, कि प्राचीन उपनिषतों में ल्रिंठ 
संगुणोपासना का वर्णन है, उसी से क्रमशः हमार मक्तिमार्ग निकला है। पात॑जल- 
योग में चित्त को स्थिर करने के लिए किप्ती-न-किंसी व्यक्त और प्रत्यक्ष बर्ु को 
दृष्टि के सामने रखना पड़ता है। इसलिए उससे भक्तिमार्ग की और भी पुष्टि हो 
गई हैं। मक्तिमार्ग किसी अन्य स्थान से हिन्दुस्थान में नहीं छाया गया हैं - और 
न उसे कहीं से छाने की आभावश्यकता ही यी। खुद हिन्दुस्थान में इस प्रक्षर से 
प्रादुर्भूत मक्तिमाग का और विशेषतः वामुडेबमक्ति का उपनिपद्नों में वर्णित वेशन्त 
की दृष्टि से मण्हन करना ही गीता के प्रतिपादन का एक विशेष भाग है। 

परन्तु इससे भी अधिक महत्त्वपूर्ण गीता का भाग, कर्मगोंग के साथ भक्ति 
भौर ब्रह्मज्ञान का मेल कर देना ही है। चातुर्वेण्य के अथवा श्रौत्यशयाग भाड़ 
कर्मों की यद्यपि उपनिपक्ी ने गौण माना है, तथापि कुछ उपनिपत्कारों का कथन है, 
कि उन्हें चित्तत॒द्धि के लिए तो फरना ही चाहिये; और चित्तश॒ुद्धि होने पर भी उन्हें 
छोड़ देना उचित नहीं। इतना होने पर भी कह सकते हैं, कि अधिकांश उपनिपर्गी 
का शुकाव सामान्यतः कर्मसंन्यास की ओर ही हैं। ईशावास्योपनिपद्‌ के समान कुछ 
अन्य उपनिपदों में भी ' कुर्वन्नेवेह कर्माणि ? जैसे आामरण कर्म फरते रहने के विषय 
में वचन पाये जाते हैं। परन्तु अध्यात्मतान और सासारिक कर्मों के बीच का विरोध 
मिठा कर प्राचीन काल से प्रचलित इस कर्मयोग का समर्थन जैसा गीता में किया गया 
है, वैसा किसी भी उपनिषद्‌ में पाया नहीं जाता । अथवा यह मी कहा जा सकता है, 
कि इस विपय में गीता का सिद्धान्त अधिकांश उपनिपत्कारों के सिद्धान्तों से मिन्न है। 
गीतारहस्य के ग्यारहवें अकरण में इस विपय का विस्तारपूर्वक विवेचन किया गया हैं) 
इसलिए उसके बारे में यहाँ भधिक लिखने की आभावध्यकता नहीं । 

गीता के छठवें अध्याय में जिस योगशाघन फा निर्देश किया गया हैं, उसका 
विस्तृत और ठीक ठीक विवेचन पातंजल्योगसुत्र में पाया जाता है; और इस समय ये 
सूत्र ही इस बिपय के प्रमाणभृत अन्य समझे जते हैं। इन सूत्रों के चार अध्याय हैं। 
पहले अध्याय के आरंम में योग की व्याख्या इस प्रकार की गड है, कि योगश्रित- 
वृत्तिमिरोधः; और यह वतछाया गया हैं कि “ अम्यासवैराग्याम्यां तनब्निरोधः !- 
भर्यात्‌ यह निरोध अम्यास तथा वैेराग्य से किया जा सकता है। आंगे चलकर यम- 
नियम-आसन-प्राणायाम भादि योगताघना का वर्णन करके तीसरे और चौथे अच्यायों 
मैं इस बात का निरुपण किया है, कि “भसंप्रज्ञात' अर्थात्‌, निर्विकत्प समाधि से 
अनिमा-लबिमा आरि अल्लैक्िक सिद्धियाँ आत्त होती हैं; तथा इसी समाधि से अन्त 
में ब्रह्मनिर्याणरूप मोक्ष मिल जाता हैं। भगवद्गीता में मी पहले चिचनिरोध करने की 
आवश्यकता ( गीता ६. २० ) बतलाई गई। फिर कहा है, कि अभ्यास तथा बैशाग्य 


गीता की चहिरंगपरीक्षा ण्द्र्ज्‌ 


इन दोनों साधनों से चित्त का निरोधन करना चाहिये (६. ३५); झौर अन्त में 
निर्विद्रग्प समाधि लगाने की रीति का वर्णन करके, यह दिखाया है, कि उसमें क्या 
चुख हैं। परन्तु केवल इतने ही से यह नहीं कद्दा जा सकेगा, कि पातंवलयोंगमार्ग से 
मगवढ़ीता सहमत है; अथवा पातंजल्सूत्र मगवद़ीता से प्राचीन हैं। पातंडल्यूत दी 
नाई मगवान्‌ ने यह कहीं नहीं है, कि समाधि सिद्ध होने के लिए नाक पकड़े पकड़े 
सारी आयु व्यतीत कर देनी चाहिये। कर्मयोग की सिद्धि के लिए बुद्धि की समता होनी 
चाहिये; और दस समता की प्राप्ति के लिए चित्तनिरोध तथा समाधि होना आवश्यक 
हैं। अतएव केवल साधनरूप से इनका वर्णन गीता में किया गया है। ऐंसी अवस्था 
में यही कहना चाहिये, कि इस विपच में पातंजल्सूत्रों की अपेक्षा श्रेताश्वतरोपनिपदध 
या कठोपनिपद्‌ के साथ गीता अधिक मिलती-जुलती है। ध्यान-विन्दु, छुरिका और 
योगतत््व उपनिपद्‌ मी योगविपयक ही ह ] परन्द्धु उनका मुख्य मतिपाद्र विपय केवल 
योग है; और उनमें लिर्फ योग ही की महत्ता का वर्णन किया गया हैं | इसलिए केवल 
कर्मयोग को श्रेष्ठ माननेवाली गीता से इन एकपक्षीय उपनिपकें का मेल करना उचित 
नहीं; और न वह हो ही उक्तता है। थामसन चाहत ने गीता का अंग्रेजी में जो 
अनुवाद किया है, उसके उपोद्धात में आप कहते है, कि गीता का कर्मयोग पातंनल- 
योग ही का एक़ रूपान्तर है। परन्तु यह वात असंमव है | इस विपय पर हमारा 
यही कथन है, कि गीता के योग” शब्द का ठीक ठीक आर्थ समझ में न आने के 
रण यद्द श्रम उत्पन्न हुआ है। क्योंकि इधर गीता का कर्मयोंग प्रश्नत्तिप्रधान हैं, तो 
उघर पातंजलयोग मिलकुल उसके विदद्ध भर्थात्‌ निन्नत्तिपघान है। अतएव उनमें से 
'एक का दूसरे से प्रादुर्भंत होना कभी संमव नहीं; और न यह बात गीता में कही 
गई है। इतना ही नहीं; यह भी कहा जा सकता है, कि थोग शब्द का थराचीन आर्य 
कर्मयोग” था; और संमव है, कि वही शब्द पातंजलसत्रों के अनन्तर केवल “चित्त- 
निरोधरूपी योग ? के अर्थ में प्रचलित हो गया हो।। चाहें जो हो; यह निर्विवाइसिद्ध 
है, कि प्राचीन समय में जनक भारडि ने जिस निष्काम कर्मांचरण के मागे का अवलंवन 
किया था, उसी के सहझ गीता का योग अर्थात्‌ कमममागे मी हैं; और वह मनु-इश्वाकु 
भआाद्रि महानुभावों की परंपरा से चले हुए मागवतधर्म से लिया गया है - वह कुछ 
पातञ्जल्योंग से उत्पन्न नहीं हुआ है। 
अब तक किये गये विवेचन से यह भाव समझ में भा जाएगी, फि गीता धर्म 
भर उपनिषदों में किन किन बातों की विमिन्नता और समानता है| इनमें से अधिकांश 
बातों का बिवेचन गीतारहस्य में स्थान स्थान पर किया जा चुका हैं। अतण़ यहाँ 
संक्षेप में यह वतलाया जाता है, कि यद्पि गीता में प्रतिपादित ब्रह्मशान उपनिषरदों 
* के आधार पर ही बतछाया गया है, तथापि उपनिपदों के अध्यात्मज्ञान का भी निरा 
अनुवाद न कर उसमें वासुदेवमक्ति का और खांख्यशाज्ञ में वर्णित सष्ठजत्पच्तिका का 
भर्थात्‌ क्षराक्षज्ञान का भी समावेश किया गया है; और उस वैदिक कर्मयोग-बर्म 


ण्द्देद्‌ गीतारहस्य अथवा कम्मयोंगगारत्र 


ही का प्रधानता से प्रतिपादन किया गया हैं, जो सामान्य छोगो के लिए आचरण 
करने में सुगम हो; एवं इस लोक तथा परल्क में श्रेयस्कर हो । उपनिपदों की अपेक्षा 
गीता में जो कुछ विशेषता हैं, वह यही है। अभतणव त्रह्मश्ान के अतिरिक्त 
अन्य बातों में भी संन्यासप्रधान उपनिपदों के साथ गीता का मेंल करने के लिए 
सांप्रदायिक दृष्टि से गीता के अर्थ की खींचातानी करना उचित नहीं हैं। यह सच 
है, कि ढोनो में अध्यात्मशञान एक ही सा हैं। परन्तु - जैसा कि हमने गीतारहस्य 
के भ्यारहवे प्रकरण में स्पष्ट दिखल्य दिया हैं- अध्यात्मरूप मस्तक एक भले हो; 
तो साख्य तथा कर्मयोग वैरश्किधर्म-पुरुष के थे समान बदलवाले हाथ हैं: और इनमे 
से ईशावास्योंपनिपद्‌ के अनुसार, ज्ञानयुक्त कर्म ही का प्रतिपादन मुक्तकण्ठ से गीता 
में किया गया है | 


भाग - ६ गीता और बह्मसृत्र 


ज्ञानप्रधान, भक्तिप्रधान और योगप्रधान डपनिषदों के साथ भगवद्गीता में जो 
साधब्य और भेद हैं, उनका इस प्रकार विवेचन कर चुकने पर यथार्थ में ब्रह्मसृन्नो 
और गीता की तुलना करने फी कोई आावध्यकता नहीं है। क्योंकि, मिन्न मिन्न 
उपनिषदों में मिन्न मित्र ऋषियों के बतलाये हुए अध्यात्म-सिद्धान्तों का नियमत्रद्ध 
विवेचन करने के लिए ही वादरायणाचार्य के ब्रह्मसृत्नी की रचना हुई है। इसलिए 
उनमें उपनिपतों से भिन्न भिन्न विचारों का होना सभव नहीं | परन्तु मंगवद्गीता के 
तेरहवें अध्याय में क्षेत्र और क्षेत्रक॥१ष का विचार करते समय ब्रह्मसन्नों का स्पष्ट उल्लेख 
इस ध्रकार किया हैं - 


ऋषिभियेह॒धा गीत॑ छन्दोभिविंविधेः एथक्‌ । 


ब्रह्मसूश्रपट लव देतुमम्निविनिश्चिते: ॥ 


अर्थात्‌ क्षेत्रक्षेत्रन का * अनेक प्रकार से विविध उन्दों के द्वारा ( अनेक ) ऋषियों 
ने पृथक प्रथक और हेतयुक्त तथा पूर्ण निश्चयात्मक ब्रह्मसन्नपदों से भी विवेचन 
किया हैं? (गीता १३. ४)। भौर यदि इन ब्रह्मसत्नों को तथा वर्तमान वेबन्त- 
कत्तों को एक ही मान ले, तो कहना पड़ता है, कि वर्तमान गीता वत्तमान वेदान्त- 
सत्रो के त्राद बनी होगी। अतएवं गीता का कालनिणेय करने की दृष्टि से इस बात 
का अवध्य विचार करना पड़ता है, कि ब्रह्मसत्न कौन से हैं। क्योंकि वर्तमान 
वेदन्तयत्रों के अतिरिक्त ब्रह्मसृत्र नामक कोई दूसरा ग्रन्थ नहीं पाया जाता और न 
उसके विपय में कहीं वर्णन ही है |# और, यह कहना तो किसी प्रकार डचित नहीं 





* इस विषय का विचार परकोकवासी तैलंग ने फिया है। इसके सिवा सन १८९५ में 
इसी विजय पर प्रो. तुकाराम रामचन्द्र अंमलनेरकर, बी. ए.3 ने भी एक निमनन्‍्ध प्रकाशित 
किया है। 


“ भीता की चहिरंगपरीक्षा ष्इ्ड 


जेंचता, कि वर्तमान अह्मयूत्रों के बाद ग्रीता बनी होगी। क्योंकि, गीता की ग्राचीनता 
के विषय में परंपरागत समझ चली आ रही है। ऐसा ग्रतीत होता हैं, कि प्रायः 
इसी कठिनाई को ध्यान में छा कर शाकरभाष्य में ब्रह्मसूत्रपहैः! का आर्थ ' अ्रतियों 
के अथवा उपनिपरदों के ब्रह्मप्रतिपाठक वाक्य ? किया गया है | परन्तु इसके विपरीत 
शांकरमाष्य के टीकाकार आनन्दगिरि और रामानुजाचार्य, मच्चाचार्य प्रमति गीता 
के अन्यान्य भाष्यकार यह कहते है, कि यहाँ पर “्रह्मसृत्रपटैश्ैैवः शब्दों से 
“अथातों ब्रह्मलिजासा ? इन बादरायणाचार्य के व्रह्मसन्नों का ही निर्देश किया गया है; 
और श्रीघरस्वामी को ढोनों अर्थ अमिप्रेत हैं। अतएच इस छोक का सत्यार्थ हमें 
स्वतन्त्र रीति से ही निश्चित करना चाहिये | क्षेत्र और क्षेत्रज्ञ विचार “ऋषियों ने 
अने् प्रकार से ध्थक्‌ ! कहा है; और इसके सिवा (चैव ) 'हेतयुक्त और 
विनिश्चयात्मक ब्रह्मसत्रपढों ने मी ? वहीं अर्थ कहा है; इस प्रकार 'चैवः ( और मी ) 
पद से इस वात का स्पष्टीकरण हो जाता है, कि इस छोक में क्षेत्रशेत्रशविचार के दो 
भिन्न भिन्न स्थानों का उछेख किया गया है। ढोनो केवल भिन्न ही नहीं है, किन्तु 
उनमे से पहला अर्थात्‌ ऋषियों का किया हुआ वर्णन “विविध छन्हों के द्वारा पृथक 
पृथर्‌ क्षर्यात्‌ कुछ यहाँ और कुछ वहाँ तथा अनेक प्रकार का? है; और उसका 
अनेक ऋषियो-दवारा किया जाना कऋषिमि? (इस वहुवचन तृतीयान्त पढ ) से स्पष्ट 
हो जाता है) तथा अज्ञसून्नप्ने का दूसरा वर्णन “हेतयुक्त और निश्चयात्मक? है। 
इस भ्रफार इन दोनों वर्णनों की विशेष भिन्नता का स्पष्टीकरण इसी छोक में हैं। 
हितुमत्‌”' शब्द महाभारत में कई स्थानों पर पाया जाता है; भौंर उसका भर्थ है - 
'नैयायिक पद्धति से कार्यकारणमाव वतलाकर किया हुआ ग्रतिपादन ! उदाहरणार्थ, 
जनक के सन्मुख सुलमा का किया हुआ भापण, अथवा श्रीकृष्ण जब शिष्टाई के लिए, 
फौरवी की समा में गये, उस समय उनका किया हुआ मापण लीजिये। महामारत 
में ही पहले भाषण की 'हेतुमत्‌ और अथंबत्‌ ? (शा, ३२०. १९१ ) और दूसरे 
को 'सहेतुक' ( उद्यो, १३१. २ ) कहा है | इससे प्रकट होता हैं, कि जिस प्रतिपादन 
में साधकवराघक प्रमाण बतछाकर अन्त में कोई भी भनुमान निस्सन्देंह सिद्ध किया 
जाता है, उसी को 'हेठमद्विर्विनिश्चितेः विशेषण लगाये जा सकते हैं। ये शब्द 
उपनियददों के ऐसे संकीर्ण ग्रतिपादन को नहीं लगाये जा सकते, कि जिसमे कुछ तो 
एक स्थान में ही और कुछ दूसरे स्थान में | अतएव ' ऋषिमिः बहुधा विविधेः 
पृथ ? और “ हेठमद्निः विनिश्चितेः ” पढों के विरोधात्मक ख्ारस्य को यदि स्थिर 
रखना हो, तो यद्दी कहना पड़ेगा, कि गीता के उक्त छोक में ' ऋषियों-दवारा विविध 
छन्ों मे किये गये अनेक प्रकार के प्रथक्‌? विवेचनों से मिन्न मित्र उपनिप्दों हे 
संकीर्ण और प्रथक्‌ वाक्य ही अमिग्रेत हैँ; तथा “हेदुयुक्त और विनिश्चयात्मक 
मह्मसृत्रपर्दो ? से ब्रह्मसून्न-ग्न्थ का वह विवेचन अमिप्रेत हैं, कि जिसमें साधकवाघक 
प्रमाण टिखछाकर अन्तिम सिद्धान्तों का सन्देदररद्ित निर्णय किया गया है | यह भी 


ज्श्ेट गीतारहस्य अथवा कर्मय्रोगशासतर 


स्मरण रहे, कि उपनिषदों के सब विचार इधर उधर बिखरे हुए हैं; अर्थात्‌ अमेक 
ऋषियों को जैसे सूझते गये, वैसे ही वे कहे गये हैं| उममें कोई विशेष पद्धति या 
क्रम नहीं है। अतएव उनकी एकवाक्यता किये विना उपनिपदों का भावार्थ दीक 
ठीक समझ में नहीं आता। यही कारण है, कि उपनिपदों के साथ ही साथ उस ग्रन्थ 
या वेदान्तयूत्र ( अ्न्मयूत्र ) का भी उल्लेख कर देना आवश्यक था, जिसमें कार्यकारण 
हेतु दिखला कर उनकी ( अर्थात्‌ उपनिपर्दों की ) एकवाक्यता की गईं है। 


गीता के ोकों का उक्त अर्थ करने से यह प्रकट हो जाता है, कि उपनिषद्‌ 
और ब्रह्मसूत्र गीता के पहले बने हैं। उनमें से मुख्य मुख्य सपनिपट़ों फे विषय में 
तो कुछ भी मतभेद नहीं रद्द जाता | क्योंकि इन उपनिपदों के चहुतेंरे हो गीता में 
शब्दशः पाये जाते हैं। परन्तु अ्र्मसूत्रों के विषय में सन्देह अवश्य किया जा सकता 
है। क्योंकि त्रह्मसुज्नों में यद्यपि 'भगवद्गीता? शब्द का उल्लेख प्रत्यक्ष में नहीं किया 
गया है; तथाफि भाष्यकार यह मानते हैं, कि कुछ यूत्नों में 'स्मृतिः शब्दों से 
भगबद्गीता ही का निर्देश किया गया है। जिन ब्रह्मसृत्नों में शांकरमाष्य के अनुधार 
3-5 शब्द से गीता ही का उलछेख किया गया है, उनमें से नौखे दिये हुए सूत्र 
मुख्य न 


प्रह्मसून्र - अध्याय, पाद और सूत्र. गीता - अध्याय और छोक 


१, २, ६ स्मृतेश्न | गीता १८.६१ “ ईश्वर: सर्वभूताना ० ? 
भादि छोक। 
ह, ६. २३ अपि च स्मयंते | गीता १५.६ “नतदूमासयते सू्ेःः भाणे 


२. १. २६ उपपद्मते चाप्युपलभ्यते ब। ग्रीता १५. ३ “ मे रूपमस्पेह 
तथोपलूम्यत्ते० * भादि। 


२० है. ४७ आपि च॒ स्मयते। गीता १५, ७ ' ममैवांशों जीवलोके 
जीवभूत३० ? भादि। 
३. २. १७ दर्शयति चाथों अपि स्मयेते। गीता १३. १२ ' शेयं यत्तत्‌ प्रवक्ष्यामि० ! 
भादि। 
३, है, ३११ अनियमः सर्वातामविरोध:.. गीता ८. २६  शुक्लकक्ृषष्णे गती होति० * 
शब्दानुमानाभ्याम्‌ भादि। 
४, १, १० स्मरन्ति च। गीता ६. ११ “ शुची देशें० ? भाटि। 


४, २०९१ योगिनः प्रति च॑ स्मर्यते। गीता ८. २३ “ यत्र कालेत्वनाशत्तिमा- 
वृत्ति चैब योगिनः० ! भादि। 


गीता की बहिरंगपरीक्षा णज्‌३५९ 


उपर्युक्ते आंठ स्थानों में से कुछ यह वेन्दिग्ध भी माने जाएँ, तथापि हमारे 
मत से तो चौथे (ब्र, यू, २. ३े. ४५ ) और भाठवें (ब्र, सू, ४. २. २१) के विपय 
में कुछ सन्देह नहीं है; और यह भी स्मरण रखने योग्य है, कि इस विपय में - 
शंकराचार्य, रामानुजाचार्य; मध्वाचाये और वल्लमचार्य -चारों भाष्यकारों का मत 
एक ही सा है। ब्रह्मयूत्र के उक्त दोनों स्थानों (ब्र. सू, २, ३, ४५ और ४. २. २१) 
के विपय में इस प्रसंग पर भी अवद्य ध्यान देना चाहिये-जीवात्मा और परमात्मा 
के परस्परसंवन्ध का विचार करते समय, पहले ' नात्माउश्रतेनित्यत्वाश्य ताम्यः ? 
(अर, सू, २. ३. १७ ) इस सूत्र ने यह निर्णय किया है, कि सृष्टि के अन्य पदाथों के 
समान जीवात्मा परमात्मा थे उत्पन्न नहीं हुमा है। उसके वाद ' अंशों नाना- 
व्यपदेशात्‌ू० ? (२. ३, ४३) सूत्र से यह बतलाया है, कि जीवात्मा ही का 
'अंश? है; और भांगे 'मन्त्रवर्णाच! (२. ३. ४४ ) इस प्रकार श्रुति का प्रमाण देकर 
अन्त में * भपि च स्मयंते ? (२, ३२.४० )- “स्मृति में भी यही कहा है?-इस 
सूत्र का प्रयोग किया गया है। सब भाष्यकारों का कथन है? फि यह स्मृति यानी 
गीता का ' ममैवांशों जीवछोके जीवभूतः सनातनः? (गीता १५. ७ ) यह बचन है। 
परन्तु इसकी अपेक्षा भन्तिम स्थान ( भर्थात्‌ ब्रह्मसूत्र &, २. २१) भौर मी अधिक 
निस्सन्देह दै। यह पहले ही दसवें प्रकरण में बतछाया जा चुका है, कि टेवयान 
और पितृयान गति में क्रमानुसार उत्तरायग के छः महीने और दक्षिणायन के छः 
महीने होते हैं; और उनका अर्थ कालप्रधान न करके वादरायणाचार्य कहते है, कि 
इन शब्दों से ततत्काल्ाभिमानी देवता अभिप्रेत हैं (के. सू, ४. ३. ४) | भत्र यह 
प्रक्ष हो सकता है, कि दक्षिणायन और उत्तरायण शब्दों का काल्वाचक अर्थ 
क्या कमी लिया ही न जाए! इसलिए “योचिनः प्रति च स्मयंते” (ब्र. सू« 
४. २. २१) आर्थात्‌ ये काल स्मृति में योगियों के लिए विहित माने गये है 
इस सूत्र का प्रयोग किया गया है; और गीता (८. २३ ) में यह बात साफ 
साफ कह दी गईं है, कि “यत्र काले त्वनाइत्तिमाइचिं चैब योगिनः ? अर्थात्‌ 
ये काल योगियों को विहित हैँ) इससे भाध्यकारों के मतानुसार यही कहना 
पहता है, कि उक्त दोनों स्थार्नोपर ब्रह्मचूत्रों में स्मृति! शब्द से भगवद्गीता ही 
विवक्षित है । 

परन्तु जन्र यह मानते हैं, कि भगवद्गीता में ब्रह्मासून्रों का स्पष्ट उलेख है; 
भौर ब्रह्मयत्रों में 'स्मृतिः शब्द से मगवद्गीता का निर्देश किया कया है; तो दोनों में 
फाल्टए्ट से विरोध उत्पन्न हो जांता है। वह यह है- मगवद्गीता में ब्रह्मदजों का 
साफ साफ उल्लेख है, इसलिए त्रह्मयत्रों का गीता के पहले रचा जाना निश्चित होता 
है, और ब्रह्मसून्नो में स्मृति! शब्द से गीता का निर्देश माना जाए तो गीता फा 
ब्रह्मतृत्रों के पहले होना निश्चित हुआ जाता है। अद्ययून्रों का एक चार गीता के पहले 
रचा जाना और दूसरी बार उन्ही सूत्रों का गीता के बाद रचा जाना संमव नहीं | 


ज४० गीवारहस्यथ अथवा कर्मयोगशास्त्र 


अच्छा अनब् यदि इस झगड़े से बचने के लिए शक्षसून्नपंदे बाज्द से शांकरमाध्य में 
व्यि हुए अर्थ फो स्वीकार करते हैं, तो 'हितमद्विर्विनिश्चितः? इत्यादि पढों का खारस्य 
ही नष्ट हो जाता है। और यदि यह माने, कि ब्रह्मयूत्रों के स्मृति! शब्द से गीता के 
अतिरिक्त कोई दूसरा स्मृति-अन्य विवक्षित होगा; तो यह कहना पड़ेगा, कि भाष्यकारों 
ने भूछ की हैं। अच्छा, यदि उनकी भूल कहूँ; तो भी यह बतलाया नहीं जा सफता, कि 
भ्म्ृति! दाब्द से कौन-सा ग्न्य विवक्षित है | तब इस भड़चन से कैसे पार पावे ! हमारे 
मतानुसार इस अड़चन से त्रचने का केवछ एक ही मार्ग है। यदि यह मान लिया 
जाए, कि जिसने ब्रह्मसूत्रों की रचना की है, उसी मे मूल भारत तथा गीता को वर्तमान 
स्वरूप विया है; तो कोई अड़चन या विरोध नहीं रह जाता। अह्ययत्रों को व्याससूत्र! 
कहने की रीति पड गई है; और ' शेषत्वात्पुरुपार्थवादो यथान्येप्विति जैमिनिः 
(ये, सृ, ३. ४. २) इस सूत्र पर शाकरमाप्य की टीका में आननन्‍्दगिरि ने लिखा है, कि 
जँमिनी बेढन्तसूत्रकार व्यासजी के शिप्य थे; और भारंभ के मंगलचरण में भी, 
श्रीमदच्यासपयोनिधिर्निधिरसी! इस प्रकार उन्हों ने त्क्षयत्रों का वर्णन किया है। 
यह कथा महाभारत के आधार पर हम ऊपर बतल् चुके है, कि महंभारतकार 
च्यासजी के पैल, शक, सुमन्‍्ठ, जैमिनी और वैशंपायन नामक पॉँच श्षिप्य थे; और 
उनको व्यासजी ने महाभारत पढ़ाया था। इन दोनों बातों को मिला कर विचार करने 
से यही अनुमान होता है, कि भारत और तब्न्तगेत गीता को वर्तमान स्वरुप देने 
का तथा ब्रह्मसत्रों की रचना फरने का काम भी एक वादरायण व्यासली ने ही किया 
होगा। इस कथन का यह मतलब नहीं, कि बाव्रायणाचार्य ने वर्तमान महामारत की 
नवीन रचना की। हमारे कथन का भावार्थ यह है - महाभारत-अन्थ के अति विस्तृत 
होने के कारण संभव है, कि बादरायणाचार्य के समय उसके कुछ भाग इधर उघर 
बिखर गये हों या छ॒प्त मी हो यये हों! ऐसी अवस्था में तत्कालीन उपलब्ध महा- 
भारत के भागों की खोज करके तथा ग्रन्य में जहाँ जहाँ अपूर्णता, अधुद्धियों और 
त्रुटियों टीख पड़ी, वहाँ वहाँ उनका संशोधन और उनकी पूर्ति करके, तथा अनुकरम- 
णिका आदि जोड़ कर बादरायणाचार्य ने इस अन्य का पुनव्जीवन किया ही; अथवा 
उसे ब॒र्तमान स्वरूप विया हो। यह बात प्रसिद्ध है, कि मराठी साहित्य में शनेश्वरी 
अन्थ का ऐसा ही संशोधन एकनाथ महाराज ने किया था। और यह कथा मी प्रचलित 
है, कि एक वार संस्कृत का व्याकरण-महामाष्य आयः छत हो गया था; और उसका 
पुनरद्धार चन्द्रशेखराचार्य को करना पड़ा | अब इस बात की ठीक ठीक उपपत्ति ढ्ग 
ही जाती हैं, कि महामारत के अन्य प्रकरणों में गीता के ोक क्यों पाये जाते हैं; 
तथा यह बात भी सहज ही हल हो जाती है, कि गीता में अह्यूतों का स्पष्ट उछलेल 
और जद्ापृत्रों में 'स्मृति' शब्द से गीता का निर्देश क्‍यों किया गया है। निछ गीता 
के आधार पर वर्तमान गीता बनी है, वह चादरायणाचार्य के पहले भी उपलब्ध थी। 
इसी कारण ब्रहमृत्रों में 'स्मृति! शब्द से उनका निर्देश किया गया;-और महामारत का 


गीता की बहिरंगपरीक्षा ५४१ 


संशोधन करते समय गीता में# यह बतछाया गया, कि क्षेत्रक्षेत्रत का विस्तारपूर्वक 
विवेचन ब्रह्मसूत्रों में किया गया है। वर्तमान गीता में तब्ह्मतत्रों का जो यह उल्लेख 
है, उसकी वरावरी के ही सूत्रग्रन्थ के अन्य उल्लेख वर्तमान महाभारत में मी है । 
उट्हरणार्थ, अनुशासनपर्व के अष्टावक्र आटि संवाट में अनृताः स्रिय इत्येब॑ 
सूत्रकारों व्यवस्यति ? ( अनु, १९. ६ ) यह वाक्य हैं| इसी प्रकार शतपथ ब्राह्मण 
(शा, ३१८, १६-२३ ) पंचरात्र (शां. ३३९, १०७ ), मनु ( अनु, ३७, १६ ) 
और थास्क के निरुक्त (शां, ३४२. ७१ ) का भी भ्नन्‍्यन्न साफ साफ उछेख किया 
गया है परन्धु गीता के समान महाभारत के सब भागों को मुखाग्र करने की रीति नहीं 
थी। इसलिए यह शंका सहज ही उत्पन्न होती है, कि गीता के अतिरिक्त महामारत में 
अन्य स्थानों पर जो अन्य ग्रन्थों के उल्लेख है, वे कालनि्णयार्थ कहों तक विश्वसनीय माने 
जाएँ | क्योंकि, जो भाग मुखाग्र नहीं किये जाते, उनमें क्षेपक छोक मिला ढेना कोई 
कठिन वात नहीं | परन्त, हमारे मतानुसार, उपयुक्त अन्य उछेखों का यह बतत्यन 


# पिछले प्रकरणों में इमने यह बतलाया है, कि चज्मसुत्र वेदान्तसबन्धी मुख्य अन्य है 
ओर इसी प्रकार गाता कर्मयोगाविषयक प्रधान ग्रन्थ है। अब यदि हमारा यह अनुमान सत्य हो 
कि अह्नत्ज्न और गाता की रचना अकेले व्यात्तजी ने ही की है, तो इन दोनों जारत्रों का करता 
उन्ही को मानना पड़ता है। हम यद्द वात अनुमानद्वारा ऊपर सिद्ध कर चुके है, परन्तु कुम- 
फोनस्थ कृत्णाचार्य ने दाक्षिणात्य पाठ के अनुसार महाभारत की जो एक पोधी हाल ही म 
ऋोणस्थ ऋृथ्णाचार्य ने द्ञाक्षिणात्य पाठ के अछुसार महामारत की जो एक पोधी हाल ही भ 
प्रकाशित की है, उसमें शान्तिपर्व के ६१८ वें अध्याय में ( वार्शेयाध्यात्मप्रकरण में ) इस वात 
का वर्णन करते समय -फि युग के आरंभ में मिन्न भिन्न शास्र और इतिहास किस प्रकार 
निर्मित हुए - ३४ वो शोक इस प्रकार दिया है - 

चेंदान्तकर्सयोगं च वेद्विद्‌ अद्यविद्विसुः 

द्वैपायनों निजग्नाह शिल्पशास््त स्ठगुः पुनः ॥ 
इस शोक में 'चेदान्तकर्मयोग” एकवचनान्त पद है, परन्तु उसका अर्थ “वेद्दान्त और कर्भयोग, 
ही करना पड़ता है। अथवा यह भी प्रतीत होता है, कि “चेद्दान्तं कर्मयोंगे च ? यही मलपाठ 
होगा; और लिखते त्तमण था छापते समय “न्तं? के ऊपर का अनुस्वार छूठ गया हों। शोक 
भें यह साफ साफ कह दिया गया है, कि वेंदान्त और कर्मयोग, दोनों जाज्न व्यास जी को प्राप्त 
हुए थे, और शिल्पणात्र भृगु को मिला था। परन्तु यह श्टोक चेचई के गणपत कणाजी क 
छापसान ते प्रकाशित पोधी में तथा कलकत्तें की प्राति में मी नही मिलत्ता। कुंमकोण की पोथी 
का शान्तिपर्व का २१२ वा अध्याय वेबई और कलकत्ता की प्रति में ६१० वा है। झंभकोय 
पाठ का यह शोक हमारे मित्र डॉक्टर गणेश कृष्ण गर्दे ने हमें चित किया। अतएंव हम उनके 
इततज है। उनके मताझुसतार इस स्थान पर कर्मयोग शब्द से गीता विवक्षित है, और इस छोके में 
गाता और वेद्ान्तसज़ों का ( अर्थात्तू जेनों का ) कर्वृत्व व्यासजी को ही दिया गया है। मद्दा- 
भारत को तीन पोधियों में से केवल एक ही प्रति में ऐसा पाठ मिलता है। अतए्व उसके विषय 
में कुछ शंका उत्पन्न दोती है। इस विषय में चाहे जो कहा जाए, किन्तु इस पाठ से इतना ता 
अवश्य सिद्ध हो जाता है, कि हमारा यह अज्लमान -कि वेदान्त और कर्मयोग का कती एक 
ही है - कुछ नया या निराधार नहीं । 


ण्छ२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्र 


के लिए उपयोग करना कुछ भन॒वित न होगों, कि चंत॑मराने गीता में किया गया 
ब्रह्मसृत्रों का उल्लेख केवल अंकेल या अपूर्व अतएवं अविश्वसनीय नहीं है। 
बहस पदैश्चैव ! इत्यादि श्लोक के पदों के अर्थ-स्वारस्य की मीमांसा करके हम 
ऊपर इस बात का निर्णय कर आये हैं, कि मगवद्गीता में अह्ययूत्नों या वेदान्तयत्नों ही 
का उल्लेख किया गया है। मगवद्गीता में मी तेरहव अध्याय में अर्थात्‌ क्षे्क्षेत्रशनविचार 
ही में होने का-हमारे मत में एक और महत्त्वपूर्ण तथा €ढ कारण है| मगवद्दीता में 
वाघुदेवभक्ति का तत्व यद्यपि मूल भागवत्त या पांचरात्र-धर्म से लिया गया है, तथापि 
(जैता हम पिछले प्रकरणों में कह आये हैं ) चतुव्यूह-पांचरात्र-घर्म में वर्णित मूल 
जीव और मन की उत्पत्ति के विषय का यह मत भगवद्गीता को मान्य नहीं है, कि 
वासुेच से संकपण अथीत्‌ जीव, संकर्षण से प्रद्यगन (मन) ओर प्रद्युग्न से अनिरद्ध 
(भहँकार ) उत्पन्न हुआ। बह्नसूत्रों का यह सिद्धान्त हैं, कि जीवात्मा किछी भनन्‍य 
बरठु से उत्पन्न नहीं हुआ है (वे. सू, २. ३. १७ )। वह सनातन परमात्मा ही का 
नित्य 'भंश! है (वे. सृ, ३. ४३ ) | इसलिए ब्रह्मसन्नें| के दूसरे अध्याय के दूसरे पाद 
में पहले कहा है, कि वासुदेव से संकर्षण का होना अर्थात्‌ मागवतथरमीय जीवसंबन्धी 
उत्पत्ति संमव नहीं (वे. यू, २, २. ४२); और फिर यह कहा है, कि मन जीव की 
एक इन्द्रिय है। इसलिए जीव से प्रदुम्न ( मन ) का होना मी संभव नहीं (वे, सू, 
२, २, ४३ )। क्योंकि लोकव्यवहार की ओर देखने से तो यही बोध होता है, कि 
कर्ता 9 कारण या साधन उत्पन्न नहीं होता। इस अकार वादरायणावाय ने मागवत्त- 
धर्म में वर्णित जीव की उत्पत्ति का युक्तिपूर्वंक ख़ण्डन किया है। संभव है, कि 
भांगवतधर्मंवाले इस पर यह उत्तर ढें, कि हम वासुंदव ( ईश्वर ), ठंकर्षण (जीव ), 
प्रुम्न (मन ) तथा अनिरुद्ध अहंकार को एक ही समान ज्ञानी समझते हैं; 
और एक से दूसरे की उपपत्ति को लाक्षणिक तथा गण मानते हैं | परन्तु ऐसा मानने 
से कहना पड़ेगा, कि एक मुख्य परमेश्वर के बदले चार मुख्य परमेश्वर हैं। अभतएव 
ब्रह्मस॒त्रों में कहा है, कि यह उत्तर भी समर्पक नहीं है। और बाव्रायणाचार्य ने 
अन्तिम निर्णय यह किया है, कि यह मत-परमेश्वर से जीव का उत्पन्न होना- 
चैटों अर्थात्‌ उपनिपदों के मत के विरुद्ध अतएव त्याज्य है (वे, सृ, २. २, ४४, ४५)। 
यद्यवि यह वात सच है, कि भागवतथम का कर्मप्रधान मक्तितत््व भगवद्गीता में 
लिया गया हैं। तथापि गीता का यह भी सिद्धान्त है, कि जीव वादुदेव से उत्पन्न 
नहीं हुआ। किन्तु नित्य परमात्मा ही का “अंश! है (गीता, १५-७ ) | जीव- 
विपयक यह तिद्धान्त मूल भागवत धर्म से नहीं लिया गया। इसलिए यह वतढाना 
आवश्यक था, कि इसका आधार क्या है| क्योंकि यदि पेसा न किया जाता, तो 
संभव है कि यह अ्रम उपस्थित हो जाता, कि चतत॒व्यृह् भागवतधर्म के प्रइत्तिप्रधान 
भक्तितत्व के साथ ही साथ जीव की उत्पत्तिबिययक कल्पना से भी गीता सहमत हैं। 
अतएब क्षेत्रश्षेत्-विचार में जब्र बीवात्मा का स्वरूप वतछाने का समय आया, तब ८ 


गीता की वहिरंगपरीद्शा णछ३ 


अभांत्‌ गीता के तेरहवें अध्याय के आरंभ ही मैं - यह स्पष्ट रूप से कह देना पड़ा, 
कि 'क्षेत्रश के अर्थात्‌ जीव के स्वरूप के संबन्ध में हमारा मत भागवतधम के 
अनुसार नहीं; वरन्‌ उपनिपदों में वर्णित ऋषियों के मवानुसार है? और फिर उसके 
साथ ही साथ स्वभावतः यह भी कहना पड़ः है, कि भिन्न मिन्न ऋषियों ने मिन्न 
मित्र उपनिपड़ों में प्रथक्‌ प्रथकूं उपपादन किया है। इसलिए उन सब्र की अह्मसूत्रों 
में की गई एकवाक्यता ( वे. सू. २. ३. ४३ ) ही हमे ग्राह्म है। इस दृष्टि से विचार 
करने पर यही प्रतीत होगा, कि मायवतथम के भक्तिमार्ग का गीता में इस रीति से 
समावेश किया गया है, जिठ्से वे आक्षेप दूर हो जाएँ, कि जो अहसूत्रो में भागवत- 
धर्म पर छाये गये है। रामानुनाचार्य ने अपने वेदान्तसूत्रभाष्य में उक्त सूत्रों के अर्थ 
को बबल दिया है (वे. सू. २, २. ४२-४५ देखो )। परन्तु हमारे मत में ये भर्थ 
छ्लिएठ भ्रचएव भग्राह्म हैं। थीचो साहव का झुकाव रामानूुज-भाष्य में टिये गये भर्य 
की भोर ही है; परन्तु उनके लेखों से तो यद्दी ज्ञात होता है, कि इस बात का 
यथार्थ स्वरूप उनके ध्यान में नहीं आया। महामारत में - शान्तिपवें के अन्तिम 
मांग में नारायणीय अथवा भागवतधर्म का जो वर्णन है, उसमें - यह नहीं कहा है 
कि चासुंदेव से जीव अर्थात्‌ संकर्षण उत्पन्न हुआ; किन्त पहले यह बताया हैं, कि 
“ जो वासुदेव है, वही (स एव ) संकर्मण भर्थात्‌ जीव या क्षेत्रश है? (शां, ३३९. 
३९ तथा ७१; औौर ३३४, २८, ठता २९ ढेखों )) और इसके बाद संकर्षण से 
प्रयुन्न तक की केवल परंपरा टी गईं है। एक स्थान पर तो यह साफ साफ कह दिया 
हैं, कि भागवतधर्म को कोई चत॒ब्यूंह, कोई निव्यूह, कोई दिव्यूह और भन्‍्त में 
कोई एकब्यूह भी मानते हैं। (म. भा. शां. ३४८- ५७ )। परन्ठ भागवतधर्म में 
इन विविध पक्षों को स्वीकार न कर, उनमें से सिर्फ़ वही एक मत वततमान गीता में 
स्थिर किया है, जिसका मेल क्षेत्रक्षेत्रज के परस्पर संबन्ध में उपनिपरों और त्रह्मसत्रो 
से हो सके । और इस बात पर ध्यान देने पर यह प्रश्न ठीक तौर से हछ हो जात। 
है, कि ब्रह्मचूत्रों का उछेख गीता में क्‍यों किया है? अथवा यह कहना भी अत्युक्ति 
नहीं, कि मूल गीता में यह एक सुधार ही किया गया है | 


भाग ४ - भागवतधम का उदय और गीता 


गीतारहस्थ में अनेक स्थानों पर तथा इस ग्रकरण में मी पहला यह बतला 
विया गया है, कि उपनिपदों के ब्ह्मश्ञान तथा कपिर-सांख्य के क्षर-अक्षर-विचार के 
साथ भक्ति और विशेषतः निष्काम कर्म का मेल करके कमेयोग का शाज्जीय रीति से 
पूर्णतया समर्थन करना ही गीता-अन्थ का मुख्य प्रतिपाथ विषय है। परन्तु इतने 
विषयों की एकता करने की गीता की पद्धति जिनके ध्यान में पूरी तरह नहीं आ 
सकती, तथा जिनका पहले ही से यह मत हो जाता है, कि इतने विषयों की एकता 
हो ही नहीं सकती; उन्हें इस बात का आमास हुआ करता है, कि गीता के बहुतेरे 
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सिद्धान्त परस्परविरोधी हैं। उदाहरणाये, इन आ्षेपकों का यह मत है, कि तेरहवे 
अध्याय का यह कथन-कि इस जगत्‌ में जो कुछ है, वह सब निगुण ब्रह्म हैं - 
सातवें अध्याय के इस फथन से विछकुछ ही विरुद्ध है, कि यह सब सगुण बासुदेय 
ही है। इसी प्रकार भगवान्‌ एक जगह कहते हैं, कि ' मुझे दानु और मित्र समान हैं 
(९. २९ ); और दूसरे स्थान पर यह मी कहते हैं, कि शानी तथा भक्तिमान्‌ पुरुष 
मुझे अत्यंत प्रिय हैं? (७, १७, १२. १९) -ये दोनों बातें परस्परविरोधी हैँ। 
परन्तु हमने गीतारहस्य में अनेक स्थानों पर इस वात का स्पष्टीकरण कर विया है, 
कि वस्तुतः ये विरोध नहीं है; किन्ठ एक ही बात पर एक बार अध्यात्मदृष्टि से और 
दूधरी बार भक्ति की दृष्टि से विचार किया गया है। इसलिए यद्यपि दिखने ही में ये 
विरोधी बातें कहनी पड़ी, तथापि अन्त में व्यापक तत्त्वज्ञान की दृष्टि से गीता में 
उनका मेल भी कर दिया गया है। इस पर भी कुछ लोगों का यह आश्षेप हैं, कि 
अव्यक्त ब्रह्मजन और व्यक्त परमेश्वर की भक्ति में यद्यपि उक्त प्रकार से मेल कर 
विया गया है, तथापि मूल गीता में इस मेल का होना संभव नहीं) क्योंकि मूल 
की बरतंमान गीता के समान परस्परविरोधी वारतों से भरी नहीं थी - उसमें वेशन्तियों 
ने अथवा सांख्यशात्रामिमानों ने अपने शास्त्रों के भाग गीछे से घुसेड़ दिये हैं। 
डद्घाहरणार्थ, ओ. यार्वे का कथन है, कि मूल गीता के भक्ति का मेल केवछ साख्य तथा 
योग ही से किया है; वेदन्त के साथ और मीमासकों कर्ममागे के साथ भक्ति का मेल 
क्र देने का काम किसी ने पीछे से किया है। मूल गीता में इस प्रकार जो क्छोक पीछे 
से जोड़े गये, उनकी अपने मतानुसार एक तालिका मी उसने जर्मन भाषा में अनु- 
वाडित अपनी गीता के अन्त में दी है! हमारे मतानुसार ये सब कल्पनाएँ भ्रमपूलक 
है। वैदिकधर्म के भिन्न मिन्न अंगों की ऐतिहासिक परंपरा और गीता के 'सांख्य 
तथा योग छाब्दों का सच्चा अर्थ ठीक ठीक न समझने के कारण और विशेषतः 
तस्वश्ञानविरहित भरथात्‌ केवल भक्तिप्रधान ईसाई धर्म ही का इतिहास उक्त लेखकों 
(यो. गाें प्रशति ) के सामने रखा रहने के कारण उक्त प्रकार के भ्रम उत्पन्न हो 
गये हैं| इंसाई धर्म पहले केवछ भक्तिग्रधान था; और ग्रीक लोगों के तथा दूसरों के 
तत््वश्ञान से उसका मेल करने का कार्य पीछे से किया गया है। परन्तु, यह वात 
हमारे धर्म की नहीं | हिन्दुस्थान में मक्तिमांगं का उदय होने के पहले ही मीमासकों 
का यशम्ताग उपनिपत्कारों का ज्ञान तथा साख्य और योग - इन फी परिपक्क ब्या 
प्राप्त हो चुकी थी! इसलिए पहले ही से हमारे देशवासियों को स्वतंत्र रीति से प्रति- 
पाढित ऐसा भक्तिमाग कमी भी मान्य नहीं हो सकता था; जो इन सत्र शाल्ज्र से 
और विशेष करके उपनिपदों में वर्णित श्रह्मनान से अछग हो। इन बातों पर ध्यान 
हेने से यह मानना पड़ता है, कि गीता के घर्मप्रतिपादन का स्वरूप पहले ही से पायः 
वर्तमान गीता के प्रतिपादन के सदश् ही था। गीतारहस्प का विवेचन भी इसी वात 
की ओर ध्यान देकर किया गया है। परन्तु यह विषय अत्यन्त महत्व का है| 
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इसलिए संक्षेप में यहाँ पर यह चतलाना चाहिये, कि गीताघर्म के मूल्खरूप त्तथा 
परंपरा के संबन्ध में ( ऐतिहालिक दृष्टि से विद्वार करने पर ) हमारे मत में कौन 
कौन-सी चातें निप्पन्न दोती है। 

गीवारहस्य के दसवें प्रकरण में इस बात का विवेचन किया गया है, कि वैदिक 
घर्म ढ्षा धत्यन्त ग्राचीन खरूप न तो मक्तिप्रधान, न तो शनिरभंधान और न चोग- 
प्रधान ही था; किन्तु बह यज्मय अर्थात्‌ फर्मप्रघान था; भर वेदसंद्विता तथा ब्राद्मर्णो 
में विशेषतः इसी यशयाग आडि क्मप्रधान धर्म का प्रतिपांदंन किया गया है। आगे 
चल कर इसी घर्म का व्यवस्थित विवेचन जैमिनी के मीर्मासायज्ों में किया गया है। 
इसी लिए उसे 'मीमांसक मार्ग नाम प्रात हुआ | परन्त, यद्यपि 'मीमांसक नाम नया 
है; तयापि इस विपय में तो प्रिल्कुल ही सन्देह नहीं, कि यज्ञषयाग भादि धर्म झन्यन्त 
प्राचीन है। इतना ही नहीं, किन्त उसे ऐतिहापिक दृष्टि से वैटिक घर्म की प्रथम 
सीदी कह सकते हैं। ' मीमांसक मार्ग ? नाम प्राप्त होने फे पहले उसको भ्रयी धर्म अर्थात्‌ 
तीन वेहों द्वारा प्रतिपादित धर्म कहते थे; और इसी नाम का उछेख गीता में भी 
किया गया है (गीता ९. २० तथा २१ देखो ) | कर्ममय त्रयी धर्म के इस पत्र 
जौर-झोर से प्रचल्ति रहने पर, कर्म से अर्थात्‌ लेवल यश्याग आदि के वाह्म प्रयत्त 
से परमेश्वर का छान कैसे हे| सकता है? शान होना;-एक मानसिक स्थिति है। इस- 
लिए परमेश्वर के स्वरुप का विचार किये बिना ज्ञान होना संभव नहीं, इत्यादि 
विपय मीर फतयनाएँ, उपस्थित होने लगीं; ओर धीरे घीरे उन्हीं में से औप- 
निपदिक शान का माहु्माव हुआा | यह वात छाम्ोग्य भाटि उपनिपदों के भारंभ 
में जो अवतरण विये हैँ, उनसे स्पष्ट माढ्म हो जाती है। इस भऔपनिपडिक 
ब्रह्मशन ही को आगे चलकर 'वेदान्त' नाम प्राप्त हुआ। परन्तु, मीमांसा शब्द के 
समान यद्यपि वेदन्त नाम पीछे से प्रचलित हुआ है, तथाप्रिं उससे यह न्टीं कहा 
जा सकता, फि कक्षजान अथवा ज्ञानमार्ग मी नया है। यह सच है, कि कर्मकाण्ड के 
अनन्तर ही शानकाण्ड उत्पन्न हुआ ! परन्तु स्मरण रहें, कि ये दोनो प्राचीन हैँ | इस 
ज्ञानमार्ग ही वी दूसरी, किन्तु खतन्त्र शाला 'फार्पिल्सांस्य' है। गीतारहत्य में यह 
बतला दिया गया है, कि इघर अस्शान अदैती है, तो उधर साख्य है देती; और 
सष्टि थी उत्तनि के क्रम के संबन्ध में साख्यों के विचार मूल में भिन्न है। परन्तु 
लसपनिपरिक अदेठी ब्रद्यान तथा सांख्यों का देती जान, दोनों यद्यपि मूल में मित्र 
मिन्न हों, तथापि केवल शानदृष्टि से टेखने पर जान पड़ेगा, कि ये दोनों मार्ग अपने 
पहले के यशयाग आारि क्ममार्ग फे एक ही से विरोधी थे। मवएव यह प्रश्न स्वभावतः 
उत्पन्न हुआ, कि कर्म का जान से किस प्रकार मेल किया जाए ! इसी कारण से उप- 
निपत्काल ही में इस विषय पर दो दल हो गये थे। उनमें से वृहदारण्यकादि उपनिपद्‌ 
तथा सांख्य यह ऊहने लगे, कि कर्म और जान में नित्य विरोध है। इसलिए शान 


हो जा पर फर्म का त्याग करना प्रशस्त ही नहीं, किन्तु भावदयक मी है | 
गौ २, ३५ 
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विरुद्ध ईशावास्यादि अन्य उपनिषद्‌ यह प्रतिपादन करने लछंगे, कि शान हो जाने पर 
भी करे छोड़ा नहीं जा सकता | वैराग्य से बुद्धि को निष्काम करके जगत्‌ में व्यवद्दारें 
की सिद्धि के ढिए ज्ञानी पुरुष को सब करे करना ही खाहिये। इन उपनिषर्शों के 
आष्यों में इस भेद को निकाल डालने का म्यत्न किया है। परन्तु गीतारदस्य के 
ग्यारहवें अकरण के अन्त में किये गये विवेचन से यह बात ध्यान में भा जाएगी, कि 
शाकरमाष्य में ये साप्रदायिक अर्थ खींचातानी से किये गये हैं; और इस लिए इन 
उपनिषदों पर स्वतन्त्र रीति से विचार करते समय वे अर्थ आह्य नहीं माने जा सकते | 
यह नहीं कि, केवल यश्ञयागादि कर्म तथा ब्रह्मशान ही में मेल करने का प्रयत्न किया 
गया हो; किन्त मेन््युपनिपद्‌ के विवेचन से यह बात भी साफ साफ प्रकर होती है, 
कि कापिलसांख्य में पहले पहल खतन्त्र रीति से आ्रादु्रूतत क्षराप्षरशान की जया 
उपनिषद्दों के ब्रह्मषशन की एकवाक्यतता - जितनी हो सकती थी - करने का भी प्रयत्न 
उसी समय आरंभ हुआ था। वृहदारण्यकादि प्राचीन उपनिषदों में कापिल्सांख्यशान 
के कुछ महत्त्व नहीं दिया गया है। परन्तु मैन्युपनिपद्‌ में सांख्यों की परिमापरा का 
पूर्णतया स्वीकार करके यह कहा हैं, कि अन्त में एक परव्रह्म हीं से सांख्यों के चौबीस 
तत्व निर्मित हुए हैं। तथापि कापिल्सांख्यशास््र भी वैराग्यप्रघान अर्थात्‌ कर्म के 
विरुद्ध है। तात्पर्य यह है, कि प्राचीन काल में ही वैव्कि धर्म के तीन दल हो गये थे - 
(१) केबल यशयाग आदि कर्म करने का मार्ग; (२) शान तथा वैराग्य से कर्म- 
संन्यास करना, भर्थात्‌ शाननिण्ठ अथवा सांख्यमार्ग; और ( ३ ) ज्ञान तथा बैराग्य- 
छुद्धि ही से नित्य कर्म करने का मार्ग, अर्थात्‌ ज्ञानकर्मसमुचयमार्ग | इनमें से ज्ञानमार्ग 
ही से भागे बल कर दो अन्य शाखाएँ - योग और मक्ति - निर्मित हुई हैं। छात्दो- 
ज्यादि प्राचीन उपनिषदों में यह कहा है, फि परव्रह्म का शान प्रास करने के लिए 
ब्रह्माचिन्तन अत्यन्त भावश्यक है; और यह चिन्तन, मनन तथा ध्यान करने के लिए, 
चित्त एक़ाग्न होना चाहिये; और चित्त, को स्थिर करने के लिए परब्रह्म का कोई न 
कोई सशुण प्रतीक पहले नेन्नों के सामने रखना पड़ता हैं। इस अकार ब्रहझमोपासना 
करते रहने से चित्त की जो एकाग्रता हो जाती है, उसी को भागे विशेष महत्त्व दिया 
जाने ऊगा; और चित्तविरोधरूपी योग एक जुदा मार्ग हो गया | और जब सगुण प्रतीक 
के बदले परमेश्वर के मानवरूपधारी व्यक्त प्रतीक की उपासना का आरंम धीरे धीरे 
होने लगा, तत्र अन्त में भक्तिमार्ग उत्पन्न हुआ। यह भक्तिमार्ग औपनिपब्कि शान 
से अलग, बीच ही में खतन्त्र रीति से प्रादुर्मूत्त नहीं हुआ है; और न भक्ति की कब्पना 
हिन्दुस्थान में किसी अन्य देश से छाई गईं है | सब उपनिषद्दें का अवलोकन करने से 
यह क्रम दीख पड़ता है, कि पहले ब्रह्मचिन्तन, के लिए यन के अंग की भथवा 
<>कार की उपासना थी। आंगे चल कर रुद्र, विष्णु भादि बैदिक देवताओं की 
: ( भथवा आकाश आदि संगुण-व्यक्त बक्ष-यतीक की, ) उपासना का आरंभ हुआ; 
और अन्त में इसी हेठु से अर्थात्‌ ब्रक्षप्राप्ति के लिए ही राम, उरसिंह, श्रीकृष्ण, 
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चाउुंदेव भादि की मक्ति ( अथात्‌ एक प्रकार की उपासना ) जारी हुईं है। उपनिषदों 
की भाषा से यह बात भी साफ साफ मादम होती है, कि उनमें से योगतत्त्वादि 
योगविषयक उपनिषद्‌ तथा दसिंहतापानी, रामतापानी आदि भक्तिविषयक उपनिषद्‌ 
छान्देन्यादि उपनिषर्शे की अपेक्षा भवोचीन है | भतण्व ऐतिहासिक दृष्टि से यह कहना 
पड़ता है, कि छान्‍्दोग्यादि प्राचीन उपनिषदों में वर्णित कर्म, ज्ञान अथवा संन्यास और 
शानकर्मसमुच्चय - इन तीनों दलों के प्राहुर्मूत हो जाने पर ही भागे योगमार्ग भौर 
मक्तिमार्ग को भेठता आस हुई है। परन्च योग और मक्ति, ये दोनों साधन यद्यपि 
उक्त प्रकार से श्रेष्ठ माने गये, तथापि उनके पहले के ब्ह्मज्ञान की श्रेष्ठता कुछ-कम 
नहीं हुई- भौर न उसका कम होना संभव ही था। इसी फारण योगप्रघान तथा 
मक्तिप्रधान ठपनिपों में भी ब्क्मशन को भक्ति और योग का अन्तिम साध्य कहा 
है। और ऐसा वर्णन भी कई स्थानों में पाया जाता है, कि जिन रुद्ठ, विष्णु, अच्चुत, 
नारायण तथा बासुटेव आदि की मक्ति की जाती है, वे भी परमात्मा के अथवा परत्रह्म 
के रुप हैं (मैत्यु. ७, ७; रामपू. १६; अमृतर्दिंदु. २२ भादि देखो ) | साराश, वैदिक 
शर्म में समय समय पर आत्मशञानी पुरुषों ने जिन घ्मागों को अ्रइृत्त किया है, वे 
आाचीन समय में प्रचलित घमागों से ही भ्रादुर्भूत हुए हैं; और नये धमीगों का 
प्राचीन समय में प्रचलित धर्मोगों के साथ मेंढ करा देना ही वैदिक घर्म की 
उन्नति का पहले से मुख्य उद्देश्य रहा है; तया मिन्न भिन्न धमोगों की एकवाक्यवा 
करने के इसी उद्देश्य का स्वीकार करके, भागे चल कर स्मृतिकारों ने आश्रम- 
व्यवस्था घमें का प्रतिपादन किया है। मित्र मित्र धमोगों की एकवाक्यता करने की 
इस प्राचीन पद्धति पर जन ध्यान दिया जाता है, तन यह कहना स्युक्तिक नहीं 
अतीत होता, कि उक्त पू्वापार पद्धति को छोड़ केवछ गीताघम ही अकेला प्रशृत्त 
हुआ होगा। 

ब्ाह्मण-अन्थों के यश्षयागरादि कर्म, उपनिषदों का अहृज्ञान, कापिल्सांख्य, 
सचित्तनिरोधरूपी योग तथा भक्ति, ये ही वैदिक धर्म के मुख्य मुख्य भंग हैं, और इनकी 
उत्पत्ति के क्रम का सामान्य इतिहास ऊपर लिखा गया है। अव इस बात का वित्ार 
किया जाएगा, कि गीता में इन सब घ॒र्मोगों का जो प्रतिपादन किया गया है, उसका 
मूल क्‍या है? - अर्थात्‌ वह प्रतिपादन खाक्षात्‌ मिन्न मिन्न उपनिषदों से गीता में 
लिया गया है अथवा बीच में एक-भाघ सीढदी और है। केवल ब्रक्नज्ञान के विवेचन 
के समय कढ आदि उपनिपर्दों के कुछ वछोक गीता में ज्यो-के-त्यों लिए गये हैं; और 
शानकर्मसमुच्ययपक्ष का प्रतिपादन करते समय जनक आदि के औपनिपदिक उद्यहरण 
भी हिये गये हैं। इससे प्रतीत होता है, कि गीता-अन्थ साक्षात्‌ उपनिपदों के भाधार 
पर रचा गया होगा ! परन्दु गीता ही में गीताधम की जो परंपरा दी गई है, उसमें 
तो उपनिषदों का कहीं भी उलेख नहीं मिल्ता | जिठ प्रकार गीता में द्रव्यमय यज्ञ की 
अपेक्षा शञानमय यज्ञ को श्रेष्ठ माना है ( गीता ४. ३३ ), उसी प्रकार छान्दोग्योपनिषद्‌ 
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में भी एक व्थान पर यह यहा है; कि मनुष्य का जीवन एक प्रकार का यज्ञ ही हैं 
(छा, ३. १६, १७ )। इस प्रकार के यज्ञ की महत्ता का वर्णन करतेंहुए यह भी 
कहा है, कि “यह यज्ञ-विद्या घोर आंगिरस नामक ऋषि ने देवकीपुज कृष्ण के 
बतछाई | ? इस देवकीपुत्र कृष्ण तथा' गीता के श्रीकृष्ण को एक ही व्यक्ति मानने के 
लिए. कोई प्रमाण नहीं हैं। परन्तु यदि कुछ देर के लिए दोनों को एक ही व्यक्ति मान 
लें; तो भी स्मरण रहे, कि शान-यज्ञ को श्रेष्ठ माननेवाली गीता में घोर आगिरस का 
कहीं भी उल्लेख नहीं किया गया है। इसके सिवा, बृहृद्रण्यकोपनिपद्‌ से यह बात 
प्रकट है, कि जनक का मार्ग यद्यपि ज्ञनकर्मतमुच्चयात्मक था, तथापि इस समय इस 
मार्ग'में भक्ति का समावेश नहीं किया गया था। अतणएव मक्तियुक्त शानकर्मठमुचय 
पन्‍थ की सांप्राठायिक परंपरा में जनक की गणना नहीं की जा सकती - और न बह 
गीता में फी गई है। गीता के चौथे अध्याय के भारंम में कहा है ( गीवा ४. १-३ ), 
कि युग के आरंभ में भगवान्‌ ने पहले विवस्वान को, विवस्वान्‌ ने भनु को और 
मनु ने इक्ष्वाकुं को गीताधर्भ का उपदेश किया था; परन्तु काल के हेरफेर से उसका 
लोप हो जाने के कारणं वह फिरे से अर्जुन को बतलाना पड़ा। गीताघर्म की परंपरा 
का शान होने के लिए ये छोक अत्यन्त महत्त्व के है। परन्ठु टीकाकारो ने शब्दार्थ 
बतलांने के अतिरिक्त उनका विशेष रीति से स्पष्टीकरण नहीं किया है; और 
कठाचित्‌ ऐसा करना उन्हें इष्ट भी न रहा हो ।* क्योंकि, यदि कहा जाए, कि 
गीताघर्म मूल में किसी एक विशिष्ट पन्‍थ का है; तो उससे अन्य घार्मिक पन्‍थों को 
कुछ-न-कुछ गौणता ग्राप्त हो जाती है। परन्तु हमने गीतारहस्य के भारंम में तया 
गीता के चौथे अध्याय के प्रथम दो छोकों की टीका में प्रमाणसहित इस वात का 
स्पष्टीकरण कर विया है, कि गीता में वर्णित परंपरा का मेल उस परंपरा के साथ पूरा 
पूरा दीख पड़ता है, कि जो महाभारतान्त्गंत नारायणीयोपाख्यान में वर्णित भागवत 
धर्म की परंपरा में अन्तिम त्रेतायुगकाढीन परंपरा है। भागवतधर्म तथा गीताघर्म 
की परंपरा की एकता को देखकर कहना पड़ता हैं कि गीताअन्य भागवतघर्मीय है; 
ओऔर यदि इस विपय में कुछ शंका हो, तो महाभारत में दिये गये वैद्यंपायन के इस 
वाक्य - ' गीता में भागवतधम ही वतलाया गया है? (म. मां. शा. ३४६ १० )- 
से वह दूर हो जाती है। इस प्रकार जब यह सिद्ध हो गया, कि गीता औपनिषद्कि 
शान का अर्थात्‌ वेदान्त का खतन्त्र अन्य नहीं है - उसमें मागवतधर्म का प्रतिपादन 
किया यया है; तव यह कहने की कोई आवश्यकता नहीं, कि भागवतघर्म से अल्ग 
करके गीता की जे चर्चा की जाएगी, वह अपूर्ण तथा अ्रममूलक होगी | अतण्व, 
मार्यवर्तधर्म कब्र उत्पन्न हुआ और उसका मूल्खरूप क्‍या था, इत्यादि प्रश्नों के विपय 
में जो बातें इस समय उपलब्ध हैं, उनका भी विचार संक्षेप में यहाँ किया जाना 
ग्वाहिये। गीतारहस्य में हम पहले ही कह आये हैं, कि इस मागवतधर्म के ही 
नारायणीय, सात्वत, पांचरान्-घर्म आदि अन्य नाम हैं। 
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उपनिषत्काल के चाद और बुद्ध के पहले जो' बैदिक धर्मेग्रन्य बने, उनमें से 
अधिकांश ग्रन्थ छस हो यये हैं। इस कारण मागवतघर्म पर वर्तमान समय में जो 
अन्य उपलब्ध हैं, उनमें से गीता के अतिरिक्त मुख्य अन्य ये ही हैं - महामारतान्तर्गंत 
आंतिपर्व के भन्तिम अठारह अध्यायों में निरूपित नारायणीयोपाख्यान (म, भा- 
आं, ३३१४-२५१ ), शाण्डिल्यसूत्र, भागवतपुराण, नारठपंचरान, नारदसत्, तथा 
रामानुजाचार्य आदि के ग्रन्थ। इनमें से रामानुजाचारय के अन्य तो प्रत्यक्ष में सांप्र- 
ढायिक दृष्टि से ही (अर्थात्‌ मागवतधर्म के विशिशह्नैत वेदन्त से मेल करने के लिए) 
विक्रम संवत्‌ १३३५ में (शाल्वाहन शक के लगभग बारहवें शतक में ) लिखे 
जये हैं। अतएवं भागवत्तधर्म का मूलस्वरूप निश्चित करने के लिए इन अर्न्थों का 
सहारा नहीं लिया जा सकता; और यही बात मध्वादि के अन्य वैष्णव ग्रन्थों की 
मी है। भ्रीमद्धागवतपुराण इसके पहले का है। परन्तु इस पुराण के आरंम में 
ही यह कथा है ( भाग, स्कं. १ भ. ४ और ५ ठेखो ), कि जन्न व्यासनी ने देखा, 
कि महामारत में (अ्तश्व गीता में मी ) नैष्कर्म्यप्रधान भागवत धर्म का जो 
पिरूपण किया गया है, उसमें भक्ति का जैसा चाहिये वैसा वर्णन नहीं है; 
और " भक्ति के ब्रिना केवल नैष्कग्ये शोभा नहीं पाता, ” त्तव उनको मन कुछ उदास 
और अग्रसन्न हो गया। एवं अपने मन की इस तल्मलाहाट को दूर करने के 
लिए. नारदजी की सूचना से उन्हों ने भक्ति के माहात्म्य का प्रतिपादन करनेवाले 
भागवतपुराण की रचना की | इस कथा का ऐतिहासिक दृष्टि से विचार करने पर 
<ीख पड़ेगा, कि मूल भागवतधर्म में अर्थात्‌ मारतान्तर्गत भागवतघम में नेष्कर्म्य 
को जो भेष्ठता दी गयी थी, वह जब समय के हेरफेर से कम होने लगी; और उसके 
चढले जब भक्ति को प्रघानता दी जाने लगी; तब मागवंत्धर्म के इस दूसरे स्वरूप का 
( अर्थात्‌ भक्तिप्रधान मागवतधर्म का ) प्रतिपादन करने के लिए यह भागवतपुराण- 
रूपी मेवा पीछे तैयार किया गया हैं। नारदपंचरात्र-अन्थ भी इसी अकार का अर्थोत्‌ 
कैबल भक्तिप्रधान है; और उसमें द्वादशस्कन्धों के भागवतपुराण का तथा अद्यवैवतें- 
पुराण, विष्णुपुराण, गीता और महामारत का नामोछेख कर स्पष्ट निर्देश किया-गया 
है (ना, पे, २, ७. २८-३२; ३. १४. ७२३; और ४. ३. १५४ देखो )| इसलिए 
यह प्रकट है, कि भागवतधर्म के मूलस्वरूप का निर्णेय करने के लिए इस ग्रन्थ की 
योग्वता भारतपुराण से भी कम दर्ज की है। नारदसूत्न तथा शाण्डिल्यसूत्र कदाचित्‌ 
नारठपंचरात्र से मी कुछ आचीन हों; परंतु नारसूत्र में व्यास और शक (ना. सू. 
८३) का उल्लेख है। इसी लिए वह भारत और मागवत के बाद का है; और 
शाण्डिल्यसूत में भगवद्गीता के छोक ही उद्धृत किये गये है ( शां, यू. ९- १५ और 
-८३ )। अत्तण्व यह सूत्र यद्यपि नारदयूत्र (८३ ) से आचीन मी'हो; वयापि इसमें 
न्देह नहीं, कि यह गीता और मह्ामारत के अनुन्तर का है। अतृण्व, भागेवतघर्म 
के मूल तथा प्राचीन स्वरूप का निर्णय अन्त में महाभारतान्तगेत, नार्ग्यणीयाख्यान 
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के आधार से ही करना पढ़ता है। मागवतपुराण ( १. ३, २४ ) और नारखपंचरात्र 
(४, ३, १५६--१५९; ४, ८. ८१ ) अन्यों में बुद्ध की विष्णु का अवतार कहा है। 
परन्तु नारायणीयागम्वयान में वर्णित इ््यावतारों में बुद्ध का उमावेद्य नहीं किया गया 
है- पहल अवतार ईंस का और भागे कृष्ण के शद एकदम छल्कि अवतार 
बतछाया है (म, मा. झां, ३३९, १०० )। इससे यहीं सिद्ध होता है, दि 
नारायणीयाख्यान भागवतपुराण ले और नारद पंचरात्र से आचीन है। इस नारा- 
थणीयाख्वान में यह वर्णन दे, फि नर तथा नारायण (जो परत्रक्ष ही के अवतार 
हैं) नामक टो ऋषियों ने नारायणीय अर्थात्‌ मागवतथर्म को पहले पहल जारी 
किया; और डनके कहने से जब नारद करने श्वेत्द्रीप थो गये, दब वहां न्यर्य॑ 
मगवान्‌ ने नारद को इस घर्म का उपदेश किया। मगवान्‌ दिस ओेतदीय में रहते हैँ, 
वह क्षीरतन॒द्र में है; और वह क्षीरसन॒द्र मेंदपरत के ठत्तर में हैं: इत्यादि नारायणी- 
याख्यान की वातें प्राचीन- पीरागिक अह्माण्डवर्णन के अजुसार ही हैं; और इस 
विपय में इमारे यहाँ किसी की कुछ कहना मी नहीं है| परन्तु वेंहर नामक पश्चिमी 
संस्कृतज्ञ पण्डित ने इस कथा का विपर्यास करके यह दीर्व झंक्रा की थी, कि मागदत- 
धर्म में वर्णित मक्तितत्त्व श्वेतद्वीप से - अर्थात्‌ हिन्दुस्थान के बाहर के क्िठी अन्य 
बेश से - हिन्दुत्थान में लाया गया हैं; और भक्ति का यह तत्व इस समय ईसाई 
चर्म के अतिरिक्त और कहीं मी प्रचल्ति नहीं था; इसलिए ईचाई देशों से ही सक्ति 
की कव्पना मागवदर्मियों फो सूुझी हैं। परन्ठ पाणिनी दो वाहुदेवमक्ति क्षा तत्व 
माढम या; और बौद्ध ठया दैन धर्म में मी मागवतघर्म तथा मक्ति के डछेश् पाये छातते 
हे। ण्वं यह चात मी निर्विवाद है, कि पाणिनी और छुद्ध दोनों ईसा के पहले डुए 
औ। इसलिए अव पश्चिमी पण्डितों ने ही निश्चित क्रिया हैं कि वेजर साइन की 
उपर्युक्त शंका निराघार है। ऊपर यह ब्वद्य दिया गया हैं, कि मक्तित्प घर्माथ रा 
उदय हमारे यहाँ ज्ञानमवान उपनिषों के अनन्चर हुआ हैं! इससे यह छात्र 
पनिर्विवाद प्कठ होती है, कि छानप्रवान उपनिपत्नों के वाद तथा छुढ्ध के पहले वाटदेव- 
मक्तिसंघन्धी मागवतघम उत्पन्न हुआ है। अब प्रश्न केवछ इतना ही है, दि वह इढ़ 
के कितने शतक पहले हुआ ? अगले विवेचन से यह बात च्यान में मात 


# भक्तिमान (पाली - भत्तिमा ) झच्द थेस्याथा (खो. २७० ) में मिदता हक ब्यर 4 
जातक में मी मक्ति का उछेंख किया गया हैं। इत्तके चित्रा, प्रामिद्ध फ्रेंच पार्टीपाटडित लाते 
(इल्पश/) ने “ बीद्धपर्म का झक ? इन चिप्रय पर सन, १९०५ में एक व्याख्यान दिया थप 
जिपमें स्पष्ट रूप से यह प्रतिष्ादन किया हैं, कि भागतघर्म वोद्धप्म के पहले का ४ 
< ० 676 जो] लैगंजा ॥0 वैशारएट फिणण एफ्तताांडण, जकज्ञाप्रणोंचण 07 पीह ४०283: 
#55ए ताज, 2फठता5छ ईं$ छा छ9070ए6, ? - - “70 50० ण०७५ आर छिचधर ग870 एण 
झाड्यणाओं३, 69560 3 इशॉश्टएत ऋाइ08 एए रण 80:75 रण एड, परां57एफोॉ2 
एल्ड्ृ०णव5ड ० 06ए०४०7 ॥0 प्राद्माएएड छतंत्रातड, :057एफच० प्ण0ट पा० प्श6 है 
ऊडऊबडइवरबांब, विपताफाओ 06 700 02ए६ ए०720 जरंघा ध बा. "! चेनात का पहे ढ्ख 


गीता की चहिरंगपरीक्षा णज्ण्‌१ 


कि यद्यपि उक्त प्रश्न का पूर्णतया निश्चित उत्तर नहीं दिया जा सकता; तथापि स्थूल- 
दृष्टि से उस काल का अन्दांज करना कुछ असंभव मी नहीं है। 

गीता (४. २) में यह कहा है, कि श्रीकृष्ण ने जिस भागवतघर्म का 
उपदेश अज़ुन को किया है, उसका पहले लोप हो गया था। मागवतधर्म के तत्त्व- 
ज्ञान में परमेश्वर को वासुंदेव, जीव को संकर्षण, मन को ग्रद्ुश्न तथा अहंकार 
को अनिदद्ध कहा हैं। इनमें वासुेव तो स्वयं श्रीकृष्ण ही का नाम है; संकर्षण 
डनके ज्येष्ठ श्राता वढ्राम का नाम है; तथा प्रदुँ्न और अनिरुद्ध श्रीकृष्ण के 
युत्र और पौत्र के नाम हैं। इसके सिवा इस घमम का जो दूसरा नाम 'सात्वत' भी 
है, वह उस यादवजाति का नाम है, जिसमें श्रीकृष्णणी ने जन्म लिया था। इससे 
यह वात प्रकट होती है, कि जिस कुछ तथा जाति में भीकृष्णजीनें जन्म लिया था, 
उसमें यह धर्म प्रचलित हो गया था; और तभी उन्होंने अपने प्रिय मित्र अर्जुन को 
उसका उपदेश किया होंगा- और यही बात पौराणिक कथा में भी कही गईं है। 
यह भी कथा अचलछित है, कि श्रीकृष्ण के साथ ही खात्वत जाति का अन्त हो गया। 
इस कारण श्रीकृष्ण के बाद सात्वत जाति में इस घम का प्रसार होना भी संभव नहीं 
था। मागवतधर्म के मित्र मित्र नामों के विषय में इस प्रकार की ऐतिहासिक उपपत्ति 
बतलाई जा सकती है, कि जिस धर्म को श्रीकृष्णजी ने प्रदत्त किया था, वह उनके 
पहले कठाचित्‌ नारायणीय या पद्चरात्र नामों से न्यूनाधिक भंशों में प्रचलित रहा 
होगा; और भागे सात्वतजाति में उसका प्रसार होने पर उसे 'सात्वतः नाम प्राप्त 
हुआ होगा। तदनन्तर भगवान्‌ श्रीकृष्ण तथा अर्जुन को नर-नारायण के अवतार 
मानकर लोग इस धर्म को 'भागवतधर्म” कहने व्मो होंगे। इस विषय के संबरन्ध में 
यह मानने की कोई आवश्यकता नहीं, कि तीन या चार भिन्न मिन्न श्रीकृष्ण हो चुके 
हैं; भौर उनमें से हर एक ने इस धर्म का प्रचार करते समय अपनी ओर से कुछ-न- 
कुछ सुधार करने का प्रयत्न किया है - वस्तुतः ऐसा मानने के लिए कोई प्रमाण भी 
नहीं है। मूल्घर्म में न्‍्यूनाधिक परिवर्तन हो जाने के कारण ही यह कल्पना उत्पन्न 
हो गई है। बुद्ध, क्राइस्ट तथा मुहम्मद तो अपने अपने धर्म के स्वयं एक ही एक 
संस्थापक हो गये हैं; और भागे उनके घम्मों में मले-बुरे अनेक परिवर्तन भी हो गये 


भले से प्रकाशित होनेवाले ॥०70ताक्मा 77/०फाल/श नामक मिद्नरी बैमासिक पत्र के 
अक्टोचर १९०९५ कौर जनवरी १९१० के, अंकों में प्रसिद्ध हुआ हैं; और ऊपर दिये गये 
वाक्य जनवरी के अंक के १७७ तथा १७८ प्रष्ठों में है। डॉ. बुल्हर ने मी यह कहा है - 
ग्रह थालंव्वा छबचडवएशाा, इच्राएबांब 07 एड्ाटाबाइ3 तरएगटत 0 छाल एणत्ाए ० 
फिवाम्नजा बाते पां3 तल्भील्त श्वन्ारा हताइंगाब - 0०एवॉपेएपधान तह्लांलड पा 8 छश्गं00 
4005 ध्गांदयएए क्‍0 होल कडल ता वच्चााा5 पद श0। व्याताए 8. 0. "९ पतताव्ा हापंवराशर 


जग उसता, (894 ), ?. 248, इस विषय कय अधिक विवेचन आगे चल कर इस परिथिष्ठ 
प्रकरण के छठवें भाग में किया गया है। 





ज्ण्र्‌ गीतारहस्थ अथवा कर्मयोंगद्ास्त्र 


तति । परन्तु इससे कोई यह नहीं मानता, कि घुद्द, क्राइस्ट था मुहम्मद अनेक हो गये। 
इसी प्रकार यदि मूल भागवतघरम की आगे चलकर भिन्न भिन्न स्वरूप प्राप्त हो गये या 
श्रीक्षष्णनी के विषय में आगे मिन्न मिन्न कब्पनाएँ रूद् हो गई, तो यह कैसे माना 
जा सकता हें, कि उतने ही भिन्न श्रीकृष्ण भी हो गये! हमारे मतानुसार 
ऐसा मानने के लिए कोई कारण नहीं है। कोई भी घर्म लीजिये, समय के 
हेस्‍्फेर से उसका रूपान्तर हों जाना विल॑कुछ स्वाभाविक है | उसके लिए इस बात 
की आवश्यकता नहीं, कि मित्र भिन्न कृष्ण, बुद्ध या ईसा मसीह माने जाए.।# 
कुछ लोग और विशेपतः कुछ पश्चिमी तर्कज्ञानी- यह तर्क किया करते हैं, कि 
श्रीकृष्प, याटव और पाण्डव, तथा मारतीय युद्ध भादि ऐतिहासिक घटनाएँ 
नहीं है। ये सत्र कल्पिक कथाएँ हैं। भौर कुछ लोगों के मत में तो महामारत्त 
अध्यात्म विषय का एक बृहत्‌ रूपक ही है| परन्ठ हमारे प्राचीन अर्न्यों के 
प्रमाणों को देखकर किसी मी निःपक्षपाती मनुष्य को यह मानना पड़ेगा, कि उक्त 
शंकाएँ. बिलकुल निराघार हैं, यह वात निर्विवाद हैं, कि दन कथाओं के मूछ में 
इतिहास ही का आधार है। सारांश, हमारा मत यह है, कि श्रीकृष्ण चार-पाँच 
नहीं हुए। वे फेवल एक ही ऐतिहासिक पुरुष थे - भवर श्रीकृष्णनी के अवतारकाल 
पर विचार करते समय रा, क, चिन्तामणराव वैद्य ने यह प्रतिपादन किया है, कि 
श्रीकृष्ण, यादव, पाण्डव तथा भारतीय युद्ध का एक ही काल - अर्थात्‌ कडियुग का 
आरंभ - है। पुराणगणना के अनुसार उस काम से अब्र तक पाँच हज़ार से मी 
अधिक वर्ष बीत चुके हैं; और यही श्रीकृष्णणी के अवतार का यथार्थ काल है।| 
परंतु पाण्डवों से लगा कर शककाल तक के राजाओं की पुराणों में वर्णित पीढ़ियों 

#श्रीरुण्ण के चरित्र में पराक्रम, भक्ति ओर चेंदान्त के अतिरिक्त गोपियों की रासक्रीडा 
का समावेश होता है, और ये वें परस्परविरोधी हैं | इश्तिए आजऊल कुछ विद्वान यह प्रति- 
पाडन फिया करते है, कि महाभारत का कृथ्ण भिन्न, गीता का भिन्न और गोकुछ का कन्देया 
भी भिन्न हैं! डॉ. भाण्डारफर ने अपने “वैश्णय, शेव आदि पन्‍्थ संवन्धी अंग्रेजी ग्रन्थ में इमी 
मत को स्वीकार क्रिया है। परन्तु हमारे मत में यह ठीक नहीं है। यह बात नहीं कि गोपियों 
की कथा में जो झगार-वर्गन है, वह बाद में न आया हों। परन्तु कवछ उतने ही के लिए यह 
मानने की कोई आवश्यकता नहीं, कि श्रीकृद् नाम के कई भिन्न भिज्ञ पुरुष हो गये, और इसके 
छिए कल्पना के प्िवा कोई अन्य आधार भी नहीं है । इसके लिया; यह मी नहीं, कि गोपियों 
की कथा का प्रचार पहले मागवतकाल ही में हुआ हो, किन्तु शकफाल के आरम में योनी 
विक्रम सवन १३६६ के छगमग अश्व्रोपविरचित 'छुद्धचरितः (४ ६४) में ओर भास कवि्त 
धाढचरिता नाठक (६-६ ) में भी गोपियों का उल्लेख किया गया है। अतए्व इस्त विषय में 
इमें डॉ. भाण्डारकर के कथन प्ले चिन्तामणराव वेय का मत अधिक सबुक्तिक प्रतीत होता है। 

+ रावबहादुर चिन्तामणराव वैद्य का यह सत उनके मह्ामारत के टीकात्मक अंग्रेजी 
ग्रन्थ में है। इसके सिधा इसी विपय पर आपने सन १५१४ में डेछन कॉलेज एनिवर्सरी के 
समय जो व्याख्यान दिया था उसमें भी इस बात का विवेचन किया था! 





गीता की चहिरंगपरीक्षा प्प्३्‌ 


से इस काल का मेल नहीं दीख पड़ता। अतएव भागवत तथा विष्णुपुराण में जो 
यह वचन है, कि ' परीक्षित राजा के जन्म से नन्‍्द के अमिपेंक तक १११५ अथवा 
१०१५ वर्ष होते हैं? (भाग. १२. २. २६; और विष्णु, ४. २४. ३२ ), उसी के 
आधार पर विद्वानों ने अब यह निश्चित किया हैं, कि इंसाई सन के लगभग 
१४०० वर्ष पहले भारतीय युद्ध और पाण्डव हुए होंगे। भर्थात्‌ श्रीकृष्ण का 
अवतारकाल भी यही हैं; और इस काल को स्वीकार कर लेने पर यह बात 
सिद्ध होती है, कि श्रीकृष्ण ने भागवतघर्म कों-ईसा से लगभग १४०० वर्ष 
पहले अयवा बुद्ध से ८०० वर्ष पहले- प्रचलित किया होगा। इसपर कुछ लोग 
यह आक्षेप करते हैं, कि श्रीकृष्ण तथा पाण्डवों के ऐतिहासिक पुरुष होने में 
कोई सन्देह नहीं; परन्तु श्रीकृष्ण के जीवनचरित्र में उनके अनेक रूपान्तर दीख 
पड़ते हैं - जैसे आकृष्ण नामक एक क्षत्रिय योद्धा को पहले महापुरुष का पढ प्राप्त 
हुआ, पश्चात्‌ विष्णु का पद मिला और घीरे घीरे अन्त में पूर्ण परत्रझ्म का रूप प्रात 
हो गया - इन सब अवस्थाओं में आारंस से अन्त तक अहुत-सा काल बीत चुका 
होगा - इसी लिए भागवतधर्म के उदय का तथा मारतीय युद्ध का एक ही काल नहीं 
-माना जा सकता परन्तु यह आक्षेप निरथंक हैं। “ किसे देव मानना चाहिये; और 
किसे नहीं मानना चाहिये? इस विषय पर आधुनिक तकंजों की समझ में तथा दो- 
चार हज़ार वर्ष पहले के लोगों की समझ (गीता १०. ४१) मैं बड़ा अन्तर हो गया 
है। भ्रीकृष्ण के पहले ही बने हुए उपनिषदों में यह सिद्धान्त कहा गया हैं, कि ज्ञानी 
पुरुष स्वये ब्ह्ममय हो जाता है (दृ. ४- ४. ६ ); और मैच्युपनिषद्‌ में यह साफ 
साफ कह्द दिया है, कि रुढ़, विष्णु, अच्युत, नारायण, ये सब ब्रह्म ही हैं ( मैन्यु- 
७. ७ )| फिर श्रीकृष्ण को परत्रक्ष ग्रास होने के लिए. अधिक समय छाने का कारण 
-क्या है! इतिहास की ओर देखने से विश्वसनीय बौद्ध अन्थों में भी यह बात दीख 
पड़ती है, कि बुद्ध स्वयं अपने को 'ब्रह्ममूत” ( सेल्तुत्त १४; थेरगाया ८२१) कहता 
था। उउके जीवनकल्ा ही में उसे ठेव के सदृश सन्मान दिया जाता था। उसके 
स्वस्थ होने के वाद शीघ्र ही उसे 'देवाधिदेव” का अथवा वैदिकघर्म के परमात्मा का 
खरूप प्रात हों गया था; और उसकी पूजा भी जारी हो गई थी। यही बात ईसा 
मसीह की भी है। यह वात सच है, कि बुद्ध तथा ईसा के समान श्रीकृष्ण संन्यास 
नहीं ये; और न मागवतघम ही निवृत्तिप्रधान है। परन्तु केबस इसी आधार पर बौद्ध 
-तथा ईसाई धर्म के मूलपुरुषों के समान भागवतधमैग्रवर्तक श्रीकृष्ण की भी पहले ही 
से ब्रह्म अथवा देव का स्वरूप आत होने में किसी बाघा के उपस्थित होने का कारण 
दीख नहीं पड़ता | ४ 
इस प्रकार भीकृष्ण का समय निश्चित कर लेने पर डसी को भागवतघर्म का 
उद्यकालू मानना भी प्रशस्र तथा सयुक्तिक है! परन्तु सामान्यतः पश्चिमी पण्डित 
ऐसा करने में से क्यों दिचकिचाते हैँ? इसका कारण कुछ और ही है। इन पण्डितों 
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में से अधिकांश का अब तक यही मत है, कि खुद ऋग्वेद का काल ईसा के पहले 
छगभग १५०० वर्ष या बहुत हुमा तो २००० वर्ष से अधिक प्राचीन नहीं है] 
अतएव उन्हें अपनी इष्टि से यह कहना असंभव प्रतीत होता है, कि मागवतघर्म 
इसा के ्थामग १४०० वर्ष पहले प्रचलित हुआ होगा! क्योंकि वैदिकधर्मताहित्य 
से यह क्रम निर्विवाद सिद्ध है, कि ऋग्वैद के चाद यश्याग आादि कमप्रतिपादक यजुर्वेद 
ओर ज्ाह्मणग्रन्थ बने । तदनन्तर शानप्रधान उपनिपद्‌ और सांख्यशास्तर निर्मित हुए;- 
भौर अन्त में भक्तिप्रधान अन्थ रचे गये। और केवछ भागवतधर्म के अन्यों का 
अवलोकन करने से स्पष्ट अतीत होता है, कि औपनिपदिक शान, सांख्यशात्र, चित्त- 
निरोधरूपी योग्य आादिघर्मोग भागवतधर्म के उदय के पहले ही प्रचलित हो सके 
थे। समय की मनमानी खींचातानी करने पर भी यही मानना पड़ता है, कि ऋगेद 
के बाद और मागवतधर्म के उठय के पहले, उक्त मिन्न भिन्न धर्मीगों का आदु्भाव 
तथा घृद्धि होने के लिए, बीच में कम-से-कम दस-बारह धातक अवश्य बीत गये 
हँंगि। परन्तु यदि भाना जाए, कि मागवतघर्म को श्रीकृष्ण ने अपने ही समय में - 
अर्थात्‌ इसा के लगभग १४०० वर्ष पहले- अब्त्त किया होगा; तो उक्त मिन्न मिन्न 
धर्मोगों की बृद्धि के लिए उक्त पश्चिमी पण्डितों के मतानुखार कुछ भी उचित 
फालावकाश नहीं रह जाता। क्योंकि, ये पण्डित छोग ऋग्वेदकाल ही फो ईसा से 
पहले १५०० तथा २००० वर्ष से अधिक प्राचीन नहीं मानते। ऐसी अबखा। में 
उन्हें यह मानना पड़ता है, कि सौ या अधिक से अधिक पॉच-छंः सौ वर्ष के बाद 
ही भागवतधर्म का उदय हो गया । इसलिए उपर्युक्त कथनानुसार कुछ निरर्थक 
कारण वतला कर वे लोग श्रीकृष्ण और मागवतघर्म की समकालीनता को नहीं 
मानते । और कुछ पश्चिमी पण्डित तो यह कहने के लिए भी उद्यत दो गये है, कि 
भागवत्रधर्म का उदय बुद्ध के बाद हुआ होगा । परन्तु जैन तथा बौंद्ध अन्यों में ही 
भागवतधर्म के जो उल्लेख पाये जाते है, उनसे तो यही वात स्पष्ट विदित होती है 
कि भागवतधर्म छुद्ध से प्राचीन है। अतएव डॉ. बुल्हर ने# कहा है, कि मागवतधमे 
का उदयकाल बौद्धकाल के भागे हटाने के बदले, हमारे 'ओोरायनः अन्य के प्रतिपादन 
के अनुसार ऋ्वेदादि अन्थों का काल ही पीछे हटाया जाना चाहिये! पश्चिमी 
पण्हितों ने अव्कलपच्चू अनुमानों से वैदिक ग्रन्थों के जो काछ मिश्चित किये है, वे 
अममूलक हैं। वैदिककाल की पूर्वमर्यादा ईसा के पहले ४५०० वर्ष से कम नहीं ले 
जा सकती, इत्यादि बातों को हमने अपने “ओरायन? ग्रन्थ में वेदों के उठगयन- 
स्थिति-दर्शक वाक्यों के आघार पर सिद्ध कर दिया है, और इसी अनुमान को अब* 
अधिकांश पश्चिमी पण्डितों को मी ग्राह्म है। इस प्रकार ऋग्वेदकाल को पीछे हटने से 
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वैव्किधर्म के सब अंग्रो की इद्धि होने के लिए उचित कालवकाश मिल जाता है; और 
मागबत-घर्मोदयकाल को संकुचित करने का प्रयोजन ही नहीं रह जाता। परलोकवासी 
शेकर वाल्ठक्ृष्ण दीक्षित ने अपने * भारतीय ज्योतिःशासत्र ( मराठी ) के इतिद्वास ? 
में यह बतलाया है, कि ऋग्वेद के बाद ब्राह्मण आादि अन्यों में कृत्तिका प्रति नक्षत्रों 
की गणना है | इसलिए, उनका काल इंसों से लगभग २५०० वर्ष पहले निश्चित करना 
पड़ता है। परन्तु हमारे देखने में यदद अमी वक नहीं भाया है, कि उदगयन स्थिति 
से अन्थों के काछ का निणय करने इस की रीति का प्रयोचन उपनिषर्तों के विपय में किया 
गया हो। रामतापनीसरीखे भक्तिमरधान तथा योगतत्त्वसरीखे योगप्रधान उपनिषददों 
की मापा और रचना प्राचीन नहीं टीख पड़ती - केवल इसी आधार पर कई लोगीं 
नें यह अनुमान किया है, कि सभी उपनिषद्‌ प्राचीनता में बुद्ध की अपेक्षा चार- 
पाँच सो वर्ष से अधिक नहीं है। परन्तु कालनिर्णय की उपर्युक्त रीति से ठेखा जाए, 
तो यह समझ भ्रममूलक प्रतीत होगी। यह सच है, कि ज्योतिष की रीति से सब 
उपनिषर्दों का काल निश्चित नहीं किया जा सकता। तथापि मुख्य मुख्य उपनिधदों का 
काल निश्चित करने के लिए इस रीति का बहुत अच्छा उपयोग किया चा उकता है। 

भाषा की दृष्टि से देखा जाए, तो ग्रो, मैक्समूलर का यह कथन है, कि मैन्युपनिपद्‌ 
पाणिनी से भी प्राचीन है।# क्योंकि इस उपनिषद्‌ में ऐसी कई शब्दसन्धियों का 
प्रयोग किया गया है, जो सिर्फ मैन्नायणीसाहिता में ही पायी जाती हैं; और निनका 
प्रचार पाणिनी के समय बन्द हो गया था ( भयांत्‌ जिन्हें छान्‍्दस्‌ कहते हैं )। परन्तु 
मैन्युपनिषद्‌ कुछ खब से पहला अर्थात्‌ अविप्राचीन उपनिषद्‌ नहीं है। उसमें न 
केवल ब्रह्मश्नान और सांख्य मेल कर दिया है, किन्धु कई स्थानों पर छान्दोग्य बृहदा- 
रण्यक, तैत्तिरीय, कठ और ईशावास्य उपनिषदों के वाक्य तभा छोक भी उसमें 
प्रमाणार्थ उद्धृत किये गये हैं | हो; यह सच हैं, कि मेंच्युपनिपद्‌ में स्पष्ट रूप से 
ठक्त उपनिषदों के नाम नहीं दिये गये हैं। परन्तु इन वाक्यों के पहले ऐसे पर- 
वाक्यदर्शक पद्‌ रखे गये हैं, जैसे “ एवं हाह ! या “उक्त व? (>.ऐसा कहा हैं )। 
इसी लिए इस विषय में कोई सन्देंह् नहीं रह जाता, कि ये वाक्य दूसरे अन्थों से 
हिए गये हैं - खयं मैत्युपनिपत्कार के नहीं हैं। और अन्य उपनिषद्यों के देखने से 
सहज ही मादम हों जाता हैं, कि वे वचन कहां से उद्धृत किये गये &ै। अब इस 
मैव्युपनिषद्‌ में कालरूपी अथवा संवत्यररूपी त्रक्ष का विवेचन करते समय यह वर्णन 
पाया जाता है, कि “ मधा नक्षत्र के आरंम से क्रमशः श्रविष्ठा अथोत्‌ निशा नक्षत्र 
के आधे भाय पर पहुँचने तक ( मघाये अविष्ठाधर्मम्‌ ) दक्षिणायन होता है; और सार्प 
भर्थात्‌ आश्छेण नक्षत्र से विपरीत ऋमपूर्वक ( अर्थात्‌ आ्छेषा, पुष्य आबि ऋम से ) 
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पीछे गिनते हुए धनिष्ठा नक्षत्र के आधे मांग तक उत्तरायण होता है? ( मैच्यु. ६. 
१४ ) | इसमें सन्देंह नहीं, कि उदगयनस्थितिदशेक ये वचन तत्कालीन उदगयनसि्थिति 
को लक्ष्य करके ही कहे गये हैं; और फिर उसे इस उपनिषद्‌ का कालनिर्णय भी 
गणित की रीति से सहज ही किया जा सकता हैं। परन्तु दीख पड़ता है, किसी ने भी 
उसका इस दृष्टि से विचार नहीं किया है। मैत््युपनिषद्‌ में वर्णित यह उदगयनस्थिति 
जेदांगज्योतिष से कही गई उद्गयनस्थिति के पहले की है। क्योंकि वेदागज्योतिष 
में यह बात स्पष्ट रूप से कह दी गई हैं, कि उदगयन का आरंभ धनिष्ठा नशत्र के 
आरंभ से होता है, और मैच्युपनिषद्‌ में उठका आरंभ “धनिष्ठार्श/ से किया 
गया है। इस विषय में मतभेद है, कि मैन््युपनिषद्‌ के “अविष्ठाधघम! शब्द में जो 
अर्धम! पद है, उसका अर्थ ' ठीक आधा? करना चाहिये; भथवा “ धनिष्ठा और 
आततारका के बीच किसी स्थान पर? करना चाहिये! परन्तु चाहे जो कहा जाए; 
इसमें तो कुछ भी सन्देह नहीं के वेदांगज्योतिष के पहले की उद्गयनस्थिति का 
वर्णन मैन््युपनिषद्‌ में किया है; और वह्दी उस समय की स्थिति होनी चाहिये । 
अतएव यह कहना चाहिये, कि वेदांगज्योतिषकाल का उदगयन, मैन्युपनिषत्कालीन 
उठनयन की अपेक्षा लगभग आधे नक्षत्र से पीछे हट भाया था। ज्योतिगंणित से 
यह सिद्ध होता हैं, कि वेदांगज्योतिष में कही गई उदगयनस्थिति ईसाई सन के 
लगभग १२०० या १४०० वर्ष पहले की है;# और आधे नक्षत्र से उदगयन के पीछे 
इसने में छगभग ४८० वर्ष लूय जाते हैं। इसलिए यणित से यह बात निष्पन्न होती 
है, कि मैव्युपनिषद्‌ ईसा के पहछे १८८० से १६८० बर्ष के बीच कमी-न-कमी वना 
होगा। और कुछ नहीं तो यह उपनिषद्‌ निस्सन्‍्देह वेदागज्योतिष के पहले का है। 
अब यह कहने की कोई आवश्यकता नहीं कि छान्होग्यादि जिन उपनिषदों के अव- 
तरण मैच्युपनिपद्‌ में दिये गये हैं, वे उससे मी प्राचीन हैं। सारांश, इन सत्र ग्रन्थों 
"के काल का निर्णय इस प्रकार हो चुका है, कि ऋग्वेद सन ईसवी से लूगमग ४५०० 
वर्ष पहले का है; यज्ञयाग आदिविषयक आाह्षण-अन्य सन ईसवी के लगभग २५०० 
वर्ष पहले के हैं; और छान्दोग्य आदि शानप्रधान उपनिषद्‌ सन ईसवी के छगभग 
१६०० वर्ष धुराने हैं! अत्र यथार्थ में वे बातें अवशिष्ट नहीं रह जाती, जिनके कारण 
पश्चिमी पण्डित छोंग मागवतधर्म के उदयकाल को इस ओर हा छाने का यत्न किया 
करते हैं; और श्रीकृष्ण तथा भागवतधम को, गाय और बछड़े की नैसर्गिक जोडी के 
समान एक ही कफालूरज्जू से बोधने में कोई भय भी नहीं दीख पड़ता। एवं फिर 


क्जः 








# बेंदागज्योतिप का कालविषयक विवेचन हमारे 0707४ (ओरायन ) नामक 
भग्रेजी अन्‍्ध में तथा प वा. शकर बालकृब्ण दीक्षित के “भारतीय ज्योति-शास्र का इतिहास ? 
मरार्टी अन्‍्ध (प्र ८७-९४ तथा १९७-१३५९) में किया गया है। उत्तसे इस बात का भी 
विचार किया गया है, उद्गगयन से वैदिक अन्धों का कौन-सा काछ निम्चित क्रिया जा 
सकता है। 


गीता की चहिरंगपरीक्षा जज 


बौद्ध अन्यकारों द्वारा वर्णित तथा अन्य ऐतिहासिक स्थिति से मी ठीक ठीक मेल हो 
जाता है| इसी समय वेदिककाल की समाप्ति हुई; और सृत्र तथा स्मृतिकाल का आरंभ 
हुआ है | 

उक्त काल्गणना से यह बात स्पष्टतया विदित हो जाती है, कि भागवतघर्म 
का उदय ईसा के लगमंय १४०० वर्ष पहले (भर्थात्‌ बुद्ध के छगमग सात-आाठः 
सो वर्ष पहले ) हुआ है। यह काल बहुत प्राचीन है; तथापि यह ऊपर बतला चुके 
है, कि ब्राह्मणग्रन्थों में वर्णित कर्मेमाग इससे भी अधिक ग्राचीन है; और उपनिपदों 
तथा सांख्यशाञ्र में वर्णित ज्ञान मी भागवतघर्म के उठय के पहले ही प्रचलित हो 
कर सर्वमान्य हो गया था। ऐसी अवस्था में यह कल्पना करना सर्वथा अनुचित है, 
कि उक्त ज्ञान तथा धर्मोगो की कुछ परवाह म करके श्रीकृष्णषरीखे श्ञानी और 
चतुर पुरुष ने अपना धर्म प्रवृत्त किया होगा; अथवा उनके प्रव्ृत्त करने पर भी यह 
घर्म तत्कालीन राजर्षियों तथा बद्र्पियों को मान्य हुआ होगा; और लोगों में उसका 
प्रखार हुआ होगा। ईसा ने अपने भक्तिप्रधान धर्म का उपदेश पहले जिन यहुदी 
लोगों को किया था, उनमें उस समय धार्मिक तत्त्वज्ञान का प्रसार नहीं हुआ था। 
इसलिए अपने घर्म का मेल तत्त्वज्ञान के साथ कर देने की उसे कोई आवदवष्यकत 
नहीं थी। केवल यह बतला देने से ईसा का धर्मोपंटेशसंत्रन्धी काम पूरा हो सकता 
था, कि पुरानी वाईवल में जिस फर्ममय धर्म का वर्णन किया गया हैं, हमारा यह 
भक्तिमार्ग भी उसी के लिए हुआ है; और उसने प्रयत्न भी केवल इतना ही किया 
है। परन्तु ईसाई धर्म फी इन बातों से भागवतधर्म के इतिहास की तुलना करते 
समय यह ध्यान में रखना चाहिये, कि जिन लोगों में तया जिस समय मागवतधघर्म 
का प्रचार किया गया, उस समय के वे छोग केवल कर्ममार्ग ही से नहीं, किन्तु 
बह्मजश्ञान तथा कापिल्सांस्यशासत्र से भी परिचित हो गये थे; और तीनों घमोंगों की 
एक़वाक्यता (मेंढ ) करना भी वे लोग सीख चुके थे। ऐसे लोगों से यह कहना 
किसी प्रकार उचित नहीं हुमा होता, कि “ तुम अपने कर्मकाण्ड या औपनिपदिक 
और सांख्यज्ञान को छोड़ दो; भौर केवल श्रद्धापूर्वक भागवतधर्म को स्वीकार कर 
लो।? ब्राह्मण आदि वैदिक अन्थों में वर्णित और उस समय में प्रचलित यज्ञयाग 
भादि कर्मों का फल क्या है? क्या उपनिप़ों का या साख्यझास्त्र का ज्ञान इथा है! 
भक्ति और चिचनिरोधरूपी योग का मेंल फैंसे हों सकता है १ - इत्यादि उत समय' 
स्वमावतः उपस्थित होनेवाले प्रश्नों का जब्र तक ठीक ठीक उत्तर न व्या जाता, तब 
मागवतधर्म का प्रचार होना मी संभव नहीं था। अतएव न्याय की दृष्टि से अच 
यही कहना पड़ेगा, कि भागवतधर्म में आरंभ ही से इन सब्न विषयों की पर्चा 
करना अत्यन्त आवद्यक था; और महामारतान्तगंत नारायणीयोपाख्यान के देखने 
से भी यह सिद्धौन्‍्त दृद हो जाता है। इस आख्यान में भागवतघर्म के सोथ औप- 
निषटिक ब्रह्मतान का भौर सांख्यप्रतिपादित क्षराक्षरविचार का मेल कर टिया गया 


प्ण्ट्‌ गीतारहस्थ अथवा कर्मथोगशासत्र 


है; और यह भी कहा है - ' चार वेढ और सांख्य या योग, इन पॉचों का उसमें 
( सागवतधर्म में ) समावेश होता है। इसलिए, उसे पांचराज्र-घर्म नाम प्राप्त हुमा 
है? (मं. मा. शां, ३३९, १०७ ); और  वेदारण्यकसहित (अर्थात्‌ डपनिपरों 
को भी के कर ) ये सब (शास्त्र ) परस्पर एक दूसरे के अंग हैं? (शां, ३२४८-८२ ) | 
+पांचरात्र” शब्द की यह निरक्ति व्याकरण की दृष्टि से चाहे शुद्ध न दो; तथापि 
उससे यह बात स्पष्ट बिद्धित हो जाती है, कि सब प्रकार के शान की एकवाक्यता 
भागवतघर्म में भारंभ ही से की गई थी। परन्ठु भक्ति के साथ अन्य उब घर्मोगों 
की एकवाक्यता करना ही कुछ भागवतघर्म की प्रधान विशेषता नहीं है । यह नहीं, 
कि भक्ति के घर्मतत््व को पहले पहले मागवतधर्म ही ने प्रद्रच किया हो। ऊपर दिये 
हुए मैन्युपनिधद्‌ (७. ७) के वाक्यों से यह बात प्रकट है, कि रुद्र की या विष्णु 
के किसी न किसी स्वरूप की मक्ति, मागवतधर्म का उदय होने के पहले द्वी जारी हो 
चुकी थी। और यह भावना मी पहले ही उत्पन्न हो चुकी थी, कि उपास्य कुछ भी 
हो; वह मह्म ही का प्रतीक अथवा एक प्रकार का रूप है। यह रुच है, कि रुद्र 
भादि उपास्यों के बदछे मागवतघर्म में वासुदेव उपास्य माना गया है; परन्तु गीता 
नतथा ' नारायणीयोपाख्यान में भी यह कहा है, कि मक्ति चाहे लिसकी की जाए; वह 
एक भगवान्‌ ही के श्रति डुमआ करती है -उद्र भौर मगवान्‌ मित्र मिन्न नहीं 
'है (गीता ९, २३. म. भा. शा, ३४१. २०-२६ )। अतएव केवल वासुद्ेबमक्ति 
मागवतधर्म का मुख्य लक्षण नहीं मानी जा सकती। जिस सात्वतनाति में मागवत्त- 
धर्म पाहुभूंत हुआ, उठ जाति के सात्कि आदि पुरुष, परम भगवद्धक्त भीष्म और 
अजुन, तथा स्रयं श्रीकृष्ण मी बड़े पराक्रमी एवं दूसरों से पराक्रम के कार्य करने- 
जाछे हो गये हैं। अतणव अन्य मगवद्धत्कों फो उन्चित है, कि वे मी इसी आदश 
की अपने संगुख रखें; और तत्कालीन प्रचलित चाठ॒वेण्य॑ के अनुसार युद्ध भादि 
सब व्यावहारिक कर्म करें - बस, यही मूछ भागवतधर्म का मुख्य विपय था। यह 
बात नहीं, कि भक्ति के ठत्व को स्वीकार करके वैराग्ययुक्त बुद्धि से संखार का त्याग 
करनेवाले पुरप उस समय विलकुल ही न होंगे। परन्तु, यह कुछ खात्व्तों के या' 
ओकृष्ण के भागवतघमे का मुख्य तत्त्व नहीं हैं। भीकृष्णबी के उपदेश का सार यही 
है, कि मक्ति से परमेश्वर का शान हो जाने पर भगवद्धक्त को परमेश्वर के समान 
जगत्‌ के धारणपोपण के लिए, सदा यत््न करते रहना चाहिये। उपनिपत्काल में जनक 
आदिकों ने ही यह निश्चित कर दिया था, कि ब्रक्षशानी पुरुष के लिए. मी निष्काम 
कर्म करना कोई अनुचित बात नहीं। परन्तु उस समय उसमें मक्ति का समावेश नहीं 
“किया गया था; और इसके सिवा श्ानोत्तर कमे करना अथवा न करना हर एक की 
इच्छा पर अवलंबित था - भर्थात्‌ वैकल्पिक समझा जाता था ( वे, दृ, हे. ४. १५ )| 
वैदिक घ्मे के इतिहास में मागवतधरमम ने जो अत्यन्त महत्त्वपूर्ण औौर स्मातंधर्म से 
विमिन्न कार्य किया, वह बह है, कि उस ( भागवतधर्म ) में कुछ कदम भागे 


गीता की बहिरंगपरीक्षा जप 


चअदकर केवल निद्वत्ति की अपेक्षा निष्कामकर्मग्रधान प्रद्न॒च्तिमार्ग (नैष्कर्म ) के अधिक 
अयस्कर ठहराया; और केवल ज्ञान ही से नहीं, किन्तु मक्ति से भी कर्म का डचित 
-मैठ कर दिया। इस घम्म के मूलप्रवर्तक नर और नारायण ऋषि मी इसी प्रकार सब 
काम निष्काम बुद्धि से किया करते थे; और महामारत (उद्यों, ४८, २१, २२ ) मैं 
कहा है, कि सब योगों की उनके समान कर्म करना ही उचित है ) नारायणीय आख्यान 
में तो मागवतघर्म का लक्षण स्पष्ट चतलाया है, कि ' प्रद्नत्तिल्क्षणश्रैव घर्मो नारायणा- 
त्मकः? (मे. मा. शां. ३४७, ८१ )- अर्थात्‌ नारायणीय अथवा मागवदर्घर्म 
अद्वत्तिप्रधान वा कर्मग्रधान है; नारायणीव या मूल मागवबतबर्म का जो निष्काम 
मरवत्ति-तत््व है, उसीका नाम नैष्कर्म्य है; ओर यही मूल भागवतधर्म का मुख्य तत्व 
'है। परन्तु, मायवतपुराण से यह बात दीख पड़ती है; कि आगे काछान्तर में यह 
तत््व मन्‍्द होने रगा; और इस धर्म में तो वैेराग्वप्रवान वासुदेवमक्ति ओेष्ठ मानी 
जाने लगी | नारहपंचराव में तो भक्ति के साथ मन्ततन्त्रों का मी समावेश मागवतथर्म 
में कर व्या गया है। तथापि, मागवत ही से यह वात स्पष्ट हो जाती है, कि 
ये सब॒ इस धर्म के मूल खल्‍रूप नहीं हैँ। जहाँ नारायणीय अथवा सात्वतूघर्म के 
विषय में ही कुछ कहने का मौका आया है, वहाँ भागवत (१. ३. ८ और ११. 
४.४६ ) में ही यह कहा है, कि सात्वतघर्म या नारायण ऋषि का धर्म ( अर्थात्‌ 
आगवतधर्म ) 'निष्कर्म्यल्क्षण” है; और आगे यह मी कहा है, कि इस नैष्कर्म्यघर्म 
में भक्ति को उचित महत्त्व नहीं दिया गया या, इसलिए मक्तिप्रधान मागवतपुराण 
कहना पड़ा ( माय. १. ५. १२) | इससे यह वात निर्विवाद सिद्ध होती है, कि मूल 
मागवतधर्म नैश्कर्म्यप्रधान अर्थात्‌ निष्काम कर्मप्रघान था; किन्ह्ठ आगे समय के हेरफेर 
से उसका सरूप बदल कर वह मक्तिप्रधान हो गया। भीतारहत्यव में ऐसी ऐति- 
हापिक बातों का विवेचन पहले ही हो चुका है, कि ज्ञान तथा मक्ति से पराक्रम का 
संरैव रखनेवाले मूल भागवतर्घम में और आश्रमन्यवस्थाल्पी स्मातंमार्ग में क्या मेद 
डै ? केवल संन्यासप्रधान जेन और बौंद्धघर्म के प्रसार से मागवतघर्म के कर्मच्रोंग की 
अवनत्ति हो कर उसे दूसरा ही स्वरूप अर्थात्‌ वैराग्ययुक्त मक्तिस्वरूप कैसे प्राप्त 
हुआ! और बौद्धधर्म का ्हास होने के वाद जो वैदिक संप्रदाय प्रव्चच हुए; उनमें 
से कुछ ने तो अन्त में मगवद्गीता द्वी को संन्यास्पघान, कुछ ने केवल मक्तिपधान 
तथा कुछ ने विशिष्टद्वैतप्रधान स्वरूप कैसे दे विया। 

उपर्युक्त संक्षित विवेचन से यह वात समझ में आ जाएगी, कि वैदिक धर्म के 
सनातन प्रवाह में मागवतर्म का -उदय कब हुआ १ और पहले उसके ग्र्नत्तिपधान 
था कर््रधान रहने पर भी आगे चल कर मक्तिप्रघान खरूप एवं अन्त में रामानुबा- 
चार्य के समय विशिष्टाद्वैती स्वरूप प्रास हो गया | मांगबतघर्म के इन मिन्न मिन्न 
स्वरुपों में से जो मूलारंम का अर्थात्‌ निष्काम कर्मम्रधान स्वरूप हैं वही गरीताधर्म 
का स्वरुप है। अत्र यहाँ पर संक्षेप में यह वतल्ाया डाएगा, कि उक्त प्रकार की मूल 
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के काल के विपय में कया अनुमान किया जा सकता है?! श्रीकृष्ण तथा भारतीय 
युद्ध का काल यद्यपि एक ही है; भर्थात्‌ सन ईसवी के पहले लगभग १४०० वर्ष 
है। तथापि यह नहीं कहा जा सकता, कि भागवतधर्म के ये दोनों प्रधान ग्रन्थ - 
मूल गीता तथा मूछ मारत- उसी समय रपवे गये होंगे। किठी भी धर्मप्रन्थ का 
उदय होने पर तुरन्त ही उस धर्म पर ग्रन्थ स्वर नहीं जाते। मारत तथा गीता के 
विपय में मी यही न्याय पर्यात्त होता है'। वततेमान महाभारत के भारंम में यह 
कथा है, कि भव भारतीय युद्ध समाप्त हो चुका; और जन्न पाण्डवों का पन्‍्ती ( पौन्न ) 
जन॑मेजय सर्पसन्न कर रहा था, तब वहाँ वैशंपायन ने जनमेजय को पहले पहले 
गीतासहित भारत सुनाया था; और आगे जब सौती ने शौचक को सुनाया, तमी से 
भारत प्रचलित, हुआ | यह_ बात ग्रकठ हैं, कि सौती आदि पौराणिकों के मुख से 
निकल कर आगे मारत को काव्यमय अन्थ का स्थायी खरूप प्राप्त होने में कुछ 
समय अवश्य बीत गया द्वोगा। परन्तु इस काल का निर्णय करने के छिए. कोई 
साधन उपलब्ध नहीं है| ऐसी अवस्था में यदि यह मान लिया जाए, कि भारतीय 
युद्ध के लगभग पाँच सौ वर्ष के भीतर ही आर्प महाकाव्यात्मक मूल मारत निर्मित 
हुआ होगा; तो कुछ विशेष साहस की वात नहीं होगी। क्योंकि वौद्धघर्म के अन्य, 
बुद्ध की मृत्यु के बाद इससे भी जल्‍दी तैयार हुए हैं। .भव आार्ष महाकाव्य में नायक 
का केवल पराक्रम बतछा देने से ही काम नहीं चलता [“किंन्तु उसमें यह भी घतछाना 
पढ़ता है, कि नायक जो कुछ करता है, वह उचित है या अनुचित | इतना ही क्यों! 
संस्कृत के अतिरिक्त अन्य साहित्य में जो उक्त प्रकार के महाकाव्य हैं, उनसे भी 
यही ज्ञात होता है, कि नायक के कार्यों के गुणदोषों का विवेचन करना आर्प महा- 
काव्य का एक प्रधान भाग होता है। अर्वांचीन दृष्टि से देखा जाए, तो कहना पडेगा, 
कि नायकों के कार्यों का समर्थन केवक नीतिशाझ्ष के आधार पर फरना चाहिय। 
किन्त॒ प्राचीन समय में घममं तथा नीति में प्रथक्‌ मेद नहीं माना जाता था। भतएव 
उक्त समर्थन के लिए. घमेदृष्टि के सिवा अन्य मार्ग नहीं था। फिर यह चतलाने की 
मावश्यकता नहीं, कि जो भागवतघम भारत के नायक को ग्राह्म हुआ था अयवा 
जो उन्हीं के द्वारा प्रदत्त किया गया था, उसी मागवतघम के आधार पर उनके 
कार्यों का समन करना भी आवश्यक था | इसके सिवा दूसरा कारण यह भी है, कि 
मागवतघम के अतिरिक्त तत्कालीन प्रचलित अन्य वैदिकघमंपन्थ न्यूनाघिक रीति से 
अथवा सर्वथा निवृत्तिप्रधान थे । इसलिए उनमें वर्णिततत्तों के आधार पर मारत के 
नायकों की वीरता का पूर्णतया समर्थन करना संभव नहीं था। अतण्व कर्मयोगप्रधान 
माग्वतधर्म का निरूपण महाकाव्यात्मक मूल भारत ही में करना आवश्यक था। यही 
मूल गीता है. और यदि मागवतघर्म के मूछ स्वरूप का उपपत्तिसहित प्रतिपाठन करने- 
वाला सब से पहला अन्य यह न भी हो; तो यह स्थूछ अनुमान किया जा सकता है, 
कि यह भादिय्नन्थों में ले एक अवश्य है; और इसका काछ ईसा लगभग ९०० वर्ष 
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पहले है। इस अकार गीता यदि भागवतधर्म-प्रधान पहला अन्थ न हो, तो भी वह मुख्य 
अन्यों में से एक भव्य हैं। इसलिए इस बात का दिग्दर्शन करना आवध्यक था, कि 
उसमे प्रतिपादित निष्काम कर्मयोग तत्कालीन अचलित अन्य धर्मपन्‍्थों से- आर्थात्‌ 
कर्मकाण्ड से औपनिधदिक ज्ञान से, सांख्य से, चित्तनिरोधरूपी योग से तथा मक्ति से 
भी - अविरुद्ध है। इतना ही नहीं; किन्तु यही इस गन्थ का मुख्य प्रयोग भी कहा 
जा यक्‍ता है। वेदान्त और मीमांसाशाज पीछे से हैं | इसलिए उनका प्रतिपादन मूछ 
गीता में नहीं भा सकता। और यँंती कारण है, कुछ लोग यह शंका करते हैं, कि 
बेदान्त विषय गौता में पीछे मिला दिया गया हैं। परन्तु नियमच्रद्ध बेदान्त भर 
मीमांसाशासत्र पीछे मले ही बने हों; किन्तु इसमें कोई सन्देद्द नहीं, कि इन शाज्नों के 
ग्रतिपाद्य विषय बहुत प्राचीन हैं - और इस वात का उल्लेख हम ऊपर कर ही आये 
हैं। भतए्‌व मूल गीता में इन विषयों का प्रवेश होना कालद्ष्टि से किसी प्रकार विपरीत 
नहीं कहा जा सकता | तथापि हम यह भी नहीं कहते, कि जब मूल भारत का महा- 
भारत बनाया गया होगा, तब मूल गीता में कुछ भी परिवतेन नहीं हुआ होगा। 
किसी भी धर्मपन्‍यथ को छीजिये; उसके इतिहास से ते यही वात प्रकट होती है, कि 
उसमें समय समय पर मतभेद होकर अनेक सपपन्‍्थ निर्मोण हो जाया करते हैं) वही 
बात भागवतधर्म के विषय में कही जा सकती है] नारायणीयोपाख्यान ( म. भा. शां- 
३४८, ५७) में यह बात स्पष्ट रूप कह टी गई है, कि मागवतधर्म को कुछ लोग 
तो चतुत्यूह - अर्थात्‌ वासुंदेव, संकर्पण, प्रदुम्म, अनिदद्ध, इस अकार चार च्यूहों 
को - मानते हैं; और कुछ छोग निव्यूह या एकव्यूह ही मानते हैं। आगे चछ कर 
ऐसे ही और मी भनेक मतमेद उपस्थित हुए होंगे। इसी प्रकार औपनिषदिक 
ज्ंख्यशान की भी इद्धि हो रही थी। अतण्व इस बात की सावघानी रखता 
अस्वामाबिक या मूछ गीता के हेठु के विरुद्ध भी नहीं था, कि मूल गीता में जो कुछ 
विभिन्नता हो, वह दूर हो जाए; और बढ़ते हुए; पिण्डब्रह्माण्ड ज्ञान से मागवतधर्म 
का पूर्णतया मे हो जाए | हमने पहले ' गीता और ब्र्मयत्न ” शीर्षक छेख में यह 
बतला दिया है, कि इसी कारण से वर्तमान गीता में अक्षसल्रों का उल्लेख पाया जाता 
है। इसके सिवा उक्त अकार के अन्य परिवर्तन भी मूल गीता में हो गये हंगि। 
परन्दु मूल गीताग्रन्थ में ऐसे परिवर्तनों का होना मी संमव नहीं था। वर्तमान समय 
में गीता की जो प्रामाणिकता है, उससे अतीत नहीं होता, कि वह उसे वर्तेमान 
मह्दामारत के बाद मिली होंगी। ऊपर कह आये है, कि जहबून्ों में 'स्वृति'! झच्ठ 
से गीता को प्रमाण माना है| मूछ मारत का महामारत होते समय यदि मूछ ग्रीता 
में भी बहुत से परिवर्तन हो गये दोते, तो इस प्रामाणिक में निल्वन्देह कुछ बाधा 
भा गई होती। परन्द बैठा नहीं हुआ -और गीवाग्रन्य की ग्रामाणिकता कहीं 
अधिक बढ़ गई है) मतएव यही अनुमान करना पड़ता हैं, कि मूल गीता में जो 
कुछ ४2 हुए दंगे, वे कोई महत्त्व के न ये; किन्तु ऐसे थे, जिनसे मूल अन्य 
ग २ २६ 
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के अर्थ की पुष्टि हो गई है। मिन्न मित्र पुराणों में वर्तमान भगवद्गीता के नमूने की 
जो अनेक गीताएँ कही गई हैं, उनसे यह बात स्पष्ट विदित हो जाती है, कि उक्त 
प्रकार से मूल गीता को जो स्वरूप एक बार प्राप्त हो गया था, वह्दी अब तक घना 
हुआ है.- उसके बाद उसमें कुछ भी परिवर्तन नहीं हुआ | क्योंकि, इन सब पुराणों 
में से अत्यन्त प्राष्वीन पुराणों के कुछ शतक पहले द्वी यद्वि वर्तमान गीता पूर्णतया 
प्रमाणभूत ( भौर इसी लिए परिवर्तित न होने योग्य ) न हो गई होती, तो उच्ती 
नमूने की अन्य गीताओं की रचना की कल्पना होना भी संभव नहीं था। इसी 
प्रकार - गीता के मित्र मित्र सांप्रदायिक टीकाकारोंने एक ही गीता के शब्दों की 
खींचातानी करके - यह दिखलाने का जो प्रयत्न किया है, कि गीता का अर्थ हमारे 
ही संप्रदाय के अनुकूल है। उसकी मी कोई आवद्यकता उत्पन्न नहीं होती। 
चर्तमान गीता के कुछ सिद्धान्तों का परस्परविरोंध देख कुछ यह शंका करते 
हैं, कि वर्तमान मारतान्तर्गंत गीता में भी भांग समय पर कुछ परिवर्तन हुआ 
होगा। परन्तु हम पहले ही बतला छुके हैं, कि वास्तव में यह विरोध नहीं है, 
किन्तु यह भ्रम है; जो धर्मप्रतिपादन करनेवाली पूवोपार वैदिक पद्धतियों के स्वरूप 
को ठीक तौर पर न समझने से हुआ है। सारांश, ऊपर किये गये विवेचन 
से यह बात समझ में भा जाएगी, की भिन्न भिन्न प्राचीन वैदिक धमोगों की 
एकवाक्यता करके प्रदृत्तिमार्ग का विशेष रीति से समर्थन करनेवाले मागवतधर्म 
का उदय हो झुकने पर लगभग पाँच सौ वर्ष के पश्चात्‌ ( भर्थात्‌ ईसा के छगमग 
९०० घर्ष पहले) मूल भारत और मूल गीता दोनों अन्य निर्मित हुए, बिनमें 
उस मूल भागवतघम का ही प्रतिपादन किया गया था; और भारत का महा- 
भारत होते समय यद्यपि इस मूल गीता में तद्थपोषक कुछ सुधार किये गए हो; 
तथापि उसके असली रूप में उस समय मी परिवर्तन नहीं हुआ। एवं वर्तमान 
महाभारत जब गीता जोड़ी गई, तब ( और उसके वाद मी) उनमें कोई नया 
परिवतेन हुभा - और होना भी असंमव था। मूछ गीता तथा मूल भारत के स्वरूप 
एवं फाछ का यह निर्णय स्वमावतः स्थूछ दृष्टि से एवं अन्दाज से किया गया है। 
क्योंकि उस समय इसके लिए कोई विशेष साघन उपलब्ध नहीं है | परन्तु महाभारत 
उथा वर्तमान गीता की यह बात नहीं। क्‍योंकि इनके काल का निर्णय करने के लिए, 
चहुतेरे साधन हैं। भतएव इनकी चर्चा स्वतन्त्र रीति से अगले माग में फी गई है। 
यहाँ पर पाठकों कों स्मरण रखना चाहिये, कि ये दोनों - अर्थात्‌ वर्तमान गीता 
ओऔर वर्तमान महासारत-वही भअन्थ हैं। लिनके' मूछ स्वरूप में कालान्तर से 
परिवर्तन होता रहा; और जो इस समय गीता तथा महामारत के रूप मैं उपलब्ध 
हैं, ये उतत समय के पहले मूछ गन्थ नहीं हैं । * 


गीता की बहिरंगपरीक्षा ण्द्द्३्‌ 


आग ५ - वर्तमान गीवा का काल 


इस बात का विवेचन हो चुका, कि भगवद्गीता भागवतधर्म पर प्रधान अन्य है; 
आऔर यह भागवतघर्म ईसाई सन्‌ के लगभग १४०० वर्ष पहले प्राडु्मूत हुभा। एवं 
स्थूलमान से यह निश्चित किया गया, कि ठउके कुछ शतकों के वाद मूल गीता बनी 
होगी; भौर यह भी बतलाया गया, कि मूल भागवत घमम के निष्काम - कर्मप्रघान 
होने पर भी आगे उसका अक्तिप्रधान स्वरूप हो कर अन्त में विशिष्टद्वैत का मी 
उसमें समावेश हो गया '| मूल गीता त्तथा मूल मागवतधर्म के विषय में इस से अधिक 
हाल, निदान वर्तमान समय में तो मादूम नहीं है; और यही दशा पचास वर्ष पहले 
चर्तमान गीता तथा महामारत की मी थी। परन्तु डॉक्टर माण्डारकर, परलेकवाती 
शंकर बालकृष्ण दीक्षित तथा रावबहादुर चिन्तामणराव वैद्य प्रभृति विद्वानों के उद्योग 
से वर्तमान गीता एवं वर्तमान महाभारत का फाल निश्चित करने के लिए यथेष्ट साधन 
उपलब्ध हो गये है; भौर, अभी हाल ही में स्वर्गंवासी ज्येंचक गुरुनाथ काले ने 
डो-एक प्रमाण और भी बतलायें हैं। इन सब को एकत्रित कर तथा हमारे मत से उनमें 
'निन वादों का मिलता ठीक जेंचा, उनको भी मिला कर परिशिष्ट का यह भाग संक्षेप में 
फिला गया है| इस परिशिष्ट प्रकरण के आरंभ ही में हमने यह बात प्रमाणखहित 
दिखला दी है, कि वर्तमान महामारत तथा वर्तमान गीता, दोनों अन्य एक ही व्याफि 
द्वारा रवे गये हैं। यदि ये दोनों अन्य एक ही व्यक्ति द्वारा सर्वे गये - अर्थात्‌ 
एक़क्रालीन मान लें-तो महामारत के काछ से गीता का का मी सहज ही निश्चित हो 
जाता | अतएव इस भाग में पहले ही ये प्रमाण दिये गये हैं, जो वर्तमान महाभारत 
का काल निश्रित करने में भव्यन्त प्रधान माने जाते हैं; और उनके वाद स्वतन्त्र रीति 
से वे प्रमाण दिये गये हैं, जो वर्तमान गीता का काछ निश्चित करने में उपयोगी हैँ | ऐसा 
करने का उद्देश्य यह है, कि महामारत का कालनिर्णय करने के जो प्रमाण हैं, वे यदि 
किसी को सन्दिग्ध प्रतीत हो, तो उनके कारण गीता के काल का निर्णय करने में कोई 
आाघा न होने पाये। 

मद्दाभारत कालनिर्णय :- महामारतग्रन्य बहुत वड़ा हैं; और उसी में 
यह लिखा है, कि वह लक्षछोकात्मक हैं। परन्त रावबहादुर वैद्य ने महामारत 
के अपने टीकात्मक अंग्रेजी अन्य के पहले परिशिष्ट में यह वतछाया है,# कि जो 
महामारत ग्रन्थ इस समय उपलब्ध है, उसमें लाख छोकों की संख्या में कुछ 
न्यूनाधिकता हो गई है; और यदि उनमें हरिवंश के छोक मिल्य व्यि जाएँ, तो मी 
योगफछ एक छाख नहीं होता। तयापि यह माना जा सकता है, कि भारत का 








* पृशष तारा : 8 "गांड, 9 -85. रा- व. वैद्य के महाभारत के जिस 
दीकात्मक अन्य का हमने कही कहीं उल्लेख किया है, वह यदी पुस्तक हैं। 


६४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


महाभारत होने पर थो बृहत्‌ अन्य तैयार हुआ, वह प्रायः वरतमान अन्ध ही सा 
होगा ! ऊपर बतल्ा चुके हैं, कि इस महाभारत में यास्क के निरक्त तथा मनुसंहिता का 
भौर भगवद्दीता में तो ब््मसून्नों का भी उल्लेख पाया जाता है! भव इसके अतिरिक्त, 
महामारत के कालनिणेय के लिए जो प्रमाण पाये जाते हैं, वे ये हैं - 

(१) अठारह प्वों का यह अन्थ तथा हरिवंश, ये दोनों सवत्‌ ५१५ और 
६१३५ के दर्मियान जावा और वाही द्वीपों में थे; तथा वहाँ की प्राचीन 'कवि! नामक 
भाषा में उनका अनुवाद हुआ है। इस अनुवाद के ये आठ पर्च- आदि, विराट, 
उद्योग, भीष्म, आश्रमवासी, मुसल, प्रस्यानिक और स्वगारोहण - चाछी द्वीप में इस 
समय उपलब्ध हैं; और उनमें से कुछ प्रकाशित भी हो चुके हैं। यद्यपि अनुवाद 
कविभाषामें किया गया है, तथापि उसमें स्थान स्थान पर महामारत के मूल संस्कृत 
आलोक ही रखे गये हैं। उनमें से उद्योगपर्व के छोर्कों फी जाँच हमने की है। 
थे सब वतोक वर्तमान महाभारत की कल्कत्ते में प्रकाशित पोथी के उद्योगपत्व के 
अध्यायों में-बीच बीच में क्रमशः मिलते हैं। इससे सिद्ध होता है, कि रक्ष 
अ्ेकात्मक महाभारत संवत्‌ ४३५ के पहले लगभग दो सौ वर्ष तक हिन्दुस्थान में 
प्रमाणभूत माना जाता था। क्योंकि, यदि वह यहाँ प्रमाणभूत न हुआ होता, वो 
जावा तथा बाली दीपों में उसे न ले गये होते। तिव्बत की भाषा में भी महामारत 
का अनुवाद हो चुका है; परन्तु यह उसके वाट का है |# 

(२) गुप्त राजाओों के समय का एक शिलालेख हाल में उपलब्ध हुआ है, 
कि जो चेदिं संवत्‌ १९७ अथांत्‌ विक्रमी संवत्‌ ५०२ में लिखा गया था। उसमें इस 
नात का स्पष्ट रीति से निर्देश किया गया है, कि उस समय महामारत अन्य एक छाख 
औोकों का था; और इससे यह मकट हो जाता है, कि विक्रमी सेवत्‌ ५०२ के ल्यमग 
दो सौ बष पहले उसका अस्तित्व अवश्य होगा | 

(३) आजकल भास कवि के जो नाटक-ग्न्य मकाशित हुए हैं, उनमे से 
अधिकाश महामारंत के आख्यानों के आधार पर रचे गये हैं। इससे प्रकट है, कि 
उस समय महाभारत उपलब्ध था; और वह प्रमाण भी माना जाता था। भास 
कविकृत 'बाल्चरित? नाटक में श्रीकृष्णजणी की शिश्ञ-भवस्था की बातों का तथा गोपियों 
का उल्लेख पाया जाता है। भतएव यह कहना पड़ता है, कि हरिवंश भी उत समय 
अस्तित्व में होगा। यह चात निर्विवाद सिद्ध है, कि भास कवि कालिदास से पुराना है| 





# जावा द्वीप के महाभारत का च्योरा' 7॥6 (000०7 २६शं९्ज्, उऐेए 94; 
97. 32-38 में दिया गया है; और तिब्वती भाषा में अलवादित महामारत का उल्लेज़ ००५- 
मराएड 7.6 ० धा० 8ए70॥28, 9. 228 20४ में किया है। 

| यह शिलालेख ॥780770077फ [प्रता८शगाा नामक पुस्तक के तृतीय रुण्ड के 
पृष्ठ १३४ में पूर्णवर्या दिया हुआ है, और स्वगवासी शंकर वालकृष्ण दीक्षित ने उच्तका उह्ले्न 
आपने < भारतीय ज्योतिश्शात्न ? (६. १०८) में किया है। 


गीता की बहिरंगपरीक्षा ण्द्द्ण्‌ 


मास कविकृत नाटकों के संपादक पण्डित गणपतिशाल्री ने स्वप्रवार्सबँद्ती नामंक 
नाथ्क की प्रस्तावना में लिखा है, कि भास चाणक्य से भी प्राचीन है। क्योंकि मास 
कवि के नाटक का एक छोक चाणक्य के अअ्थशात्त्र में पाया जाता है; और उसमें 
यह बतलया है, कि यह किसी दूसरे का है। परन्तु यह काल यय्पि कुछ सन्दिग्ध 
माना जाए, तथापि हमारे मत से यह बात निर्विवाद है, कि भास कवि का समय सन 
ईसवी के दूसरे तथा तीसेरे शतक के और भी इस ओर का नहीं माना जा सकता | 

(४ ) बौद्ध भनथों के द्वारा यह निश्चित किया गया है, कि शालिवाहन शक के 
आ्पारंभ में अश्रघोप नामक एक बौद्ध कवि हो गया है, जिसने बुद्धचरितः और 
अतैसरानन्दः नामक दो वौद्धपर्मीय संस्क्ृत महाकाव्य लिखे ये। भव ये ग्रन्थ छापकर 
अकाशित किये गये हैं। इन दोनों में भारतीय कथार्भों का उल्लेख हैं। इनके सिवा 
“बज़तूचिकोपनिषद्‌? पर अश्वघोप का व्याख्यानरूपी एक और अन्य है| अथवा यह 
कहना चाहिये, कि 'वन्नतृच्िकोपनिषदः उसी का रचा हुआ है) इस अन्य को 
ओफेसर वेवर ने सन १८६० में जमनी में प्रकाशित किया हैं। इसमें हरिवंश के 
आदमाहात्म्य में से 'सत्तव्याघा दशार्णेपु० ! (हरि, २४. २० और २१ ) इत्यादि 
होक, तथा स्वयं महामारत के कुछ अन्य लोक (उदाहरणार्थ, म, मा. शां. २६१५ 
१७ ) पाये जाते हैं। इससे प्रकट होता है, कि शक संबत्‌ से पहले हरिवंश को 
मिलकर वर्तमान लक्ष-कोकात्मक महाभारत प्रचलित था | 

(५) आश्वलायन ण्हायसृन्नों (३. ४, ४) में मारत तथा महामारत का प्रथकू 
ध्रथक्‌ उल्लेख किया गया है; और वौधायन धर्मसृत्र में एक स्थान ( २. २. २६ ) पर 
महाभारत मैं बर्णित ययाति उपाख्यान का एक 'छोक मिलता है, ( म. मा, भा. ७८, 
१० ) | बुल्हर साहब का कथन है, कि केवल एक ही ठोक के आधार पर यह अनुमान 
इंढ़ नहीं हो सकता, कि महाभारत बौघायन के पहले था# परन्तु यह शंका ठीक 
नहीं। क्योंकि वौधायन के ग्ह्यसूत्र में विष्युसत॒इस्तनाम का स्पष्ट उछलेख है। (वौ, गण, 
जे, १, २२. ८); और भागे चल कर इसी चूत्र (२, २२. ९) में गीता का “ पत्र 
धुष्य फल तोय० ? छोक (गीता ९. २६) भी मिलता है| बौधायन यूत्न में पाये 
जानेवाले इन उल्लेखों को पहले पहल परलोकवासी ज्यंवक शुद्नाथ काब्ठे ने प्रकाशित 
किया था || और इन सत्र उल्लेखों से यही कहना पड़ता है, कि बुल्हर साहब की शंका 
निर्मूल है। भाश्वलायम तथा बौधायन दोनों ही महामारत से परिचित ये। बुल्हर 
ही में अन्य प्रमाणों से निश्चित किया है, कि बौधायन सन्‌ इंसवी के लगमग ४०० 
चर्ष पहले हुआ होगा | 





+ 5८९ * झलरव 800८5 ० [96 :2385६ 56०८३ *, ४०, >72, [000. 9 शो. 

+ परकोकवासी >यं्रक ग्रढ़नाथ काले का इशा छेख पृ॥6 'शट्वा० १(४8ब्यं०० द्ात 
बजणपॉपपा& वन्रपाणा था, (०. शा, ]२०५. 6-7, 90. 528-532 में प्रकाशित हुआ है| इससे 
लेसक का नाम प्रोफेसर काले छिखा है; पर वह अशुद्ध है। 


ण्ध्द््‌ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास््र 


(६ ) स्वयं मह्यामारत में जहाँ विष्णु के अवतारों का वर्णन फिया गया है। 
वहाँ चुद्ध का नाम तक नहीं; और नारायणीयोपाख्यान, ( म. मा. था. ३३९, १०० ) 
में जहाँ दस भवतारों के नाम दिये है, वहाँ हंस को प्रथम अवतार कह कर तथा 
कृष्ण के बाद ही एकदम कल्कि फो लाकर पूरे दुस गिना व्यि हैं। परन्तु वनपर्व में 
फल्युगा की मविष्यत्‌ स्थिति का वर्णन करते समय कह्टा है, कि “ एड्रकचिद्दा प्रथिवी 
न देवण्हभूपिता ? ( मं, मा. १९०, ६८ ) - अर्थात्‌ पृथ्वी पर देवालयों के बदले एड्रक 
होगे। बुद्ध के बाल तथा दाँत प्रभति फिसी स्मारक वस्तु को झमीन में गाइ कर उस 
पर जो खंभ, मीनार या इमारत बनाई जाती थी, उसे एड्क कहते थे; और आजंझद 
डसे 'डागोबा” कहते हैँ) डागोवा शब्द संस्कृत 'धात॒गर्भ! (> पाली डागव) का 
अपडंद है; भीर धातु” शब्द का आर्य ' भीतर रक्खी हुई स्मारक बल्ल? हैं, 
सीलोन तथा अक्लदेश में ये डागोवा कई स्थानों पर पाये जाते हू! इससे श्रतीत 
होता है, कि बुद्ध के बाद- परन्तु अबतारों में उसकी गणना होने के पहले ही- 
महाभारत रचा गया होगा। महामारत में 'बुद्ध! तथा 'प्रतिवुद्ध/ क्षब्द अनेक बार 
मिलते हैं (शां, १९४, ५८; ३०७. ४७; रे४ ३ ५२ ) )। परन्तु वहाँ फेवछ जानी, 
जाननेवाला अथवा स्थितप्रश्ञ पुरुष इतना ही भर्थ उन दार्न्दों से अमिग्रेत हैं। प्रतीत 
नहीं होता, कि ये शब्द बीद्ध धर्म से लिये गये हों; फिन्त यह मानने के लिए दृढ 
फारण भी है फि बौद्धों ने ये शब्द वेदिक धर्म से लिए होंगे | 

(७) फालनिर्णय की दृष्टि से यह बात अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है, कि महामारत 
में नक्षत्रगणना भश्विनी भादि से नहीं है; किन्तु वह ऋृत्तिका भाटि से है (म. भा. 
अनु, ६४ और ८९); और मेप-ब्रपम भादि राशियों का कहीं भी उल्लेख नहीं हैँ 
क्योंकि इस बात से यह अनुमान सहज ही किया जा सकता है, फि यूनानियों के 
सहवास से हिन्दुस्थान में मेष, इृपम आदि राशियों के आने के पहले- अर्थात्‌ 
सिकन्दर के पहले ही - मद्दामारत-अ्न्य रचा गया होगा। परन्तु इससे भी अधिक 
मद्दत््व की बात श्रवण आदि नक्षत्रगणना के विषय की है। अनुगीता (मे, मा. अश् 
४४, २ और भादि, ७१, ३४) में कहा है, कि विश्वामित्र ने भ्रवण भादि की 
मक्षत्रणणना आभारंम फी; और टीकाकार ने उसका यह अर्थ किया है, कि उस समय 
अचण नक्षत्र से उत्तरायण का भारंम होता था- इसके सिवा उसका कोई दूतरा 
ठीक ठीक भर्थ भी नहीं हो उकता। वेदांगज्योतिप के समय उत्तरायण का सरिम 
घनिष्ठा नक्षत्र से हुआ करता था। धनिष्ठा में उदगयन होने का काल स्योतिरगंगित 
की.रीति से शक के पहले लगभग १५०० वर्ष भाता है; भर ज्योतिर्गंगित की रीति 
से उदगयन फो एक नक्षत्र पीछे हटने के लिए छगभग हजार वर्ष लग जते है। इस 
हिसाव से श्रवण के भारंम में उदगयन होने का काल शक के पहले छगमग ५०० 
वर्ष आता है। सारांश, गणित के द्वारा यह बतलाया जा सकता है, कि शक के पहले 
७०० वर्ष के छगभग वर्तमान महाभारत बना होगा। परलोकवासी शंकर बालक 


गीता की वहिरंगपरीक्षा ण्द्ज 


दीक्षित ने अपने ' मारतीय ज्योतिःशास्त्र ! में यही अनुमान किया है (मा. ज्यों, 
यू, ८७-९०, १११ और १४७ देखो ) | इस प्रमाण की विशेषता यह है, कि इसके 
कारण चत॑मान महाभारत का कालछ शक के पहले ५०० वर्ष से अधिक पीछे हटाया 
ही नहीं जा सकता। 

(८) राववहादुर वैद्य ने महाभारत पर जो टीकात्मक अन्य अंग्रेजी में लिखा 
है, उसमें यह वतलाया है, कि चन्द्रगु्त के दरवार में (सन ईंसवी से लगमग ३२० 
चर्ष पहले ) रहनेवाले मेगस्थनीज नामक औक वकील को महाभारत की कथाएँ मालम 
थीं) मेगस्थनीजु का पूरा अ्थ इस समय उपलब्ध नहीं है; परन्तु उसके भबतरण 
ऋई ग्रन्थों! में पाये जाते हैं। वे सब एकत्रित करके, पहले जर्मन भाषा में प्रकाशित 
किये गये; और फिर मेंकूक्रिण्डल ने उनका अंग्रेजी अनुवाद किया है। इस पुस्तक 
('पए २००-२०५ ) में कहा हैं, कि उसमें वर्णित हेरेक्नलीज ही भीकृष्ण है; और 
ममेगस्थनीज़ के समय शौरसेनीय छोग-जों मथुरा के निवासी थे-उसी की पूजा 
किया करते ये |# उसमें यह भी लिखा है, कि हेरेक्लीज़ अपने मूलपुरुप डायोनिसस 
से पन्द्रहवों था। इसी प्रकार महाभारत ( अनु. १४७, २५-३३ ) में भी कहा है, 
कि श्रीकृष्ण दक्षप्रजापति से पन्द्रहवें पुरुष हैं। और, मेगस्थनीज़ ने कर्णप्रावरण, 
'एकपाद, लछायाक्ष भादि अदूमुत छोगों का (प. ७४ ), तथा कोने के ऊपर निकाछने- 
चाली चीटियों ( पिपील्काओं ) का ( ४, ९४ ), जो वर्णन किया है, वह मी महामारत 
(समा, ५१ भौर ५२) ही में पाया जाता हैं। इन बातों से और अन्य बातों से 
प्रकट हो जाता है, कि मेगस्थनीज़ के समय केंवछ महामारत अन्थ ही नहीं प्रचलित 
था, किन्तु श्रीकृष्णवरित्र तथा श्रीकृष्णपूजा का भी अचार हो गया था । 

यदि इस बात पर ध्यान दिया जाए, कि उपयुक्त प्रमाण परस्परसापेक्ष भर्थात्‌ 
एक दूसरे पर भवलूंवित नहीं हैं, किन्त॒ वे स्वतन्त् है; तो यह बात निस्लन्देह प्रतीत 
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हाल ही में प्रकाशित्त हुईं है। उसमें एक शिलालेख है, जो ग्वालियर रियासत के मेहसा 
शहर के पास वेसनगर गाव में खॉवनाबा नामक एक गरु्ृष्वजस्तेम पर मिला है। इस 
हेख में यह कहा है, कि हेलिओोडोरस नामक एक हिन्द बने हुए यवन अर्थात्‌ शरीक ने इस 
स्तेम के सामने धासुदेव का मन्द्रि चनवाया, और यह यवन वहाँ के भगभद नामक 
राजा के द्रबार भें तक्षशिला के ऐन्टिआल्किडस नामक ग्रीक राजा के एहची की हित्तियत से 
"रहता था। ऐन्टिआल्किइस के सिक्कों से अब यह सिद्ध किया गया है, ।के वह ईसा के पहले 
१४० वें वर्ष में राज्य करता था। इससे यह बात धरर्णतया सिद्ध हों जाती है, कि उच्त समय 
वाजदेवमक्ति अचलित थीं। केवल इतना ही नहीं; किन्तु यवन छोग भी वाघुदेव करे मान्दिर 
चनवाने लगे थे। यह पहले ही बतला चुके है, कि मेगस्थनीज हीं को नहीं; छिन्तु पाणिनी 
को भी वाझदेवमाक्ति माह्म थी। 


प्च्ध्ट गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


होगी, कि वर्तमान महाभारत शक के लगभग पाँच सौ वधे पहले अस्तित्व में जरूर 
था| इसके बाद कदाचित्‌ किसी ने उसमें कुछ नये छोक मिल दिये होंगे; अथवा 
उसमें से कुछ निकाल मी डाले होंगे। परन्त॒ इस समय कुछ विशिष्ट कछोकी के विषय 
में कोई प्रश्न नहीं है - प्रश्न तो समूचे अन्थ के ही विषय में है; और यह वात तिद्ध 
है, कि यह समस्त ग्रन्थ शककाल के कम-से-फम पाँच शतक पहले ही रचा गया है। 
इस प्रकरण के आरंभ ही में हमने यद्ट सिद्ध कर विया है, कि गीता समस्त महा- 
सारत-भन्थ का एक भाग है - वह कुछ उसमें पीछे नहीं मिलाई गई। अतणएव गीता 
का भी काल वही मानना पड़ता है, जो कि महाभारत का हैं। संभव है, कि मूल 
गीता इसके पहले की हो - क्योंकि (जैसा इसी प्रकरण के चौथे माग में बतछाया 
गया है ) उसकी परंपरा बहुत प्राचीन समय तक हनी पड़ती है। परन्तु, चाहे 
जो कुछ कह्दा जाए; यह निर्विवाद सिद्ध है, कि उसका काल महामारत के बाद का 
नहीं माना जा सकता ) यह नहीं, कि यद्द बात उपर्युक्त प्रमाणों ही से लिद्ध होती है, 
किन्तु इसके विषय में स्वतन्त्र प्राण भी दीख पड़ते हैं। अब आगे उन स्वतंत्र 
प्रमाणों का ही वर्णन किया जाता है! 

गीताकाछ का निणय :- ऊपर जो प्रमाण बतलाये गये हैं, उनमें गीता का 
स्पष्ट अर्थात्‌ नामतः निर्देश नहीं किया गया है। वहाँ गीता के काल का निर्णय महा- 
भारतकाल से किया गया है। अब यहाँ क्रमशः वे प्रमाण दिये जाते हैं, निनर्मे गीता 
का स्पष्ट रूप से उल्लेख है! परन्तु पहले यह बतल्ा देना चाहिये, कि परलोफपासी 
तैलंग ने गीता को आपस्तंन के पहले की भर्थात्‌ ईसा से कम से-कम तीन सौ वर्ष 
से अधिक आचीन कहा है। डॉक्टर भाण्डारकर ने अपने * वैष्णव, शैव आदि पन्‍्थ ? 
नामक आंग्रेजी अन्‍्थ में प्रायः इसी काछ को स्वीकार किया है। प्रोफेसर गाव के 
मतानुसार तैल्ंय-द्वारा निश्चित किया गया काल ठीक नहीं । उनका यह कथन है, 
कि मूछ गीता ईसा के पहले दूसरी सदी में हुई और ईसा, के बाद दूसरे शतक में 
उससे कुछ सुधार किये गये हैं। परन्ठु नीचे छिले प्रमाणों से यह बात भी मौँति 
प्रगट हो जाएगी, कि गार्दे का उक्त कथन ठोक नहीं है। 

(१) गीता पर जो टीकाएँ तथा माष्य उपलब्ध हैं, उनमें शांकरभाष्य 
अत्यन्त भ्राचीन है। भीशंकराचार्य मे महामारत के सनत्सुनातीय प्रकरण पर भी 
भाष्य लिखा है; और उनके ग्रन्थों में महामारत के मनुवृहस्पतिसंवाद, झुकानु-म्रभ 
भौर भनुगगीता में से वहुतेरे वचन अनेक स्थानों पर प्रमाणार्थ लिए गये हैं। इसे 
यह बात ग्रकद है, कि उनके समय में महामारत और गीता दोनों पमाणयृतत 


हु... लत 5 
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गीता की बहिरंगपरीक्षा ६९ 


आने जाते थे। प्रोफेसर काशीनाथ बापू पाठक ने एक सांप्रदायिक छोक के आधार 
पर श्रीशकराचार्य का जन्मकाऊ ८४५ विक्रमी संवत्‌ (७१०) निश्चित किया है। 
परन्तु हमारे सत से इस काल को सो वर्ष और भी पीछे हटाना चाहिये | क्योंकि, 
महानुभाव पन्‍्थ के “दशेनप्रकाश” नामक अन्य में यह कहा है, कि 'युग्मपयोधिर- 
सान्वितशाके' अर्थात्‌ शक ६४२ ( विकमी संवत्‌ ७७७ ) में श्रीशंकराचारय ने गुहा 
मैं प्रवेश किया; और उस समय उनकी आयु ३२ वर्ष की थी। अतएव यह सिद्ध 
होता है, कि उनका जन्म छक ६१० (संवत्‌ ७४५) में हुभा | हमारे मत में यही 
समय - प्रोफेसर पाठक द्वारा निश्चित किये हुए काल से - कहीं अधिक सयुक्तिक 
प्रतीत होता है। परन्त, यहाँ पर उसके विषय में विस्तारपूर्वंक विवेचन नहीं किया 
जा सकता | गीता पर जो शांकरमाष्य है, उसमें पूर्व समय के अधिकांश टीकाकारों 
-का उल्लेज किया गया है; और उक्त भाष्य के आरंभ ही में श्रीशंकराचार्य ने कहा 
है, कि इन टीकाकारों के मर्तों का खण्डन करके हमने नया भाष्य लिखा है। अतएव 
आचाये का जन्मकाल चाहे शक ६१० लीजिये या ७१०; इसमें तो कुछ भी सन्देंह 
नहीं, कि उस समय के कम-से-कम ठो-तीन सौ वर्ष पहले - अर्थात्‌ ४०० शक के 
ल्गमग -गीता प्रचलित थी। अब देखना चाहिये, कि इस काल के भी और पहले 
कैसे भौर कितना जा सकते हैं । 

(२) परलोकवासी तैलंग ने यह दिखलाया है, कि काल्दास और वाणमट्ट 
गीता से परिचित ये | कालिदासक्ृत रघुवंश ( १०, २१ ) में विष्णु की रठ॒ति के विषय 
में नो * अनवाप्तमवास्त्य न ते किन विद्यते ” यह छोक है, वह गीता के ( ३. १२) 
पानवातमवामत्यं ०? छोक से मिलता है। और बाणमट्ट की कादंवरी के 'महाभारत- 
मिवानन्तगीताकर्णनानन्दिततरं? इस एक “हैषप्रघान वाक्य में गीता का स्पष्टरूप से 
उल्लेख किया गया है। कालिटिस और मारवि का उल्लेख स्पष्टलप से संबत्‌ ६९१ के 
एक शिलालेख में पाया जाता है। और अब यह भी निश्चित हो चुका है, कि वाणमद्ट 
संवत्‌ ६६३ के लग़मग हर्ष राजा के पास था। इस वात का विवेश्वन परल्लेकवासी 
पाप्डुरंग गोविन्दशास्री पारखी ने वाणभट्ट पर छिखे हुएं अपने एक मराठी निवन्ध 
में किया है) 8 

(३ ) जावा द्वीप में जो महाभारत अन्य यहाँ से गया है, उसके मीष्मपव में 
एक गीता प्रकरण है, जिसमें गीता के मिन्न मिन्न अध्यायों के छगमग सौ सब्बा सौ 
छोक अक्षरदः मिलते हैं। सिर्फ १९, १५,.१६ और १७ इन चार अध्यार्थों के 
ोक उसमें नहीं हैं। इससे यह कहने में कोई आपत्ति नहीं दीख पड़ती, कि उस 
समय भी गीता का स्वरूप वर्तमान गीता के सहश ही था | क्‍योंकि कविमाषा में यह 
गीता का अनुवाद है; और उसमें जो संस्कृत 'छोंक मिलते है, वे बीच-बीच में उदा- 
हरण तथा प्रतीक के तौर पर ले लिए गये हैं। इससे यह अनुमान करना युरक्तिसंयत 
नहीं, कि उस समय गीता में केवल उतने ही छोक ये। जब डॉक्टर नरहर गोपाल 


५७० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


सरदेसाई जावा द्वीप को गये थे, तब उन्हों ने इस बात की खोज की है। इस विपय 
का वर्णन कलकते के “ सॉडर्न रिव्यू ? नामक मासिक पल के जुलाई १९१४ के अक में 
तथा अन्यत्र मी अकाशित हुआ है | इससे यह तिद्ध होता है; कि शक चार-पाँंच सौ 
के पहले कम-से-कम दो सौ वर्ष तक महामारत के भीष्मपर्व में गीता थी; और उसके 
लोक भी वत्तमान गीता-#ओोकों के ऋमानुसार ही ये। 

(४) विष्णुपुराण, और पद्मपुराण आढ़ि ग्रन्थों में मगवद्गीता के नमूने पर 
बनी हुईं जो अन्य गीताएँ दीख पड़ती हैं, अथवा उनके उल्लेख पाये जाते हैं, उनका 
वर्णन इस अन्थ के पहले प्रकरण में किया गया है। इससे यह बात स्पष्टतया विव्ति 
होती है, कि उच समय मगबद्वीता प्रमाण तथा पूजनीय मानी जाती थी। इसी हिए 
उसका उक्त प्रकार से अनुकरण किया गया है; भर यदि ऐसा न होता, तो उसका 
कोई भी अनुकरण न करता । अतएव सिद्ध है, कि इन पुराणों में जो अत्यन्त प्राचीन 
पुराण हैं, उनसे भी भगवद्गीता कम-से-कम सौ-दो सी वर्ष अधिक प्राचीन भवध्य 
होगी। पुराण-काल का आरंभ-समय सन ईसवी के दूसरे शतक से भधिक भवांचीन 
नहीं माना जा सकता। अतएव गीता का काल कम-से-कम शकारंभ के कुछ थोड़ा 
पहले ही मानना पड़ता है| 

(५ ) ऊपर यह बतला चुके हैं, कि कालिदास भर वाण गीता से परिचित 
थे। कालिदास से पुराने भास कवि के नाटक हाल ही में प्रकाशित हुए. हैं। उनमें से 
'कर्णमार! नामक में बारहवों शतक इस अकार है - 

हतो5पि रूभते स्वर्ग जित्वा तु लूमते यत्राः 
उसे बहुमते छोके नास्ति निषफलता रणे ॥ 


यह छोक गीता के 'हत्तो वा प्राप्स्यसि स्वर्शमू० ? (गीता २. २७) छोक के उमानाथंक 
है। और जब कि भास कवि के अन्य नाटकों से यह प्रकट द्वोता है, कि वह 
महाभारत से पूर्णतया परिचित था; तव तो यही अनुमान किया जा सकता है, कि 
उपयुक्त छोक लिखते समय उसके मन में गीता का उक्त छोक भवद्य आया होगा।. 
अर्थात्‌ यह सिद्ध होता है, कि भास कवि के पहले मी महामारत और गीता का 
भर्तित्व था। पण्डित त० गणपत्िशाल्री ने यह निश्चित किया है कि भास कवि का 
काल शक के सौ-दो-छौ वर्ष बाद हुआ है। यदि इस दूसरे मत को सत्य मानें, तो मी 
उपर्युक्त प्रमाण से सिद्ध दो जाता है, कि भास से फम-से-कम सौ-दो-सौ वर्ष पहले- 
अर्थात्‌ शककाल के आरंभ में महाभारत और गीता, दोनों अन्य सर्वेमान्य हो गये ये) 

(६ ) परन्ठ प्राचीन अन्यकारों द्वारा गीता के श्लोक लिए जाने का और भी 
अधिक दृढ़ अमाण, परलोकवासी ह््यंवक गुरुनाथ काले ने शुरुकुल फी “वैदिक 
मेगजीन * नामक अंग्रेजी मासिक पुस्तक ( प्रस्तक ७, अंक ६-७, पृष्ठ "२८-४३ 
मार्गशीर्ष और पौष, संबत्‌ १९७० ) में प्रकाशित किया है। इसके पश्चिमी संस्कृत 
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पष्डितों का यह मत था, कि संस्कृत काव्य तथा युराणों। की अपेक्षा किन्हीं अधिक 
प्राचीन अन्यों में - उदहरणार्थ सूतग्रस्थों में भी - गीता का उल्लेख नहीं पाया जाता; 
और इसलिए यह कहना पड़ता हैं, कि यूत्॒काल के बाद - अर्थात्‌ अधिक से अधिक 
सन्‌ इंसवी के पहले दूसरी सदी में गीता बनी होगी। परन्तु परलोकवासी काछे ने 
प्रमाणों से लिद्ध कर दिया हैं कि यह मत ठीक नहीं है। वोधायनगह्मशेषसूत्र ( २. 
२३२, ९) में गीता का ( ९, २६ ) 'छोक “ तदाह मगवान्‌? कह कर स्पष्ट रूप से 
लिया गया है। चैंसे - 
देशासाे दृब्याभावे साधारणे कुर्यान्मनसा वा्चेयेदिति। तदाह भगवान्‌ -- 
पत्र पुष्पं फर्ल तोय॑ यो में भक्‍त्या प्रयच्छति। 
चद॒दं मक्त्युपह्तमश्नामि प्रयताव्मनः ॥ इति 
और आगे चल कर कहा है, कि मक्ति से नम्न हो कर इन मन्‍्त्रों को पढ़ना चाहिये -- 
£ मक्तिनम्रः एतान्‌ मन्त्रानधीयीत । ? उसी गह्मशेषयूत्र के तीसरे प्रश्न के अन्त में यह 
मी कहा है, कि ' ** नमो भगवते वासुंदेवाय इस द्वादशाक्षस्मन्त्रे का जप करने से' 
अश्रमेघ का फुल मिलता है।? इससे यह बात पूर्णतया लिद्ध होती है, कि वौधायन 
के पहले गीता प्रचलित थी; और वासुंदेवपूजा भी सर्वसामान्य समझी जाती थी। इसके 
सिवा बौधायन के पितृमेघसूत्र के द्वितीय प्रश्न के आरंम ही में यह वाक्य हैं - 


जातस्थ मैं मलुण्यस्य ध्रुव मरणामीते विजानीयात्तस्माज्जाते 

न प्रहप्येन्शते च न विपीदेत्‌। 
इससे सहज ही दीख पड़ता है, यह गीता के 'जातस्य हि ध्र॒वो मृत्युः हुवे जन्म 
मृत्॒त्य च। तस्मादपरिहायेंड्यें न वव॑ शोचितमहोति ॥? इस छोक से चूझ पड़ा 
होगा; और उसमें उपर्युक्त "पत्र पुष्प ! क्ठोक का योग देने से तो कुछ शंका ही 
नहीं रह जाती। ऊपर बतला चुके हैं, स्वयं महामारत का एक छोंक बौधायन- 
सूत्रों में पाया जाता है। घुल्हर साहव ने निश्चित किया है,# कि वौधायन का काल- 
आपस्तव के सौ-दो-सौ वर्ष पहले होगा; और आापस्तंब्र का काछ ईसा के पहले 
तीन सौ वर्ष से कम हो नहीं सकता। परन्तु हमारे मतानुसार उसे कुछ इंच ओर 
हटाना चाहिये। क्योंकि महामारत में मेष-बइषम भादि राशियाँ नहीं हैं; और 
क्ाल्माधवः में तो बौघायन का * मीनमेषयोईषमयोर्वा वन्सत ? यह वचन दिया गया 
है। यही वचन परलोकवासी शंकर वालक्ृष्ण दीक्षित के ' भारतीय ज्योतिःशाज्ञ ” 
(एड १०२) में भी लिया गया है। इससे मी यही निश्चित अनुमान किया जाता 
है, कि महामारत बौधायन के पहले का है। शकारंम के कम-से-कम चार सी वर्ष 
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पहले वौधायन का समय होना चाहिये; और पॉन्च सौ बे पहले महामारत तथा गीता 
का अस्तित्व था। परलोकवासी काले ने वौधायन का काल ईसा के सात-आठ सौ वर्ष 
पहले का निश्चित किया है; किन्ठ यह ठीक नहीं हैं। जान पड़ता है, कि वीधायन का 
राशिविषयक वचन उनके ध्यान में न आया होगा। 

(७) उपर्युक्त ध्रमाणों से यह बात किसी को भी स्पष्ट रूप से विश्त हो 
जाएगी, कि वर्तमान गीता झक के लगमग पॉँच सौ वर्ष पहले अस्तित्व में थी; 
चौधायन तथा आश्वछायन भी उससे परिचित थे; और उस समय से श्रीशंकराचार्य 
के समय तक उसकी परंपरा अविच्छिन्न रूप में दिखलाई जा सकती है। परन्तु अब 
सक बिन प्रमाणों का उल्लेख दिया गया है, वे सब वैदिक धर्म के भन्थों से लिए गये 
हूँ। भव आगे चल कर जो प्रमाण दिया जाएगा, वह वैडिक धर्मग्रन्थों से मित्र 
अर्थात्‌ बौद्ध साहित्य का है। इससे गीता की उपयुक्त प्राचीनता स्वतन्त्र रीति 
से और भी अधिक इृठ़ तथा निस्तन्दिग्ध हो जाती हैं। बौद्धधर्म के पहले ही 
आंगवतधर्म का उदय हो गया था | इस विपय में बुल्हर और गसिद्ध फ्रेंच पण्डित 
सेनात॑ के मर्तों का उल्लेख पहले हो चुका है; तथा प्रस्तुत प्रकरण के अगले भाग 
में इन बार्तों का विवेचन स्वतन्त्र रीति से किया जाएगा, कि वौद्धधर्म की इद्धि 
कैसे हुई! तथा हिन्दुधर्म से उसका क्‍या संबन्ध है?! यहाँ केवल गीताकाल के 
संबन्ध में ही भावश्यक उल्लेख संक्षित रूप से किया जाएगा। भागवधर्म बाँद्ध धर्म के 
पहले का है | केवल इतना कह देने से ही इस बात का निश्चय नहीं किया जा सकता, 
कि गीता भी बुद्ध के पहले थी | क्‍योंकि यह कहने के लिए कोई प्रमाण नहीं है, फि 
भागवतधर्म के साथ ही साथ गीता का भी उठय हुआ | अतएव यह्द देखना आवश्यक 
है, कि बौद्ध अन्थकारों ने गीता-प्रन्थ का स्पष्ट उछेख कहीं किया है या नहीं ! प्राचीन 
बौद्ध अन्यों में यह स्पष्ट रूप से लिखा हैं, कि बुद्ध के समय पवार वेद, वेदांग, व्याकरण, 
ज्योतिष, इतिहास, निघण्ठु भादि वैदिक घर्मग्रन्थ प्रचलित हो चुके ये। अतण्व 
इसमें सन्देह नहीं, कि बुद्ध के पहले ही वैदिक धर्म पूर्णोवस्था में पहुँच चुका या। 
इसके बाद बुद्ध ने जो नया पन्‍्थ चलाया, वह अध्यात्म की दृष्टि से अनात्मवादी 
था; परन्तु उसमें -- जैसा अगले भाग में वतत्यया जाएगा - भाचरणदृष्टि से उपनिषदों 
के संत्यासमार्ग ही का अनुकरण किया गया था। भशोक के समय बौद्ध धर्म फी यह 
दुशा बदल गई थी। बौद्ध मिक्षुओों ने जंगलों में रहना छोड़ दिया था। घर्मप्रसारा्थ 
तथा परोपकार का काम करने के लिए वे लोग पूर्व की ओर चीन में और पश्चिम की 
ओर अलेक्जेंड्रिया तथा ग्रीख तक चले गये ये। वौद्धधर्म के इतिहास में यह एक 
अत्यन्त महत्त्व का प्रश्न है, कि जंगलों में रहना छोड़ कर लोकसंग्रह का काम करने 
के लिए बौद्ध यति कैसे प्रइत्त हो गये ! बौद्ध धर्म के प्राचीन ग्रन्थों पर दृष्टि डाल्यि ! 
सुत्तनिपात के खग्गविसाणसुत्त में कहा है, कि जिंस मिश्लु ने पूर्ण अर्हतावस्था ग्राप्त 
चर ली है, वह कीई भी काम न करे; केवल गेण्डे के सदह्य जंगछ में निवास किया 


गीता की वहिरंगपरीक्षा णछरे 


करे) और मद्दावग्ग (५. १. २७) में बुद्ध के शिष्य सोनकोलीविस की कथा में 
कहा है, कि जो मिक्ष निर्वांणपद तक पहुँच चुका है, उसके लिए न तो कोई 
काम ही अवशिष्ट रह जाता है; और न किया हुआ कम ही मोगना पड़ता है - 
* क्तस्स पटिचयो नत्थि करणीयं न विजति। ? यह श॒द्ध संन्यास्मार्ग है, और हमारे 
ओऔपनिषदिकि संन्यास्मार्य से इसका पूर्णतया में मिलता है। यह “करणीयं न 
विजति ? वाक्य गीता के इस '" तस्य कार्य न विद्यते ? वाक्य से केवल समानार्थक ही 
नहीं हैं, किन्तु शब्दशः मी एक ही है। परन्तु वौद्ध मिक्षुओँ का जत्र यह मूल 
संन्यासप्रधान आचार वदक गया और जब वे परोपकार के काम करने लगे, तब नये 
तथा पुराने मत में झगड़ा हो गया। पुराने कोग अपने को थिरवाद? (बृद्धपन्य ) 
कहने लगे; और नवीन मतवादी छोग अपने पत्थ का “'महायान? नाम रख करके 
पुराने पत्थ को 'हौनयान! (अर्थात्‌ हीन पन्‍्थ के ) नाम से संबोधित करने लगे! 
अश्ववोप महायान पन्थ का था; और वह इस मत को मानता था, कि बौद्ध यति 
छोग परोपकार के काम किया करें| भतएवं 'सौन्दरानन्ढ! (१८, ५४ ) कान्‍्य अन्त 
में, जब नन्‍्द अहंतावस्था में पहुँच गया, तब उसे बुद्ध ने जो उपदेश दिया है, उसमें 
पहले यह फहा है - 
अवाप्तका्यो5सि परां गातें गत: न तेडम्ति किंचित्करणीयमण्चापि । 


अर्थात्‌ “तेरा कर्तव्य हो चुका | तुझे उत्तम गति मिल गई। अवच तेरे लिए तिल मर 
भी कर्तव्य नहीं रहा ? और भागे स्पष्ट रूप से उपदेश किया है कि - 


विद्दाय तस्मादिद कार्यमाव्मन; कुरु स्थिरात्मन्परकार्यमप्यथों ॥ 


भर्थात्‌ “ भतणव अत्र तू अपना कार्य छोड़ बुद्धि फो स्थिर करके परकार्य किया कर ? 
(सौं. १८. ६७ ) | बुद्ध के कर्मत्यागविपयक उपदेश में -।कि जो प्राचीन धर्मन्यों मे 
पाया जाता है - तथा इस उपदेश में (कि जिसे 'सोन्दरानन्द? काब्य में अश्वघोष ने 
बुद्ध के मुख से कहलाया है.) अत्यन्त मित्रता है। और, अश्वघोष की इन दलील 
में तथा गीता के तीसरे अध्याय मे जो युक्ति-प्रयुक्तियों हैं, उनमें - तस्य कार्य न 
विद्यते ... तस्मादसक्तः सततं कारये कर्म समाचर ? - भर्थात्‌ तेरे कुछ रह नहीं गया 
है। इसलिए जो कर्म प्रास हो, उनको निष्काम वुद्धि से किया कर (गीता ३. १७-१९ ) 
-न केबल अ्थध्ृष्टि से ही, किन्ठ शब्दशः समानता है| अतएव इससे यह अनुम्रान 
होता है, कि ये दलीरे भश्वघोष को गीता ही ले मिली हैं। इसका कारण ऊपर बतला 
ही चुके हैं, कि अश्वघोष से भी पहले महाभारत था। इसे केवछ अनुमान ही न 
समझिये। बुद्धधर्मानुयायी तारानाथ ने बुद्धघर्मविषयक इतिहाससंबन्धी जो अन्य 
तिब्बती भाषा में लिखा है, उसमें लिखा है, कि वौद्धों के पूर्वकालीन संन्यासमार्ग 
में महायान पन्‍्थ मे जो कर्मयोगविषयक सुघार किया था, उसे ज्ञानी श्रीकृष्ण और 
गणेश” से महायान पन्थ के मुख्य पुरस्कर्ता नागाशुन के गुरु राहुलमद्र ने जाना 
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था| इस अन्य का अनुवाद रूसी मापा से जमंन मापा में किया गया ह- अंग्रेदी में 
अमी तक नहीं हुआ है। डॉ. केने ने १८९९ इंसबी में चुढथर्म पर एक पुल 
लिखी थी |# यहाँ उसी से हमने यह भवतरण डिया है। डॉक्टर केने का मी यही 
मत है, कि यहें पर श्रीकृष्ण के नाम से मगवद्गीता ही का उछेंख किया गया है| 

महायान पन्य के दींद्ध अन्यों में से 'सद्धमंपुण्डरीक' नामक अन्य में मी मगवद्गीता के 
आ्छोकों के समान कुछ छोक हैं। परन्तु इन बातों का भौर अन्य विवेचन अगडे 
भांग में किया जल्ाएगा। यहों पर केवछ यही चतलाया है, कि दी ग्रन्यकारों के ही 
मतानुसार मूल वौद्धघम के संन्वास्ग्रधान होने पर मीं इसमें मक्तिप्रधान तथा कर्म 
अधघान महायान पन्‍्थ की उत्पत्ति मगवद्गीवा के कारण ही हुई हैं; और अश्ववरोष के 
काव्य से गीता की जो ऊपर समता बतलाई गई है, उससे इस अनुमान को और 
मी इद्ता प्राप्त हो जाती हैं। पश्चिमी पण्डितों का निश्चय है, कि महायान पन्‍्य का 
पहला पुरस्कर्ता नागाजुंन शक के ल्गमग सौं-देदू-सी वर्ष पहले हुआ दहोगा। और 
यह तो स्पष्ट ही हैं, कि इस पन्‍्य का वीजारोपय भश्योक के राजदातन के समय में 
हुआ होगा। बौद्ध अन्यों ठे तथा खयं वौद्ध अन्यकारों के छिखें हुए उस परम के 
इतिहास से यह वात ख़तन्त्र रीति से सिद्ध हो जाती है, कि मयघद्गीदा महावाद 
पन्‍्थ के जन्म से पहछे - अशोक से मी पहले- यानी सन ईसवी से छगमय ३०० 
वर्ष पहले ही अस्तित्व में थी। 

इन सब प्रमाों पर विचार करने से इसमें कुछ मी शंका नहीं रइ दाता, कि 

वर्तमान भगवद्गीता शाल्विहन शक के छामग पॉच सौ वर्ष पहले ही अल्वित्ल में 
थी | डॉक्टर माण्डारकर, परछोकवासी तैलंग, राववहाडुर चिन्तामणराव वैंद्र और 
परलोकवासी दीक्षित का मत भी इससे चहुत-कुछ मिल्वा-जुछ्ता है; और उसी को 
यहाँ आह्य मानना चाहिये। हो, प्रोफित्तर गाते का मत मिन्न हैं| उन्हों ने उम्तके 
प्रमाण में गीता के चौये अध्यायवाले उंप्रदाय-परंपरा के #छोकों में से इस “योगों 
न? - योग का नाश हो गया - वाक्य को के कर योग शब्द का अर्थ (परर्तेच्ठ- 
योग” किया है। परन्तु हममे प्रमाणसहित क्तछा विया हैं, कि वहां बोग झरच्छ का 
अर्थ 'पार्तजल्योग! नहीं -- कर्मयोग! हैं। इसलिए यो. गाते का मत अरममृल्क 
अतणएव अग्राह्म हैं। यह बात निर्विवाद हैं, कि वर्तमान गीता का काछ झाह्वाहन 
शक के पॉच सो वर्ष पहले की अपेक्षा ओर कम नहीं माना ला सकता। पिंछठ माय 
में यह बतला ही भाये हैं, कि मूल गीता इससे मी कुछ उद्रियों से पहले की होनी 
चाहिये । 
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महायान पन्थ के “अमितायुसुचः नामक गुरूय गन्थ का जचुवाद चीनी मात्रा में चन १2८ के 
छगमग गंवा था। 


गीता की बहिरंगपरीक्षा पड 


भाग - ६ गीवा ओर बौद्ध गन्थ 


वर्तमान गीता का काल निश्चित करने के लिए ऊपर जिन बौद्ध अन्थों के 
अमाण दिये गये हैं, उनका पूरा पूरा महत्त्व समझने के लिए गीता भौर बौद्ध अन्य 
या वौद्धधर्म की साधारण समानता तथा विभिन्नता पर भी यहाँ विचार करना 
आवश्यक है। पहले कोई वार वतव्य भागे हैं, कि गीताधर्म की विशेषता यह हैं, कि 
गीता में वर्णित स्थितप्रज्ञ प्रश्त्तिमागेवलंबी रहता है। परन्तु इस विशेष गुण को 
थोड़ी देर के लिए. अलग रख दें; और उक्त पुरुष के केवल मानसिक तथा नैतिक 
गुर्णो ही का विचार करें, तो गीता में स्थितप्रश के ( गीता २. ५५-७२ ), ब्रह्मनिष् 
पुरुष के (४, १९-२३; ५. १८-२८ ) और भक्तियोगी पुरुष के (१२, १३-१९ ) 
जो लक्षण बतलाये हैं, उनमें- भऔौर निर्वाणपद्‌ के अधिकारी भहंर्तों के ( भर्यात्‌ 
पूर्णवस्था को पहुँचे हुए; वौद्ध मिश्षुओं के ) जो लक्षण मिन्न मित्र बौद्ध ग्रन्थों में दिये 
हुए हैं, उनमें - विलक्षण समता दीख पड़ती हैं ( घम्मपद छोक' ३३०-४२२ और 
सुत्तनिपातों में से मुनिसुक्त तथा धम्मिकसुत्त देखो )। इतना ही नहीं; किन्तु इन 
वर्णनों के शब्दसाम्य से दीख पड़ता है, कि स्थितप्रश्ञ एवं मक्तिमान्‌ पुरुष के समान 
ही सच्चा भिश्वु भी शान्तः, “निष्काम', 'निर्मम', 'निराशी' ( निरिस्सित ), 'सम- 
डुःखसुल', “निरारंभ', अनिकेवन!, या 'अनिवेशन! अयवा “समनिन्‍्दास्तति! और 
5 म्ान-भपमान तथा छाम-भलाम को समान माननेवाला ! रहता है ( घम्मपढ ४०, 
४१ और ९१; सुत्तनि, सुनिसुत्त १. ७ और १४; दृयतानुपस्सनसुत्त २१-२२; और 
विनयपिरक चुल्लवगा, ७, ४. ७. देखो ) | इयतानुस्सनसुत्त के ४० वें छोक का 
यह विचार - कि शानी थुरुष के लिए जो वस्तु प्रकाशमान्‌ है, वही भज्ञानी को 
सन्धकार के सहश है-गीता (२.६९) “या निश्या सर्वभूतानां तसयां चागर्ति 
संयमी ? इस छोकान्तर्गत विचार के सददश हैं। भोर मुनिसुत्त के १० वें छोक का 
यह बर्णन-' भरोसनेय्यों न रोसेति ! अर्थात्‌ न तो स्वयं कष्ट पाता हैं और न 
दूसरों को कष्ट देता हैं-गीता के ' यस्मान्नोद्विजते छोकी छोकान्नोद्दिजतें च यः! 
( गीता १२. १५ ) इस वर्णन के समान है। इसी प्रकार सेल्लसुत्त के ये विचार; कि 
* जो कोई जन्म छेता है, वह मरता है ', और ' प्राणियों का आदि तथा अन्त अव्यक्त 
है। इसलिए शोक करना दृथा है? (सेल्ल्सुत १ और ९ तथा गी. २. २७ और २८ ) 
कुछ शब्दों के देरफेर से गीता के ही विचार हैं। गीता के दसवें अध्याय में अथबा 
अनुगीता (म, भा. अश्व, ४३; ४४) में “ ज्योतिर्मानो में सू्थ, नक्षत्रों में चन्द्र, 
और वेदमन्जों में गायत्नी ? भादि जो वर्णन है, वही सेल्छ्सत्त के २१ वें और २२ वें 
औोकों में तथा महावग्ग (६. ३५. ८ ) में ज्यॉ-का-त्यों आया है। इसके सिवा शब्द 
साहइय के तथा अर्थतमता के छोटे मोटे उदाहरण, परलोकवासी पैलेंग ने गीता के 
अपने अंग्रेजी अनुवाद की टिप्पणियों में दे दिये हैं। तथापि प्रश्न होता है, कि यह 
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सहदता हुईं कैसे | ये विचार असल में बीद्भधर्म के हैं या वैदिकधर्म के! और, 
इनसे अनुमान क्या निकलता है ! किन्तु इन प्रश्नों को हल करने के लिए, उस समय 
जो साधन उपलब्ध थे वे अपूर्ण थे। यही कारण है, जो उपर्युक्त प्वमत्कारिक झब्द- 
साहइइय और भर्थताइथ्य टिखला देने फे तिवा परलछोकवासी तैलंग ने इस विषय में 
भौर कोई विशेष बात नहीं लिखी | परन्तु भव वौद्धवर्म की जो अधिक बारे 
उपलब्ध हो गई हैं, उनसे उक्त प्रभु हल किये जा सकते हैं| इसलिए यहाँ पर 
बौद्धवर्म की उन बातों का संक्षिप्त वर्णन किया जाता हैं | परलोकवासी तैलंगकत गीता 
का अंग्रेजी अनुवाद जित 'प्राच्यधर्मग्रन्थमाल्य? में प्रकाशित हुआ था, उसी में भागे 
चलकर पश्चिमी विद्वानों ने बौद्ध धर्मग्रन्यों के भंग्रेजी अनुवाद प्रसिद्ध किये हैं। ये बातें 
प्रायः उन्हीं से एकलिक की गई हैं; और प्रमाण में जो बौद्ध ग्रन्थों के स्थल बतछांते 
गये हैं, उनका सिलसिला इसी माला के अनुवा्ों में मिलेगा | कुछ स्थानों पर पाली 
शब्दों तथा वाक्यों के भवतरण मूल पाली अन्थों से ही उद्घृत किये गये हैं! 

अच यह वात निर्विवाद तिद्ध हो छुकी है, कि जैन धर्म के समान चौद्ध धर्म भी 
अपने वैटिक धर्मूूप पिता का ही पुत्र है, कि जो अपनी संपत्ति का हिस्सा ले कर 
किसी कारण से विभक्त हो गया है; अर्थात्‌ वह कोई पराया नहीं है - किन्तु उसके. 
पहले यहाँ पर जो ब्राह्मणघधर्म था, उसी की यहीं उपजी हुई यह एक शाजा है। 
लंका में महाचंश या दीपबंश आदि प्राचीन पाली भाषा के ग्रन्थ हैं। उनमें बुद्ध के 
पश्चाहती राजाओं तथा बौद्ध भाचायों की परंपरा का जो वर्णन है, उसका हिंताव 
लगा कर देखने से 'शात होता है, कि गौतमबुद्ध ने अस्सी वर्ष की आयु पाकर ईसवी 
सन्‌ से ५४३ वर्ष पहले अपना शरीर छोड़ा ) परन्तु इसमें कुछ वार्ते असंबद् हैं। 
इसकिए प्रोफेसर मेक्समूलर ने इस गणना पर सूदम विचार करके बुद्ध का ययार्थ 
निर्वाणकाछ इसबी सन से ४७३ वे पहले बतलाया है; और डॉक्टर दुरूर मी 
अशोक के शिललेखों से इसी काल का सिद्ध होना प्रमाणित करते हैं। तथापि 
प्रोफेसर व्हिसडेविड्स्‌ और डॉ. केने के समान कुछ खोज करनेवाले इस काल को उत् 
काल से ६५ तथा १०० वर्ष और भी भांगे हटलाना चाहते हैं| प्रोफेशर गायगर नें 
हाल ही में इन उब मतो की जॉच करके बुद्ध का यथार्थ निर्वाणकाल इंसवी सन से 
४८३ वर्ष पहले माना है |# इनमें से कोई भी काल क्यों न स्वीकार कर लिया जाए 
यह निर्विवाद है, कि बुद्ध का जन्म होने के पहले ही वेदिक धर्म पूर्ण अवध्या में 
पहुँच चुका था; और न केवछ डपनिपद्‌ ही; किन्द धर्मयन्नों के समान अन्य भी 
उसके पहले ही तैयार हो छुके ये। क्योंकि, पाली भाषा के आचीन बौद्ध धर्मग्रत्थो 
ली मद 2 22 3: न न 


* छुद्ध-निर्वाणकालविपयक वर्णन प्रों. मेक्‍्समूलर ने अपने “धम्मपद! के अंग्रेजी अइुवाद 
की अस्तावना में (5, 8, 5. ए० >, 000. ए7- 2००:४-४४४) किया है; और उत्तकी 
“परीक्षा डॉ. गायगर ने सन ६५१६ में प्रकाशित अपने 'महावंज? के अछ्वाद की अ्रस्तावना मै 
की है ( प॥6 |शवाए३52 09 07, 5०३०, शा प॒व्का 89069, 7079 9. ज्यों ) 


थ 
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ही में लिखा है, कि “ चारों वेद, वेढांग, व्याकरण, ज्योतिष, इतिहास और निघण्डु 
आदि विपयों में प्रवीण सत्तत्ील ग्रहस्थ ब्राक्षणों, तथा जटिल तपस्वियों से गौतम- 
बुद्ध ने वाद करके उनको अपने घर्म की दीक्षा टी (मुत्तनिपातों में सेलमुत्त के सेल 
का वर्णन तथा वस्युगायथा ३०-४५ देखो )। कठ भादि उपनिषदों में (कठ, १. १८; 
मुंड, १, २, १०) तथा उन्हीं को लक्ष्य करके गीता ( २. ४०-४५; ९. २०-२१) में 
जिस प्रकार यश्याग आदि श्रीतकर्मों की गौणता का वर्णन किग्रा गया तथा कई 
अंग में उन्हीं शब्दों के द्वारा तेविजसूत्रों (त्रैविद्यसत्रों) में छुद्ध ने मी अपने 
मतानुसार “यशयागादि? को निरुपयोगी तथा त्याज्य वतलाया है; और इस बात का 
निरूपण किया है, कि ब्राक्मण जिसे '्रह्मसहब्यताय? (ब्रह्मसहन्यत्यथ >त्रह्म सायुजञता ) 
कहंते है, वह अवस्था कैसे प्रा्त होती है ! इससे यह वात स्पष्ट विदित होती है, कि 
ब्राक्मणधर्म के कर्मकाण्ड तथा शानकाण्ड - अथवा गाहंस्प्यधर्म और संन्यासधर्म 
अर्थात्‌ प्रवृत्ति और निद्ृत्ति- इन दोनों शाखाओं के पूर्णतया रूद हो जाने पर 
उनमें सुधार करने के लिए चौद्ध धर्म उत्पन्न हुभा। सुधार के विपय-में सामान्य नियम 
यह है, कि उसमें कुछ पहले की बाते स्थिर रह जाती हैं; और कुछ वढल जाती 
हैँ। अतएव इस न्याय के अनुसार इस बात का विचार करना चादिये, कि बौद्ध धरम 
में वैदिक घर्म की किन किन बातों फो स्थिर रख लिया है; और किन किन को छोड 
दिया है। यह विचार दोनों - गाईस्प्य घर्म और संन्यास - की एथक्‌ प्रथक्‌ दृष्टि से 
करना चाहिये। परन्त बौद्ध धर्म मृछ में संन्यासमार्गीय अथवा केवल निवृत्तिप्रघान 
है| इसलिए, पहले दोनों के संन्यासमार्ग का विचार करके अनन्तर दोनों के गाहस्थ्य 
घर्म के तारतम्य पर विचार किया जाएगा। 

वैब्कि संन्यासधर्म पर दृष्टि डालने से दील पड़ता है, कि, कर्ममय सृष्टि के सद 
व्यवहार तृप्णामूलक अत्तएव दुःखमय हैं| उससे अर्थात्‌ जन्ममरण के मवचक्र से 
भाव्मा का सर्वथा छुटकारा होने के छिए मन निप्काम और विरक्त करना चाहिये; 
तथा उसको हृदय सृष्टि के मूल में रहनेवाले आत्मस्वरूपी नित्य परत्रह्म में त्थिर करके 
सांसारिक कर्मों का सर्वथा त्याग करना उचित है। इस आत्मनिष्ठ स्थिति ही में सदा 
निम्न रहना संनन्‍्यासधर्म का मुख्य तत्त्व है। दृश्य सष्टि नामरूपात्मक तथा नाशवान्‌ 
है; और करमंविपाक के कारण ही उसका भखण्डित व्यापार जारी है] 


कम्मना वत्तती छोको कम्मना वत्तती पजा (अजा )। 
कम्मनित्न्धना सत्ता ( सच्चानि ) रथस्साउणीव यायतों ॥ 


अर्थात्‌ “कर्म ही से छोग और प्रजा जारी है। जित प्रकार चलती हुई गाड़ी रथ 
की कील से नियन्त्रित रहती हैं, उसी प्रकार आणिमात्र कर्म से बेंन्घा हुआ है 
( सुत्ननि. वासेठ्सुत्त ६१ ) | वैदिक धर्म के ज्ञानकाण्ड का उक्त तत्त्व अथवा उन्ममरण 


फा चकर या व्रह्मा, इन्द्र, महेंश्वर, इंश्वर, यम भादि अनेक देवता और उनके मित्र 
गी. र. ३७ 


प्ज्ट गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र 


मित्र स्वर्ग पाताछ आदि छोकों का ब्राह्मणधर्म में वर्णित अस्तित्व शुद्ध को मान्य 
था; और इसी कारण नामरूप, कर्मविपाक, अविधा, उपादान और प्रकृति 
वंगेरह वेदान्त या साख्यश्ास्र के शब्द तथा अह्यादि बैटिक देवताओं की कथाएँ 
भी (बुद्ध की श्रेउ्ता को स्थिर रख कर ) कुछ हेरफेर से त्रौद्ध अन्थों में पाई 
जाती हैं। यद्यपि बुद्ध फो वैदिक धर्म के कर्मसष्टिवेषयक ये सिद्धान्त मान्य ये 
कि दृश्य यष्टि नाशवान्‌ और अनित्य है; एवं उसके व्यवद्वार कर्मविपाक के कारण 
जारी हैं; तथापि वैदिक घर्म अर्थात्‌ उपनिपत्कारों का यह सिद्धान्त उन्हें मान्य न 
था, कि नामरूपात्मक नाशवान्‌ स॒ष्टि के मूल में नामरूप से व्यतिरिक्त आत्म- 
स्वरूपी परत्रह्म के समान एक नित्य और सर्वव्यापक वस्ठु है। इन दोनों धर्मों में 
जो विशेष मिन्नता है, वह यही है। गौतम चुद्ध ने यह्द बात स्पष्ट रूप से कह दी है, 
कि आत्मा या ब्रह्म यथार्थ में कुछ नहीं है - केवछ भ्रम है। इसलिए आत्म-भनात्म 
के विचार में या ब्रह्मचिन्तन के पचड़े में पड़ कर किसी फो अपना समय न खोना 
चाहिये ( सब्बासवसुत्त ९-१३ देखो )] दीष्यनिकायों के त्रह्मजालसुत्तों से मी यही 
बात स्पष्ट होती है, कि आत्मविपयक कोई भी कल्पना बुद्ध को मान्य न थी।# इन 
सुत्तों में पहले कहा है, कि आत्मा और ब्रह्म एक हैं या दो १ फिर ऐसे ही भेद 
चतलाते हुए, भात्मा की मिन्न मिन्न ६२ अकार की कल्पनाएँ वतला कर कहा है, कि 
ये ,सभी मिथ्या “दृष्टि! हैं; भर मिलिन्दप्रश्न (२, ३, ६ भौर २, ७. १५) में भी 
औद्ध धर्म के अनुसार नाग़सेन ने यूनानी मिलिन्द (मिनादर ) से साफ साफ कह 
दिया है, कि ' आात्मा तो कोई यथार्थ वस्ठ नहीं है।? यदि मान छें, कि भात्मा 
ओर उसी प्रकार ब्रह्म भी दोनों भ्रम ही हैं, यथार्थ नहीं हूँ; तो वस्तुतः धर्म की 
नींव ही गिर जाती है। क्योंकि, फिर सभी अनित्य वस्तुएं बच रहती हैं; और 
नित्मसुख या उसका अनुमव करनेवाला कोई भी नहीं रह जाता। यही कारण है, 
जो श्रीशकराचार्य ने तर्कदष्टि से इस मत को अग्राक्ष निश्चित किया हैं। परन्तु भमी 
हमें केवल यही देखना है, कि असली बुद्धघम क्या है! इसलिए, इस वाद को यहीं 
छोड़ कर देखेंगे, कि चुद्ध ने अपने धर्म की क्‍या उपपत्ति चतलाई है। यद्यपि बुद्ध 
को आत्मा का अस्तित्व मान्य न था; तथापि इन दो वार्तों से पूर्णतया सहमत थे, 
फि (१) कर्मविपाक के कारण नामरूपात्मक देह को (आत्मा को नहीं) नाशवान्‌ 
जगत्‌ के प्रपंच भें बार बार जन्म लेना पड़ता हैं; और (२) पुनर्जन्म का यह 
चकर या सारा संसार ही दुःखमय है | इससे छुटकारा पा कर स्थिर शान्ति या 
सुख को प्राप्त कर लेना अत्यन्त भावस्यक है। इस प्रकार इन दो वारतों- अर्थात्‌ 
सांसारिक दुःख के अस्तित्व और उसके निवारण करने की आवश्यकता -को मान 
हेने से वैदिक धर्म का यह प्रश्न ज्यो-का-त्यों वना रहता है, कि दुःखनिवारण करके 

# बह्नजाल्मुत्त का अंग्रेजी में अज॒वाद नहीं है, परन्तु उम्तका सोक्षित विविचन 
फहसदेविड्म् ने 5. छ 8, ए०. #0ए, ० 9फ- अर्मा-फर में किया है। 
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अत्यन्त सुख प्रास कर लेने का मार्ग कौन-सा है! और उसका कुछ-न-कुछ ठीक 
ठीक उत्तर देना आवश्यक हो जाता है। उपनिषत्कारों ने कहा है, कि यहयाग 
आदि कर्मों के द्वारा संसारवक्र से छुटकारा हो नहीं सकता | और बुद्ध ने इससे मी 
कहीं आंगे बढ़कर इन सत्र कर्मो को हिंचात्मक अतएव वर्वथा त्याब्य भौर निषिद्ध 
बतलाया है। इसी अकार यदि स्वयं श्रह्म! ही को एक बड़ा भारी भ्रम माने, तो 
डुश्लनिवारणार्थ जो ब्रह्मज्ञानमार्ग है वह मी अआरान्तिकारक तथा असंमब निर्णित 
दीता हैं। फिर हुश्खमय मवचक्र से छूटने का मार्ग कौन-सा है! बुद्ध ने इसका यह 
उत्तर दिया है, कि किसी रोग को दूर करने के लिए उस रोग का मूल कारण ढूँद कर 
डसी को हटाने का प्रयत्न जिस प्रकार चत॒र वैद्य किया करता है, 3ती प्रकार 
सासारिक दुःख के रोग को दूर करने के लिए (३) उसके कारण को जान फर, 
(४) उसी कारण को दूर करनेवाले मार्ग का अवर्लंत्र बुद्धिमान पुरुष को करना 
चाहिये | इन कारणों का विचार करने से दीख पड़ता है, कि तृष्णा या कामना ही 
इस जगत्‌ के सब दुःखें की जड़ है; और एक मनामरूपात्मक शरीर का नाश हो जाने 
पर बचे हुए इस वासनात्मक बीज ही से अन्यान्य नामरूपात्मक शरीर पुनः पुनः 
उत्पन्न हुआ करते है। और फिर घुद्ध ने निश्चित किया है, कि पुनर्जन्म के दुःखमय 
संसार से पिण्ड छुड़ने के लिए इन्द्रियनिग्रह से, ध्यान से तथा वैराग्य से तृष्णा का 
पूर्णतया क्षय करके संन्‍्यासी या मिक्षु बन जाना द्वी एक यथार्थ मार्ग है; और इसी 
वैरान्ययुक्त संन्यास से अचल शान्ति एवं सुख प्राप्त होता है। तात्पर्य यह है, कि 
यज्ञणग भादि की, तथा आत्म-अभनात्म विचार की झन्झट में न पड़ कर, इन चार 
इश्य बातों पर ही बौद्ध घमे की रचना की गई है। वे चार बातें ये हैं- सांतारिक 
डुःख का अस्तित्व, उसका कारण, उसके निरोधक या निवारण करने की भावश्यकता, 
ओर उसे समूल नष्ट करने के लिए वैराग्यरूप साधन; भथवा बौद्ध की परिमाघा 
के भनुतार। क्रमशः दुःख, समुद्य, निरोध और मार्ग। अपने घर्म के इन्हीं चार 
मूलतत्त्वों को घुद्ध ने 'भाव॑सत्य” माम दिया है। उपनिषद्‌ के आत्मशान के बदले चार 
आर्यसत्यों की दृश्य नींव के ऊपर यद्यपि इस अकार बौद्धघर्म खड़ा किया गया है, 
तथापि अचल शान्ति या सुख पाने के लिए तृष्णा अथवा वासना का क्षय करके मन 
को निष्काम करने के जिस मार्ग (चौथा सत्य ) का उपदेश बुद्ध ने किया है, वह 
मार्ग - और मोक्षप्राप्रि के लिए उपनिपरों में वर्णित मार्ग - गेनों वस्तुतः एक ही है। 
इसलिए यह वात रपष्ट है, कि दोनों धर्मों का भन्तिम दृद्यसाध्य मन की निर्विषय 
स्थिति ही है| परन्छु इन ढोनों घमों में भेद यह है, कि ब्रह्म तथा आत्मा को 
एक माननेवाले उपनिषत्करों ने मन की इस निष्काम अवस्था को “भाव्मनिष्ठा', 
'्रह्मसंस्था', त्रक्षभूतता?, श्रह्मनिर्वाण” (गीता ५, १७-२५; छां- २. २३, १) अर्थात्‌ 
ब्रह्म में भाव्मा का छय होना आदि अन्तिम आभाधारदझक नाम दिये है; और बुद्ध ने 
उसे केबल “निर्वाण” भर्थात्‌ “विराम पाना ? या “दीपक बुझ जाने के समान बासना 


श्र 
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का नाश होना ? यह क्रियादंक नाम दिया है। क्योंकि, ब्रह्म या आत्मा को भ्रम कह 
देने पर यह प्रश्न ही नहीं रह जाता, कि ' विराम कौन पाता है और कि में पाता 
है! ( घत्तनिपात में रतनसुत्त १४ और वंगीससुत्त २९ तथा १३ देखो ), एवं बुद्ध 
ने तो यह स्पष्ट रीति से कह दिया हैं, कि चतुर मनुष्य को इस गृद प्रश्न का विचार 
मी न करना चाहिये ( सब्बाससुत्त ६-१३ और मिलिन्दप्रश्न ४. २. ४ एवं ५ देखो )। 
यह स्थिति ग्रास होने पर फिर युनजेन्म नहीं होता | इसलिए, एक शरीर के नष्ट होने 
पर दूसरें शरीर फो पाने की सामान्य क्रिया के लिए प्रयुक्त होनेवाले 'मरण! शब्द का 
उपयोग बौद्ध धर्म के भनुसार “निर्वाण” के लिए, किया भी जा सकता | निर्वाण तो 
£ मत्यु की मृत्यु), अयवा उपनिपरदों के वर्णनानुखार "मृत्यु को पार कर जाने का 
मार्ग ? है- निरी मौत नहीं है। बृहदारण्यक उपनिषद्‌ (४. ४. ७ ) में यह दृशान्तः 
दिया है, कि जिस प्रकार सर्प को अपनी कैंचली छोड़ देने पर उसकी कुछ परवाह 
नहीं रहती, उसी अकार जब कोई मनुष्य इस स्थिति में पहुँच जाता है, दव उसे मी 
अपने शरीर की कुछ चिन्ता नहीं रह जाती। और इसी दृश्टान्त का आघार असली 
मिक्षु का वर्णन करते समय सुत्तनिपात में उरगठुच के प्रत्येक हठ्रोक में लिया गया है 
चैदिक धर्म का यह तत्त्व (कीषी, ब्रा, ३. १), कि ' आात्मनिष्ठ पुरुष पापपुण्य से सदैव” 
अल्ति रहता हैं? (बृ. ४. ४. २३ ); इसलिए उसे मातृवध तथा पितृवधसरीखे 
पातकों का भी दोष नहीं लगता ?, धम्मपद में शब्दशः ज्यॉ-का-त्यों चतछाया गया है 
(घम्म, २९४ और २९५ तथा मिलिन्द्प्रश्न ४. ५. ७ देखो) साराश, यद्यपि ब्रह्म तथा 
भात्मा का अस्तित्व बुद्ध को मान्य नहीं था, तथापि मन को शान्त, विरक्त तथा 
निष्काम करना प्रभति मोक्षग्राप्ति के जिन साधनों का डपनिषदों में वर्णन है, वे ही 
साधन बुद्ध के मत से निर्वाणप्राप्ति के लिए. मी आवम्यक हैं। इसी लिए बौंढ यति 
तथा वैदिक संन्यासियों के वर्णन मानसिक स्थिति की दृष्टि से एक ही से होते हैं। 
ओर इसी कारण पापपुण्य की जिम्मेदारी के संबन्ध में तथा जन्ममरण के चक्कर से 
छुटकारा पाने के विषय में वैदिक संन्यासधर्म के जो सिद्धान्त हैं, वे ही बौद्ध धर्म में 
स्थिर रखे गये हैं। परन्तु वेदिक घर्म गौतमबुद्ध से पहले का है। अतएवं इस विषय 
कोई झांका नहीं, कि ये विचार असछल में वैटिक धर्म के ही हैं | 

बैदिक तथा बौद्ध संन्‍्यासधर्मों की विभिन्नता का वर्णन हों खुका। अब देखना 
चाहिये, कि गार्हस्थ्य धर्म के विषय में चुद्ध ने क्या कहा है|. आात्म-अनात्म-विचार 
के तत््वज्ञान को महत्त्व न ढे कर सांसारिक दुःखों के अस्तित्व आदि इस्य आधार 
पर ही यद्यपि बौद्ध धर्म खड़ा किया गया है; तथापि स्मरण रखना चाहिये, कि कोंट- 
सर्रीखे आधुनिक पश्चिमी पण्डितों के निरे आधिमौतिक घमम के अनुठार-अयवा 
गीताधर्म के अनुसार भी बौद्ध धर्म मूल में प्रश्नत्तिमधान नहीं है।यह सच है कि, बुर 
को उपनिषर्श के आत्मश्ञन की * तात्विक दृष्टि ? मान्य नहीं है |* परन्तु बृहदारण्यक- 
उर्पनिषद्‌ में (४.४. ६.) वर्णित याश्व्क्य का यह सिद्धान्त कि, "संसार को 


हर 


गीता की बहिरंगपरीक्षा ज्ट१्‌ 


वबेलकुल छोड़ करके मन को निर्विषय तथा निष्काम करना ही इस जगत्‌ में मनुष्य 
का केवल एक परम कर्तन्य है, ? यही वौद्धधर्म में ही सर्वया स्थिर रखा गया है। 
इसी लिए बौद्ध धर्म मूल में केवल संन्यासप्रधान हो गया है। यद्यपि बुद्ध के समग्र 
उपडदेशों का तात्पर्य यह है कि संसार का त्याग किये बिना- केवल ग्रहस्थाभम में ही 
बने रहने से- परमसुख तथा भहंतावस्था कभी ग्राप्त हों नहीं सकती; तथापि यह 
न समझ लेना चाहिये कि उसमें गाहंस्थ्यज्ञत्ति का विछकुल विवेचन ही नहीं है । जो 
मनुष्य बिना मिक्षु बने चुद्ध, उसके घम, बौद्ध मिक्ुओं के संघ अर्थात्‌ मेले या मण्ड- 
'लियों, इन तीनों पर विश्वास रखे; और ' बुद्ध शरणं गच्छामि, धम्मं शरणं गच्छामि, 
संघ शरणं गच्छामि * इस संकरप के उच्चारण द्वारा उक्त त्ीनों की शरण में जाए, 
उसको बौद्ध ग्रन्थों में उपासक कहा है। ये ही लोग बौद्ध घर्मावलंबी गहस्थ हैं। प्रसंग 
असंग पर स्वयं बुद्ध ने कुछ स्थानों पर उपदेश किया है, कि उन उपासकों को अपना 
गहँस्थ्य व्यवहार कैसा रखना चाहिये (महापरिनिव्जाणसुत्त १. २४)। वैदिक 
गाहँस्थ्य धर्म में से हिंसात्मक श्रौतयशयाय और चारों वर्णों का भेढ बुद्ध फो आह 
नहीं था। इन बातों को छोड़ देंने से स्माते, पंचमहायज्ञ, दान आादि परोपकारघर्म 
ओऔर नीतिपूर्वेक आचरण करना ही ग्हस्थ का कतंन्‍्य रह जाता है; तथा ग्हस्थों के 
धर्म का वर्णन करते समय केवल इन्हीं बातों का उल्लेख बौद्ध अन्थें में पाया जाता 
है। बुद्ध का मत है, कि प्रत्येक णहस्थ अथौत्‌ उपासक को पंचमहायञ्ञ करना हीं 
चाहिये | उनका स्पष्ट कथन हैं, कि भहिंसा, सत्य, अस्तेय, सर्वभूतानुकंपा और 
(आत्मा मान्य न हो, तथापि ) आत्मौपम्यदृष्टि, शौच या मन की पतिबरता, तथा 
विशेष करके सत्पात्रों यानी बौद्ध मिक्षुओं को एवं बौद्ध मिश्ुसंघों को, अन्नवत्न आदि 
का दान देना प्रभ्रति नीतिधर्मों का पालन बौद्ध उपासकों को करना चाहिये। बौद्ध घमम 
में इसी को 'शीछ” कहा है; और दोनों की तुलना करने से यह वात स्पष्ट हो जाती 
है, कि पंचमहायञ्ञ के समान ये नीतिधर्म भी आह्मणधर्म के धर्मचन्नों तथा प्राचीन 
स्पृतिभ्रन्थों से (मनु. ६. ९९ और १०, ६३ देखो ) बुद्ध ने लिए हैं |# और तो क्या १ 
आचरण के विपय में प्राचीन आह्मर्णो की स्त॒ुति स्वयं बुद्ध ने ्राह्मणधम्मिकसुर्तो 
में की हैं; तथा मनुस्पति के कुछ तो धम्मपद में अक्षरशः पाये जाते हैं ( मनु- 
२, १२१ और ५. ४५ तथा घम्मपद १०९ और १३१ देखो ) | बौद्ध घमम में वेदिक 
अन्यों से न केवछ पंचमहायज्ञ और नीतिधर्म ही लिए गये हैं; किन्च वैदिक धमे में 
केवल कुछ उपनिषत्कारों द्वारा प्रतिपादित इस मत को भी बुद्धने स्वीकार किया हैं, कि 
ऋहस्थाश्रम में पूर्ण मोक्षप्राप्ति कमी भी नहीं होती। उदाहरणार्थ, सुच्तनिषातों के 
चम्मिकछुत्त में मिक्षु के साथ उपासक की ठुलना करके बुद्ध ने साफु साफ कह दिया 
है, कि णहस्थ को उत्तम शील के द्वारा बहुत हुआ तो 'स्वयंग्रकाश? देवछोक की प्राप्ति 
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हो जाएगी; परन्तु जन्ममरण के चक्कर से पूर्णतया छुटकारा पाने के लिए. संसार तथा 
लड़के, बचे, ज्री भादि को छोड़ करके अन्त में उसकी मिश्लुधर्म ही स्वीकार करना 
चाहिये (घम्मिकतुत्त १७. २९; और ब. ४. ४. ६ तथा म. भा. बन. २, ६३ देखो )। 
तेविज्जसुच् ( १. ३५. ३. ५) में यह वर्णन है कि कर्ममार्गोय वैदिक ब्राह्मणों से वाद 
करते समय अपने उक्त संन्यासप्रधान मत को सिद्ध करने के लिए बुद्ध ऐसी युक्तियाँ 
पेश करते ये, कि ' यदि ठम्हारे ब्रह्म के वाल-बच्चे तथा ऋषध-छोम नहीं हैं, तो ख्री- 
पुत्रों में रह कर तथा यशयाग आदि काम्य कर्मों के द्वारा तुम्हें त्रह्म की प्रातति होगी 
ही कैसे !? और वह भी प्रसिद्ध है, कि स्वयं बुद्ध ने युवावस्था में ही अपनी ञ्ली, 
अपने पुत्र तथा राजपाट भी त्याग दिया था। एवं मिक्षुघर्म स्वीकार कर लेने पर छः 
वर्ष के पीछे उन्हें बुद्धावस्था प्राप्त हुईं थी। बुद्ध के समकालीन ( परन्तु उनसे पहले 
दी समाधिस्थ हो जानेवाले ) महावीर नामक अन्तिम जैन तीथेकर का भी ऐसा ही 
उपदेश है| परन्तु वह बुद्ध के समान अनात्मवादी नहीं था। और इन दोनों धर्मो में 
महत्व का भेद यह है, कि बस््रप्रावरण आदि ऐहिक मु्खों का त्याग और अप्दिसात्नतत 
प्रभृति घ्मो का पालन बौद्ध मिक्षुओं की अपेक्षा जैन यति अधिक हृढता से किया करते 
थे; एवं भव मी करते रहते हैं। खाने ही की नियत से जो प्राणी न मारे यये हों, 
उनके 'पवत्तः (सं, प्रचृत्त ) अर्थात्‌ ' तैयार किया हुआ मांस ? ( हाथी, तिंह, भाद़ि 
कुछ प्राणियों को छोड़कर ) को बुद्ध स्तर खाया करते ये; और “पवत्त' मांत तथा 
मछलियों खाने की आशा बौद्ध मिक्षुओं को भी दी गई है; एवं विना वस्रों के नंग-घडेंग 
घूमना बौद्ध-मिक्षुधम के नियमानुसार अपराध है (महावर्ग, ६, ३१, १४ और 
८. २८, १ ) | सारांश, यद्यपि बुद्ध का निश्चित उपदेश था कि भनात्मवादी मिक्षु 
बनो; तथापि फायक्लेशमय उम्र तप से बुद्ध सहमत नहीं ये ( महावग्ग, ५. १६ १६ 
भौर गीता ६. १६ )| बौद्ध मिक्षुओं के विह्वरों अथांत्‌ उनके रहने के म्ठों की 
सारी व्यवस्था भी ऐसी रखी जाती थी, कि जिससे उसको कोई विशेष शारीरिक कट 
न सहना पड़े; और प्राणायाम आादि योग/म्यास सरत्तापूर्वक हो सके। तथापि 
बौद्ध धर्म में यह तत्त्व पूर्णतया स्थिर है, कि अ्तावस्था या निर्वाणसुस्त की प्रातति के 
लिए गहस्थाश्षम के त्यागना ही चाहिये। इसलिए, यह कहने कोई अत्यवाय नहीं, 
कि बौद्ध धर्म संन्‍्यासप्रधान धर्म है। 

यद्यपि बुद्ध का निश्चित मत था, कि ब्रह्मशान तथा आत्म-अनात्मविचार श्रम 
का एक बड़ा-सा जाल है; तथापि इस दृश्य कारण के लिए - अर्थात्‌ दुःखमय ससाए- 
चक्र से छूट कर निरन्तर शान्ति तथा सुख ग्राप्त करने के लिए-- उपनिपकदों में वर्णित 
संन्‍्यासमागवालों के इसी साधन को उन्होंने माम लिया था, कि वैराग्य से मन को 
निर्विष्य रखना चाहिये | और जब यह तिद्ध हो यया, कि चातुर्वष्येमिद तथा 
हिंसात्मक यज्याग को छोड़ कर बौद्ध धम्म में वैदिक गाहंस्थ्य धर्म के नीतिनियम ह्दी 
छुश हेरफेर करके लिए गये हैं; तब यदि उपनिषद्‌ तथा- मनुस्कति आदि गन्यों में 
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हक 


बैटिक संन्यासियों के जो वर्णन ह, वे वर्णन (एवं बौद्ध मिक्षुओं या अ्हतों के वर्णन ) 
लथवा अहिंसा आहि नौतिधम, दोनों धर्मों में एक ही से- भऔर कई स्थानों पर 
जब्दशः एक ही से-दीख पड़े, तो आश्चर्य फी बात नहीं है। ये सब बातें मूल 
वैटिक धर्म ही की हैं। परन्तु बौद्धों ने केबल इतनी ही बाते वैदिक धर्म से नहीं ली हैं 
प्रत्युत वौद्ध धर्म के दशरथजातक के समान जातकग्रन्थ भी प्राचीन बैडिक पुराण-इतिहास 
की कथाओं के बुद्धधर्म के अनुकूल तैयार किये हुए रूपान्तर हैं। न फेवल बौद्ध ने 
ही, हिन्तु डैनों ने भी अपने अभिनवपुराणों में वेटिक कथाओं के ऐसे ही रूपान्तर 
क्र लिए हैं। सेल# साहन ने तो यह लिखा है, कि इंसा के अनन्तर प्रचलित हुए 
मुहम्मदी धर्म में ईसा के चरित्र का इसी प्रकार विपयोस कर लिया गया है। वर्तमान 
समय की खोज से यह उिद्ध हो चुका है, कि पुरानी बाइबल में सृष्टि की उत्पत्ति 
प्रदय तथा भृह आादि की जो कथाएँ हैं, वे सब प्राचीन खाल्दी जाति की घमंकथाभा 
के रूपान्तर है, कि जिनका वर्णन यहुदी लेगों का किया हुआ हैं। उपनिपद्‌, प्राचीन 
धर्मंचूत्र, तथा मनुस्मृति में वर्णित कथाएँ अथवा विचार जन्र वौद्ध अन्थों में इस प्रकार 
- कई वार तो बिलकुल शब्दशः लिए गये है, तब यह अनुमान सहज ही हो जाता 
है, कि ये असल में महाभारत के ही हैं। बौद्ध अन्यप्रणेताओं ने इन्हें वहीं से उद्धृत 
कर लिया होगा। वैदिक घध्ग्रन्यों के जो भाव और “छोक बौद्ध अन्यों में पाये जाते 
हैं, उनके कुछ उद्यहरण ये हूँ - ' जय से चैर फी इद्धि होती है; और बैर से चैर 
शान्त नहीं होता? (मं, मा. उद्यो, ७१, ५९. और ६३ ), ' दूसरे के क्रोध को 
शान्त्रि से जीतना चाहिये ? झादि विदुरनीति ( म. भा. उद्योग ३८, ७३ ) तथा जनक 
वा यह बचन कि  यहि मेरी एक भुजा में चन्दन लगाया जाए और दूसरी काट कर 
अलग कर दी जाए, तो मी मुझे दोनों बातें समान ही है? (म, भा, शा, ३२०. ३६ ); 
इनके अतिरिक्त महाभारत के और भी बहुत-से छोक बौद्ध अन्थों में शब्दशः 
पाये छाते हैँ (घम्मपद ५ और २२१ तथा पिलिन्द्प्रश्न ७, ३. ५, )। इसमें 
कोई सन्देह नहीं, कि उपनिषद्‌, ब्रह्मसूत्र तथा मनुस्मृति आदि बैंडिक अन्थ बुद्ध 
की भपेज्षा प्राचीन हैं। इसलिए उनके जो विचार तथा छोक बौद्ध अन्यों में पाये 
जाति हैं, उनके विषय में विश्वासपूवंक कहा जा सकता है, कि उन्हें बोद्ध अन्थकारों ने 
उपयुक्त वैदिक ग्न्थों ही से लिया है। किन्तु यह बात महामारत के विषय में नहीं 
कही जा सकती । महामारत में ही बौद्ध डागोत्राओं का जो उल्लेख है, उससे स्पष्ट 
होता है, कि महाभारत का अन्तिम संस्करण बुद्ध के भाद रचा गया है। अतएव 
केवल ठोक के साइदय के आधार पर यह निश्चय नहीं किया जा सकता, कि वर्तमान 

महाभारत बौद्ध अन्यों के पहले ही का है; और गीता महामारत का एक भाग है, 
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इसलिए यही न्याय गीता को भी उपयुक्त हो सकेगा। इसके सिवा, यह पहले ही 
फहा जा छुका है, कि गोता में ही अद्मय॒त्नों का उछेख है; और ब््मयज़ों में है बौद्ध 
चर्म का खण्डन] अतणव स्थितप्रज्ञ के वर्णन प्रश्तति की (वैदिक और बरीद्ध ) दोनों 
की समता को छोड़ देते हैं; भौर यहाँ इस बात का विचार करते हैं, कि उक्त शंका 
को दूर करने एवं गीता को निर्विवाद रूप से ब्रौंद्ध ग्रन्थों से पुरानी सिद्ध करने के 
लिए बौद्ध अन्यथों में कोई अन्य साधन मिलता हैं या नहीं। 

ऊपर फह आये हैं, कि बौद्ध घमम का मूलस्वरूप घुद्ध निरात्मवादी और निददत्ति- 
प्रधान है। परन्तु उसका यह स्वरूप बहुत दिनों तक टिक न सका। मिश्षुओं के 
आचरण के विपय में मतभेद हो गया; और बुद्ध के मृत्यु के पञ्मात्‌ उसमें भनेक 
उपपन्धों का ही निर्माण नहीं होने छूगा; किन धार्मिक तत्त्नज्ञान के विषय में भी 
इसी अकार का मतमेद उपस्थित हो गया। आजकल कुछ छोग तो यह मी कहने 
छगे हैं, कि ' आत्मा नहीं है। इस कथन के द्वारा घुद्ध को मन से यही बतलाना है, 
कि ' अबिन्त्य आत्मजशान के शुप्कवाद में मत पड़ो। वैराग्य तथा अम्यास के 
द्वारा मन को निष्काम करने का प्रयत्न पहले करो। आत्मा हो चाहे न हो। मन के 
निग्रह करने का कार्य मुख्य है; और उसे सिद्ध करने का प्रवत्त पहले करना चाहिये | ” 
उनके कहने का यह मतलब नहीं है, कि ब्रह्म या आत्मा विल्कुछ हैं ही नहीं। 
क्योंकि तेबिजलुत्त में स्वयं बुद्ध मे श्रह्मसहत्यताय' स्थिति का उल्लेख किया हैं; और 
सेछसुत्त तथा थेरगाथा में उन्हों ने कहा है, कि मैं ब्रह्मभूतर हैं ( सेललसुच १४; येरगाथा 
<१२१ देक्षो )। परन्तु मूल्हेतु चाहे जो हो; यह निर्विवाद है, कि ऐसे अनेक प्रकार 
के मत, नाद तथा आग्रद्दी पन्‍्थ तत्वज्ञान की दृष्टि से निर्मित हो गये; जो कहते ये, 
कि ' आत्मा था वक्ष में से कोई मी नित्य वस्तु जगत्‌ के मूल में नहीं हैं। जो कुछ 
दीख पड़ता है बह क्षणिक या झूत्य है; अथवा “जो दीख पड़ता हैं, वह शान है। 
जान के अतिरिक्त जगत्‌ में कुछ भी नहीं है, ” इत्यादि (वे. य. शां, भा. ९. ९. १८ 
२६ देखो ) | इस निर्रश्वर तथा अनात््मवादी बौद्ध मत को ही श्षणिकवा5, इत्यवा” 
और विश्ञानवाद कहते हैं। यहाँ पर इन सव पन्‍्थों वे विचार करने का कोई अयोजन 
नहीं है। हमारा प्रश्न ऐतिहासिक है | अतएव उसका निर्णय करने के लिए 'महायान' 
नामक पन्थ का वर्णन ( जितना आभावध्यक है उतना ) यहाँ पर किया जाता हैं। बुढ़ के 
मूल उपदेश में आत्मा या ब्रह्म (अर्थात्‌ परमात्मा था परमेश्वर ) का अस्तित्व ही 
अग्राह् अथवा गौण माना गया है। इसलिए, स्वयं बुद्ध की उपस्थिति में भक्ति के 
द्वारा परमेश्वर की प्राप्ति करने के मार्ग का उपदेश किया जाना संभव नहीं था; और 
जब तक चुद्ध की भव्य मूर्ति एवं चरित्रक्रम लोगों के सामने अ्ल्यध्ष रीति से उपस्थित 
था, तब उस मार्ग की कुछ आवश्यकता द्वी नहीं थी। परन्धु फिर यह आवश्यक हो 
शया, कि यह घमे सामान्य जनों को प्रिय हो; और उसका अधिक प्रचार मी होवे। 
अतः घरदार छोड़ मिक्षु धन करके मनोनिग्रह से वैंठे-बिठायें निवाण प्नि “यह ने 
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समझ कर कि किसमें १ -के इन निरीश्वर निदत्तिमार्ग की अपेक्षा फिसी सरल और 
पत्यक्ष माय की आवश्यकता हुईं। चहुत संभव है, कि साधारण बुद्धभक्ता ने तत्का- 
लीन प्रचलित वैदिक मक्तिमार्य का भनुकरण करके बुद्ध की उपासना का कआरंम 
पहले पहले स्वयं कर दिया हो अतणएव बुद्ध के निर्वाण पाने के पश्चात्‌ शीघ्र ही चौंदध 
पण्डितों ने बुद्ध ही को " स्मयेभू तथा अनाडि, अनन्त पुरुषोत्तम ? का रूप दिया; 
झभौर वे कहने लगे, कि चुद्ध का निर्वाण होना तो उन्हीं की लीला है, * असली बुद्ध 
कभी नाश नहीं होता - वह तो सदेव अचल रहता है|? इसी प्रकार बौद्ध अन्यों में 
यह ग्रतिपादन किया जाने लगा कि असली घुद्ध “सारे जगत्‌ का पिता है; और 
जनसनूह उनकी सन्तान हैं |? इसलिए वह सभी को “समान है, न वह किसी पर 
प्रेम ही फरता है और न किसी से द्वेप ही करता हे ।! “ धर्म की व्यवस्था बिगड़ने 
पर बुद्ध वह “घरमंक्वत्म' के लिए ही समव समय पर बुद्ध के रूप से प्रकट हुआ करता 
हैं; और इसी देवात्दिव चुद्ध की भक्ति करने से, उसके अन्थों की पूजा करने से 
और उसके डाग्रोत्रा के सनन्‍्मुख कीतन करने से ? अथवा ' उसे भक्तिपूर्वक दो-चार 
कमल या एक फूल समर्पण कर देने ही से ? मनुष्य को सद्गति ग्राप्त होती है ( सद्धमे- 
पुण्डरीक २, ७७-९८; ५, २२; १५, ५, २२ और मिल्व्ग्रश्न ३. ७. ७ देखो ) |# 
मिल्न्दप्रक्ष (३. ७. २) में यह भी कहा है, कि “किसी मनुप्य की सारी उम्र 
दुराचरणों में क्यों न बीत गई होः परन्तु मृत्यु के समय यदि बुद्ध की शरण में जाए, 
तो उठते स्वयं की थ्रात्ति अवच्य होगी।? और सद्धमंपुण्डरीक के दूसरे तथा तीसरे 
अध्याय में इस बात का वित्तृत वर्णन है, कि सत्र छोगों का * भधिकार, स्वमाव 
तथा ज्ञान एक ही प्रकार का नहीं होता; इसलिए अनात्मपर निद्नत्तिप्रधान मार्ग 
के अतिरिक्त भक्ति के इस मार्ग (यान ) को बुद्ध ने दया करके अपनी “डपाय- 
चातुरी? से निर्मित किया हैं|? स्वयं बुद्ध के बतछाये हुए इस तत्व को एकदम 
छोड़ ठेना कमी भी संभव नहीं था, कि निर्वाणवाद की प्राप्ति होने के लिए मिश्नुधर्म 
ही की स्वीकार करना चाहिये! क्योंकि यदि ऐसा किया जाता, तो मार्नों बुद्ध के 
मूल्ठ उपदेश पर ही हरत्ताल फेरा जाता। परन्तु यह कहना कुछ अनुचित नहीं था, 
कि भिश्नु हो गया तो क्‍या हुआ; उसे बंगल में गेण्डे! के समान अकेले तथा उदासीन 
न घना रहना चाहिये। किन्तु घर्मप्रतार भादि लोकहित तथा परोपकार के काम 
“निरित्सित? बुद्धि से करते जाना ही चौंद्ध मिक्षुओ का कर्तन्य है।। इसी मत का 


# प्राच्यधर्मपुस्तकमाला फे ६१ वे सण्ड में 'सद्धर्मपुण्डरीक! गन्‍्थ का 'अजुबाद प्रकाशित 
हआ है। यह ग्रन्थ सस्क्ृत भाषा का है। अच सूद् संस्कृत अन्य मी प्रकाशित हो चुका हैं। 

प झुत्तनिपात में सग्गवित्ताणसत्त के ४९ दें छोफ का श्रुवपद “ एफो चरे खग्गचिसागहूणी ! 
'है। उसका यह अर्थ है, ऊफि खग्गविसाण यानी गेण्डा, और उसी के समान बीद्ध मिक्षु को 
जंगल में अकेला रहना चाहिये। 


ण्ट्द् गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र 


प्रतिपादन महायान पन्‍्थ के सद्धमंपुण्डरीक भारि अन्यों में किया गया है) और नागसेन 
न ।महिन्दर से कहा है, कि ' गहस्थाअ्रम में रहते हुए निर्वागपद को पा छेना बिल्कुल 
अश्वक्‍्य नहीं है- और उसके कितने ही उदाहरण भी हैं ? ( मि. प्र. ६. २. ४ ) | यह 
चांत किसी के भी ध्यान में महज ही भा जाएगी, कि ये विचार अनात्मवादी तथा केवछ 
संन्‍्यासग्रधान मूल वौद्धघर्म के नहीं हैं; अथवा झत्यवाद था विज्ञानबाद को व्वीकार 
करके भी इनकी उपपत्ति नहीं जानी जा सकती; और पहले पहले अधिकांश बौद्ध 
धर्मवाले की स्वयं माद्म पड़ता था, कि ये विचार बुद्द के मूल उपरेद्य से विरुद्ध हैं | 
परन्तु फिर यही नया मत स्वभाव से अधिकाधिक लोकप्रिय होने लगा; और घुद्ध के 
मूल उपदेश के अनुसार आचरण करनेवाले को 'हीनयान? ( इलका मार्ग ) तथा इस 
नये पन्‍थ को 'महायान? ( बड़ा मार्ग ) माम प्राप्त हो गया ४ चीन, तिव्वत भीर 
जापान आदि देशों में आाजकल जो ब्रौद्ध धर्म प्रचलित है, वह महायान पन्‍्य का हैं; 
भौर बुद्ध के निवोण के पश्चात्‌ महायानपन्थी मिश्षुसंघ के दीघोद्योग के कारण ही 
बौद्ध धर्म का इतनी शीमता से फैछाव हो गया | डॉक्टर केने की राय हैं, कि बीद्ध 
धर्म म॑ इस सुधार की उत्पत्ति शाल्याहन दक के छगमग तीन सौ वर्ष पहले हुई 
होगी || क्योंकि बौद्ध अन्यों में इसका उलछेख है, कि शकराजा कनिप्क के दावनकाल 
में बौढ-भिक्षुओं की जो एक महापरिपद हुई थी, उसमें महायान पन्‍थ के मिश्ष 
उपस्थित थे। इस महायान पन्‍्थ के “अमितायुसुत्त!' नामक प्रधान सृत्ग्रत्थ का वह 
अनुवाद अमी उपलब्ध है, जो कि चीनी भाषा में सन १४८ इईसवी के ढगमंग किया 
गया था | परन्तु हमारे मतानुतार यह काल इससे भी प्राचीन होना '्वाहिये | क्योंकि, 
सम ईसवी से लगमंग २३० वर्ष पहले असतिद्ध किये गये अग्योक के शिलषऐेखों में 
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# हीनयान और महायान पन्‍्धों का भेद्‌ बताते हुए डॉक्टर क्ेर्न ने कहा है, क्वि- 
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(मिमैण्डर नामी ग्रनानी राजा ) सन ईसर्वी छगमंग ६४० या ६८० वर्ष पहले हिन्हस्थान क्षे 
वायव्य की ओर, बेंक्ट्रिया देश में राज्य करता था! मिलि्द प्रश् में इस बात का उल्लेस है; कि 


नागसेन ने इसे वाद्धै धर्म की दक्षि दी थी। बोद्ध धर्म फेलाने के ऐसे काम महायान पन्‍्व के छोगे 
ही फिया करते थे। इसलिए स्पष्ट ही है, कि तव महायान पम्थ प्राडु्मूत्र हों झुका था। 


४ 


गीता की बहिरंगपरीक्षा णज्८७ 


संन्‍्यासप्रधान निरीश्वर बौद्ध घर्मं का विशेष रीति से कोई उल्लेख नहीं मिल्ता। उनमें 
सर्वत्र प्राणिमात्र पर दया करनेवाले प्रद्नत्तिप्रधान वौद्ध धर्म ही का उपदेश किया गया 
है। तब यह स्पष्ट है, कि उसके पहले ही बौद्ध घर्म को महायान पन्थ के प्रवृत्तिप्रधान 
खरप का प्राप्त होना भारंभ हो गया था। बौद्ध यति नागाजुन इस पन्थ का मुख्य 
पुरस्कर्ता था, न कि मूल उत्पादक | 

ब्रह्म था परमात्मा के अस्तित्व को न मान कर ( उपनिपर्दों के मतानुसार ) 
कंबल मन को निर्विषय करनेवाले निद्धत्तिमार्ग के स्वीकारकता मूल निरीश्वरवादी बुद्ध- 
घर्म ही में से यह क्र संभव था, कि भागे क्रमशः स्वाभाविक रीति से भक्तिप्रधान 
प्रदृत्तिमार्ग निकछ पड़ेगा ? इसलिए बुद्ध का निर्वाण हो जाने पर बौद्ध धर्म को शीघ्र 
ही जो यद्द कर्मप्रधान मक्तिस्वरूप ग्राप्त हो गया, उससे प्रकड होता है, कि इसके 
लिए बौद्ध धर्म के बाहर का तात्कालीन कोई न कोई अन्य कारण निमिच हुआ होगा; 
ओर इस कारण को हूँढते समय मगवद्गीता पर दृष्टि पहुँचे विना नहीं रहती | क्योंकि - 
जैसा हमने गीतारहत्य के ग्यारहवें प्रकरण में स्पष्टीकरण कर दिया है - हिन्दुस्थान में 
तात्कालीन प्रचलित धर्मों में से जेन तथा उपनिपद-घर्म पूर्णतया निद्वत्तिप्रधान ही थे; 
और वैदिक धर्म के पाशुपत अथवा शैव भादि पनन्‍्य यद्यपि भक्तिप्रधान ये तो सही; पर 
पर्नत्तिमाग और भक्ति का मेल भग्वद्गीता के अतिरिक्त अन्यन्र कही भी नहीं पाया 
जाता था। गीता में मगवान्‌ ने अपने लिए पुरुषोत्तम नाम का उपयोग किया है; और 
ये विचार भगवद्गीता में ही भाये हं, कि ' मैं पुरुषोत्तम ही सब लेगों का 'पिता' भौर 
'पेतामह हूँ ( ९. १७)। सब्र को 'समः हूँ, मुझे न ते कोई द्वेष्य ही है और न 
कोई प्रिय (९, २९ )। में यद्यपि अज और अव्यय हूँ, तथापि घम्मस्व॑रक्षणर्थ समय 
समय पर अवतार छेता हूँ (४. ६-८ ) | मनुष्य कितना ही ढुयचारी क्यों न हो' 
पर मेरा भजन करने से बह साधु हो जाता है ( ९. ३० ); अथवा मुझे मक्तिपूवेक 
एक-भाध फूल, पत्ता या थोड़ासा पानी अपंण कर देने से भी में वडे ही सन्तोषपूवक 
अहण फरता हूँ ( ९, २६ ); और अज्ञ लोगो के लिए भक्ति एक घुलम मार्ग है? 
(१२, ५) इत्यादि। इसी प्रकार इस तत्त्व का विस्तृत प्रतिपादन गीता के अतिरिक्त 
कहीं मी किया गया है, कि ब्रह्मनिष्ठ पुरुष छोकसंग्रह के लिए ग्रदृत्तिषर्म ही को 
स्वीकार करे | अतएव यह अनुमान करना पड़ता है, कि जिस प्रकार मूल बुद्धघम में 
वासना का क्षय करने का निरा निइचत्तिप्रधान मार्ग उपनिपदें से लिया गया है, उसी 
प्रकार जब महायान पन्‍थ निकला, तव उसमें ग्रवृत्तिपधान भक्तितलव भी मगवद्गीता 
ही से लिया गया होगा। परन्तु यह बात कुछ अनुमानों पर ही अवछमभ्रित नहीं 
है। तिच्बती मापा में बौद्ध धर्म के इतिहास पर बौद्धधर्मी तारानाथ-लिखित जो अन्य 
हैं, उसमें स्पष्ट लिखा है, कि महायान पन्‍्थ के मुख्य पुरस्कर्ता का अर्थात्‌ ' नाग्रार्जुन 
का गुरु राहुलमद्र नामक बौद्ध पहले ब्राक्षण था; और इस ब्राह्मण को ( महायान 
पन्‍थ की ) कल्पना सूझ पड़ने के लिए शानी श्रीकृष्ण तथा गणेश कारण हुए |? 


ज्ट्ट गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगगास्त्र 


इसके सिवा, एक दूसरे तिच्चती अन्थ में भी यद्दी उल्लेख पाया है |£६ यह सच है, 
कि तारानाथ का अन्य ग्राचीन नहीं है; परन्त यह कहने की आवच्यकता नहीं, ऊन 
उसका वर्णन प्राचीन अन्धी के भाधार को छोड़ कर नहीं किया गया है। क्योंकि, 
यह संभव नहीं है, कि कोई भी चौंड ग्रन्थकार स्वयं अपने धर्मपन्‍्थ के तत्तों को 
बतलाते समय (बिना किसी कारण के) परघरमियों का इस प्रकार उल्लेख कर दे। 
इसलिए, ख्यं वीद्ध ग्रन्थकारों के द्वारा इस विपय में श्रीकृष्ण फे नाम का उलेख 
किया जाना बड़े महत्त्व का हैं। क्योंकि, मगवद्गीता के अतिरिक्त श्रीक्षप्णोक्त दूसरा 
प्रव्ृत्तिपधान भक्तिग्रंथ वैंटिक घर्म में हैं ही नहीं। भतएव इससे यह बात पूर्णतया 
सिद्ध हो जाती हैं, कि महायान पन्थ के अखित्व में आने से पहले ही न केबल 
मागवतघमंविषपयक श्रीकृप्णोक्त ग्रन्थ भर्थात्‌ मगवद्गीता भी उस समय प्रचलित थी; 
ओर डॉक्टर केने भी इसी मत का समर्थन करते हैं| सव गीता का अल्तित्व बुढ़- 
धर्मीय महायान पनन्‍्थ से पहले का निश्चित हो गया; तव अनुमान किया जा सकता 
'है, कि उसके साथ महाभारत मी रहा होगा। वीद्व अन्थों में कहा गया हैं, बुद्ध की 
अत्यु के पश्चात्‌ झीम्र ही उनके मतों का संग्रह कर लिया गया; परन्तु इससे वत्तमान 
समय में पाये जानेवाले अत्यन्त प्राचीन ब्रीद्ध बन्यों का भी उसी समय में रचा 
जाना सिद्ध नहीं होता। महापरिनिब्धाणमुत्त को वर्तमान बरीद्ध ग्रन्थों में प्राचीन 
मानते है। परन्तु उनमें पाठलिपुत्त दहर के विपय में जो उल्लेख हैं, उसमें ग्रोफेसर 
विदिसडेविडस्‌ ने टिखलाया है, कि यह अन्थ बुद्ध का निर्वाण हो चुकने पर कम-से-कम 
सौ वर्ष पहले तैयार न किया गया होगा और बुद्ध के अनन्तर सै वर्ष चीतने पर 
बुद्धधर्मीय मिक्षुओं की जो दूसरी परिषद्‌ हुई थी, उसका वर्णन विनयपिट्का में 
चुलवग्ग अन्थ के अन्त में हैं। इससे विदित होता है,। कि लंकाद्वीप के पाढी मापा 
में लिखे हुए विनयपिटकाडदि ग्राचीन बौद्ध अन्थ इस परिषद्‌ के हो खुकने पर रचे 
गये ढें। इस विपय में बौद्ध अन्थकारों ही ने कहा है, कि अशोक के पुत्र महेल् ने 
इसा की सदी से लगभग २३१ वर्ष पहले जब धिंहलद्वीप में चीद्ध धर्म का प्रचार 
करना आारंम किया तब ये अन्य भी वहाँ पहुँचाये गये। यदि मान ले कि इन 
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ग्रन्थों को मुखाम रट डालने की चाल थी, इसलिए महेन्द्र के समय से उनमें कुछ 
भी फेरफार न किया होगा, तो भी यह कैसे कहा जा सकता है, कि बुद्ध के निर्वाण 
के पश्चात्‌ ये अन्य जब पहले पहल तैयार किये गये, तव अयवा भागे महेन्द्र या 
अश्योंककाल तक तत्कालीन प्रचलित वैदिक ग्रन्थों से इनमें कुछ भी नहीं लिया गया 
अतएब यदि महामारत बुद्ध के पश्चात्‌ का हो, तो भी अन्य प्रमाणों से उनका 
सिकन्दर वाब्शाह से पहले का अर्थात्‌ सन ३१४ ईंसवी से पहले का होना सिद्ध है। 
इसलिए, मनुस्मृति के .छोंक के समान महामारत के >ठ्ेक का भी उन पुत्तकों में 
पाया नाना संभव हैं, कि जिसको महेन्द्र सिंहलद्वीप में ले गया था। सारांश, 
बुद्ध की मृत्यु के पश्चात्‌ उसके धर्म का प्रसार होते देख कर झीघम ही प्राचीन वैडिक- 
गाथाओं तथा कथाओं का महाभारत से एकत्रित संग्रह किया गया है। उसके जो 
औोक बौद्ध अन्थों में शब्दशः पाये जाते हैं, उनको बौद्ध अन्यकारों ने महामारत से 
ही लिया है; न कि खय॑ं महामारतकार ने बौद्ध ग्रन्थों से | परन्तु यदि मान लिया 
जाए, कि वौद्ध अन्थकारों ने इन कछोकों को महाभारत से नहीं लिया है; वढ्कि उस 
पुराने वैट्कि अन्यों से लिया होंगा, कि जो महाभारत के भी आधार हैं, परन्तु 
वर्तमान समय में उपलब्ध नहीं है। और इस कारण महाभारत के काछ का भिर्णय 
उपर्युक्त छोकसमानता से पूरा नहीं होता। तथापि नीचे लिखी हुई चार बातों से 
इतना तो निस्सन्देह सिद्ध हो जाता है, कि वौद्धघर्म में महायान पन्थ का प्राहुर्भाब 
होने से पहले केवल भागवत धर्म ही प्रचलित न था; त्रलिकि उस समय मगबद्गीता भी 
स्वभान्य हो चुकी थी और इसी गीता के भाधारपर महायान पँथ निकला है। 
एवं श्रीकृष्णप्रणीत गीता के तत्त्व वौद्ध धर्म से नहीं लिए गये हैं। वे चार बातें इस 
प्रकार हैं-(१) केबल अनात्मवादी तथा संन्यासप्रधान मूल बुद्धधर्म ही से 
आगे चल कर क्रमशः स्वाभाविक रीति पर भक्तिप्रधान तथा ग्रदृत्तिग्रधान तत्त्वों का 
निकलना संभव नहीं है। (२) महायानपन्थ की उत्पत्ति के विषय में स्यं बौद्ध 
ग्न्थकारों ने श्रीकृष्ण के नाम स्पष्टतया निर्देश किया है। (३ ) गीता के भक्तिप्रधान 
तथा ग्रशृत्तिप्रधान तत्वों की महायान पन्‍्थ के मर्तों से अथंतः तथा झब्दशः समानता 
है। और (४ ) बौद्ध घर्म के साथ तत्काढीन प्रचलित अन्यान्य जैन तथा वैडिक पन्‍थों 
में प्रदत्तिप्रधान भक्तिमार्ग का प्रचार न था। उपर्युक्त प्रमार्णों से वतमान गीता का जो 
काल निर्णित हुआ है, वह इससे पूर्णतया मिल्ता-जुल्ता है! 


भाग ७- गीता और ईसाइयों की वाइवल 
ऊपर बतलाई हुई बातों से निश्चित हो गया, कि हिन्दुस्थान में मक्तिप्घान 
मागवतभर्म का उदय ईसा से छगमग १४ सौ वर्ष पहले हो चुका था; और ईसा के 
पहले आइुर्भूत संन्यासप्रधान मूल बौद्ध घर्म में अ्नत्तिप्रधान मक्तितत्त्व का प्रवेश वैद्ध 
अन्थकारों के ही मतानुसार, श्रीकृषष्णप्रणीत्र गीता ही के कारण हुआ है। गीता के 
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बहुतेरे सिद्धान्त ईसाइयों फी नई बाइबल में भी दीख पड़ते हैं| बस; इसी घुनियाद 
पर कई क्रिश्चियन अन्थों में यह प्रतिपादन रहता है, कि इंसाई धर्म के ये तत्त्व गीता 
में छे लिए होंगे। और विशेषतः डॉक्टर लारिनसर ने गीता के उस जर्मन मापानुवाद 
में -कि जो सन्‌ १८६९ इंसवी में प्रकाशित हुआ था-जो कुछ प्रतिपादन किया 
है, उतका निर्मूललव अब आपन-ही-आप सिद्ध हो जाता है। लारिनसर ने अपनी 
सुस्तक के (गीता के जरमेन अनुवाद के ) अन्त में भगवद्गीता और बाइचरल - विशेष 
कर नई बाइवल - के दब्दसाह्य के कोई एक से से भधिक स्थल बतलाये हैं; और 
उनमें से कुछ तो विलक्षण एवं ध्यान देने योग्य भी हैं | एक उदाहरण लीबिये - 
* उस दिन तुम जानोगे, कि मैं अपने पिता में, तुम मुझ में और मैं तुम में हूँ? (जान, 
१४, २० )। यह वाक्य गीता के नीचे लिखे हुए. वाक्यों से समानार्थक ही नहीं है; 
अत्युत शब्दशः भी एक ही है | वे वाक्य ये हैं: ' येन भूतान्यशेपेण द्रण्यस्थात्मन्यथो 
मयि ? (गीता ४, ३५); और ' यो मां पद्यति सर्वत्र सर्वे च यम पद्यति ? (गीता 
<. ३० )। इसी प्रकार जान का भागे का यह वाक्य भी “जो मुझ पर प्रेम करता 
है, उसी पर में प्रेम करता हूँ” (१४. २१ ), गीता के ' प्रियो हिं शानिनोड्त्ययथ 
अद्दं सच मम प्रियः? (गीता ७, १७) वाक्य के विलकुछ ही सदश है। इनकी 
तथा इन्हीं से मिलते-जुलते हुए कुछ एक-से ही वाक्यों की बुनियाद पर डॉक्टर 
लारिनसर ने अनुमान फरके कह दिया है, कि गीताकार बाइबल से परिचित ये; और 
ईसा के लूगभंग पॉच सौ वर्षों के पीछे गीता बनी होगी। डॉ. ल्यरिनसर की पुस्तक 
कै इस भाग का अंग्रेजी अनुवाद ' इण्डियन ए.प्टिकरेरी ? की दूसरी पुस्तक में उस समय 
प्रकाशित हुआ था। और परलोकवासी तैलंग ने भगवद्गीता का जो पद्मात्मक अंग्रेजी , 
अनुवाद किया है, उसकी प्रत्तावना में उन्हों ने लारिनसर के मत का पूणतया खण्डन 
किया है।# डॉ, लारिनसर पश्चिमी संस्कृतज्ञ पण्डितों में न छेले जाते थे; भौर संस्कृत 
की अपेक्षा उन्हें ईसाई धर्म का शान तथा अमिमान कहीं अधिक था। अतणएव उनके 
सत-न केवल परलोकवासी तेलंग ही को, किन्तु मेक्‍्समूलर प्रभ्ति मुख्य मुख्य 
पश्चिमी, संस्कृत पण्डितों को भी अग्राह्म हो गये थे। वेचारे छारिनसर को यह 
कह्पना भी न हुई होगी कि ज्यों ही एक वार गीता का समय ईसा से प्रथम 
निस्सन्दिग्ध निश्चित हो गया, त्योंही गीता और चाइवल के जो सेकड़ों अथश्ाहत्य 
और शब्दसाहद्य मैं दिखला रहा हूँ, वे भूतों के समान उलटे मेंरे ही गले से भा लिपटेंगे। 
परन्तु इसमें सन्देह नहीं, कि जो बात कमी सवप्त में भी नहीं दीख पड़ती, बही कमी 
कभी ऑखों के सामने नाचने लगती है। और संचमुच देखा जाए, तो अब डॉक्टर 
-छरिनसर को उत्तर देंगे की कोई आवश्यकता ही नहीं है। तथापि कुछ बड़े बड़े 
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अंग्रेजी 'अन्थों में भभी तक इसी अभख्त्य मत का उल्लेख दीख पड़ता है। इसलिए यहाँ 
पर उस अर्वाचीन खोज के परिणाम का संक्षेप में दिदर्शन करा ढेना आावच्यक मतीत 
होता है, कि जो इस विषय में निष्पन्न हुआ है। पहले यह ध्यान में रखना चाहिये, 
कि जब कोई दों अन्‍्यों के बिद्धान्त एक-से होते हैं, तब केवल इन दिद्धान्तों की 
समानता ही के भरोसे यह निश्चय नहीं किया जा सकता, कि अमुक ग्रन्थ पहले 
रचा गया और अमुक पीछे। क्योंकि यहाँ पर ढोनो बातें संभव हैं, कि (१) इन 
दोनों अन्य में से पहले ग्रन्थ के विचार दूसरे अन्थ से लिए, गये होंगे; अथवा 
(२) दूसरे ग्न्थ के विचार पहले से। अतएव पहले जत्र दोनों अन्थ के काल 
का स्वतन्त्र रीति से निश्चय कर लिया जाए, तब फिर विचारसादइक्य से यह निर्णय 
करना चाहिये, कि अमुक अन्यकार ने अमुक अन्य से अमुक विचार छिए हैं। इसके 
सिवा, दो मिन्न भिन्न देशों के दो ग्रन्थकारों को एक हीसे विचारों का एक ही समय में 
(अथवा कभी आगे-पीछे भी ) स्वतन्त्र रीति से सूझ पड़ना कोई ब्रिछकुछ अशक्‍य 
वात नहीं है। इसलिए उन दोनों अन्थों की समानता को जॉचते समय यह विचार 
भी करना पड़ता है, कि वे स्वृतन्त्र रीति से आविर्भूत होने के योग्य है या नहीं ? 
ओऔर बिन दो देशों में ये अन्य निर्मित हुए हों, उनसे उस समय आवागमन हो कर 
एक देझ् के विचारों का दूसरे देश में पहुँचना संभव था या नहीं ? इस प्रकार चारो 
ओर से विचार करने पर टीख पहता है, कि ईसाई धर्म से किसी मी वात का गीता 
में लिया जाना संभव ही नहीं था; व॒ल्कि गीता के तत्त्वों के समान जो कुछ तत्त्व 
इंसाईयों की बराइवल में पाये जाते है, उन तत्त्वो को ईसा ने अथवा उसके शिरप्यों 
ने बहुत करके बौद्ध धर्म से - अर्थात्‌ पर्याय से गीता या वैदिक धर्म ही से - वाइबछ 
में के लिया होगा; और अब इस बात को कुछ पश्चिमी पण्डित छोय स्पष्ट रूप से 
कहने भी लूग गये हैं। इस तराजू का फिरा हुआ पलड़ा देख कर ईसा के कहर भक्तों 
को आश्चर्य होगा; और यदि उनके मन का झुकाव इस बात को स्वीकृत न करने की 
भोर हो जाए, तो कोई आश्रय नहीं है। परन्ठ ऐंसे लोगों से हमें इतना ही कहना 
है, कि यह प्रश्न घार्मिक नहीं - ऐतिहासिक है। इसलिए इतिहास की तार्वकालिक 
पद्धति के अनुसार हाल में उपलब्ध हुई बातों पर द्ान्तिपूर्वक विचार करना आवश्यक 
है। फिर इससे निकल्नेवाले अनुमानों फो समी लोग - और विशेषतः वे, कि बिन्‍्होंनि 
यह विचारसाहब्य का प्रश्न उपस्थित किया है- भानन्दपूर्वक तथा पश्चपातरद्वितबुद्धि 
से ग्रहण करे | यहीं न्याय्य तथा युक्तिसंगत है | 

नई वाइवछ का इंसाई घम यहुदी वराइवछ अथात्‌ प्राचीन बाइबछ में अति- 
पादित प्राचीन यहुदी घर्म का सुधरा हुआ रूपान्तर है। यहुदी मापा में ईश्वर को 
'इलोहाः (अरबी 'इलाह? ) कहते हैं। परन्तु मोजेस ने जो नियम बना दिये हैं, 
उनके अनुसार यहुदी धर्म के मुख्य उपास्य ठेवता की विशेष संज्ञा “जिहोवा है। 
यश्चिमी पण्डितों ने ही भव निश्चय किया है, कि यह “निहोवा”? शब्द असल में 
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यहुदी नहीं है; किन्त खाल्दी मापा के 'यवे! (संस्कृत यह ) शब्द से निकछा है। 
यहुद्दी लोग मूर्तिपूलक नहीं हैं| उनके धर्म का मुख्य आचार यह है, कि अग्नि में 
पञ्मु या अन्य वस्तुओं का हवन करें; ईश्वर के कतलायें हुए नियमों का पालन काके 
जिहोवा को सन्त॒ुष्ट करें; और उसके द्वारा इस छोक में अपना तथा अपनी जाति का 
कल्याण ग्राप्त करें। अर्थात्‌ संक्षेप में कहा जा सकता है, कि वैदिकघरमीय क्मकाण्ड के 
अनुसार यहुदी धर्म भी यशम्य तथा प्रवात्तिप्रधान है| उसके विरुद्ध ईसा का अनेक 
स्थानों पर उपदेश है, कि ' मुझे (हिंसाकारक ) यश्ञ नहीं चाहिये। मैं (इंश्वर की ) 
कृपा चाहता हूँ।? (मेथ्यू. ९. १३ ); “ईश्वर तथा द्रव्य गैनों की साध लेना समव 
नहीं ? (मेय्थू, ६. २४ ) । ' जिसे अम्मृतत्व फी प्रासि कर लेनी हो, उसे वाल-चचे 
छोड़ करफे मेरा भक्त होना चाहिये! ( मेथ्यू, १९. २१ )। और जब इंसा ने शिप्यों 
को धर्मप्रचाराथ वेश-विदेश में भेजा, तब संन्यासघर्म के इन नियर्मों का पालन करने 
के लिए उनको उपदेश किया, कि ' ठुम अपने पास सोना, चोंदी तथा बहुत-से बच्चन 
प्रावरण भी न रखना ? ( मेथ्यू, १०. ९-१३ )। यह सच है, कि अर्थांचीन ईसाई 
राष्ट्र ने ईसा के इन सब उपदेशों को लपेट कर ताक में रख दिया है। परन्तु मिस 
प्रकार आधुनिक शंकराचार्य के हाथी-घोड़े रखने से झांकर संप्रदाय दरवारी नहीं कहा 
जा सकता, उसी प्रकार अवांचीन ईसाई राष्ट्रों के इस आचरण से मूल ईसाई घर्म 
के विषय में भी यह नहीं कहा जा सकता, कि वह धर्म भी प्रह्त्तिपधान था। मृल 
वैदिक धर्म के कर्मकाण्डात्मक होने पर भी जिस प्रकार उसमें आगे चल कर शानकाण्ड 
का उदय हो गया, उसी प्रकार यहुदी तथा ईसाई धर्म का मी संवन्ध है। परत 
बैटिक कर्मकाण्ड में ऋमदः शानकाण्ड की और फिर मक्तिप्रधान भागवतधर्म की 
उत्पत्ति एवं बद्धि सैकड़ों वर्षों तक होती रही है; किन्तु यह बात ईसाई धर्म में नहीं 
है | इतिहास से पता चलता है, कि ईसा के अधिक से अधिक ल्यमग णे सौ बे 
पहले एसी या एसीन नामक संन्यात्ियों का पन्‍थ यहुदियों के देश में एकाएक 
आविमृत हुआ था । ये एसी लोक ये तो यहुदी धर्म के ही; परन्तु हिंसात्मक यजयाग 
को छोड़ कर ये अपना समय किसी शान्त स्थान में बैंठे परमेश्वर के चिन्तन मैं 
विताया करते थे; और उद्रपेपणार्थ कुछ करना पड़ा, तो खेतों के समान निरुपद्रवी 
व्यवसाय किया करते थे। करे रहना, मद्ममांस से परहेंज रखना, हिंसा न करना, 
शपथ म खाना, संघ के साथ मठ में रहना और जो किसी फो कुछ द्रव्य मिल बाए, 
तो उसे पूरे संघ की सामाजिक “भामदनी समझना आदि उनके पत्य के मुख्य तत्त 
थे) जब कोई उस मण्डली में प्रवेश करना चाहता था, तब उसे तीन वर्ष तब 
उम्मीदवारी करके फिर कुछ शर्तें मेजर करनी पड़ती थीं। उनका प्रधान मठ खत्म 
के पश्चिमी किमारे पर एऐंगदी में था। वहीं पर वे संन्यासप्रदृतति से झान्तिपूवेक रहा 
करते ये | खयय ईसा ने तथा उसके शिष्यों ने नई बाइवल में एसी पन्‍थ के मतों की 
जो मान्यतापूर्वक निर्देश किया है (मेथ्यू, ५. ३४; १९. १३; जेम्स. ५. ९३ हरे. 
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४, २२-३५ ), उससे दीख पड़ता है, कि ईंसा भी इसी पन्‍्थ का अनुयायी था; और इसी 
पन्‍्य के संन्यासधर्म का उसने अधिक प्रचार किया है। यदि इंसा के संन्यास्यधान 
भअक्तिमागे की परंपरा इस ग्रकार एसी पन्‍्थ की परंपरा से मिला दी जाए, तो मी 
ऐतिहासिक दृष्टि से इस चात की कुछ-न-कुछ सयुक्तिक उपपत्ति बतढाना आवव्यक है, 
कि मूल कर्ममय यहुदी धर्म संन्‍्यासप्रधान एसी पन्‍्थ का उदय कैसे हो गया ? इस पर 
कुछ व्यय कहते हैं; कि ईसा एसीन पन्‍्थी नहीं था ) अब जो इस बात को सच मान छें, 
ते यह प्रश्न नहीं टाल्य जा सकता, कि नई वाइचल में जिस संन्यासप्धान धर्म का वर्णन 
किया गया है, उसका मूल क्या हैं? अथवा कर्म्रघान यहुदी धर्म में उसका माहुर्माव 
एकव्म कैसे हो गया १ इसमें भेद केवल इतना होता हैं, कि एसीन पन्थ की उत्पत्तिवाले 
प्रश्न के बदले इस प्रश्न को हल करना पड़ता हैं। क्‍योंकि, अत समाजशात्न का यह 
मामूली सिद्धान्त निश्चित हो गया है, कि “कोई मी वात किसी स्थान में एकद्रम 
उत्पन्न नहीं हो जाती। उसकी बृद्धि धीरे घीरे तथा बहुत दिन पहले से हुआ करती 
है। और जहाँ पर इस प्रकार की वात दीख नहीं पड़ती, वहों पर वह वात ग्रायः 
पराये देशों या पराये लोगों से हुई होती है |? कुछ यह नहीं है, कि प्राचीन 
ईसाई ग्रन्थकारों के ध्यान में यह भड़चन भाई ही न हो। परन्तु यूरोपियन व्भगों 
को ब्रौद्ध धर्म का शान होने के पहले-अर्थात्‌ अठारबीं सदी तक-शोधक इंसाई 
विद्वानों का मंतर था, कि यूनानी तथा यहुदी छोगों का पारस्परिक निकट संवनन्‍्ध 
हो जाने पर यूनानियों के - विशेषतः पाइयागोरस के - तत््वज्ञान के बदौलत कर्ममय 
यहुदी धर्म में एसी लोगों के संन्यासमार्ग का आरादुमांव हुआ होगा। क्रिन्त अवोचीन 
शोधों से यह उसिद्धान्त सत्य नहीं माना जा तकता। इससे सिद्ध होता है, कि 
यशमय यहुदी घम ही में एकाएक संन्यासप्रधान एसी या इंसाई धरम की उत्पत्ति हो 
जाना स्वभावतः संभव नहीं था; और उसके लिए यहुटी घर्म से बाहर का कोई न॑ 
कोई भन्‍्य कारण निमित्त हो चुका हैं - यह करपना नई नहीं है; किन्तु ईसा की 
अठारहवीं सदी से पहले के इंसाई पंडितों को भी मान्य हो चुकी थी। 

कोल्तुक साहच% ने कहा है, कि पाइथागोरस के तत्त्वज्ञान के साथ बौद्ध घम 
के तत्वज्ञान की कहीं अधिक समता है| अतएव यढ्दिं उपयुंक्त सिद्धान्त सच मान 
लिया जाए, तो भी कहा जा सकेगा, कि एसी पन्‍थ का जनकत्व परंपरा से हिंदुस्थान 
को ही मिलता है | परन्त इतनी आनाकानी करने की भी कोई भावव्यकता नहीं है। 
बौद्ध ग्रस्थे के साथ नई बाइबल की तुलना करने पर स्पष्ट ही दीख पड़ता हैं, कि एसी 
या इंसाई धर्म की पाइथागोरियन मण्डलियों से जितनी उमता है, उससे कहीं अधिक 
भौर विलक्षण समता केवल एसी धर्म की ही नहीं किन्तु ईसा के चरित्र और ईसा 
के उपदेश की बुद्ध के धममे से हैं। जि प्रकार ईसा की भ्रम में फेंसाने का प्रयत्व 
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शैतान ने किया था; और जिस प्रकार सिद्धावस्था प्राप्त होने के समय उसने ४० 
दिन उपवास किया या, उसी प्रकार बुद्धचरित्र में भी यह वर्णन है, कि बुद्ध को 
मार का डर दिखला कर मोह में फँसाने का अयत्न किया गया था; और उस समय 
बुद्ध ४९ दिन (सात ससाह ) तक निराहार रहा था। इसी प्रकार पूर्णभ्रद्धा के प्रमाव 
से पानी पर चलना, मुख तथा शरीर की कान्ति को एकदम सूर्यसदश बना छेना 
अथवा दशरणागत चोरों तथा वेश्याओं को मी सदुगति देना इत्यादि बातें बुद्ध और 
इंसा, दोनों के 'चरित्रों में एक ही सी मिलती हैं। और ईसा के जो ऐसे मुख्य भुख्य 
नैतिक उपदेश हैं, कि “तू भपने पड़ोसियों तथा छाज्ुओं पर मी प्रेम कर, ? वे भी 
ईसा से पहले ही कहीं मूल बुद्ध धर्म में बिछक्ुल अक्षरणः भा चुके हैं | ऊपर वतलय 
ही आये हैं, कि भक्ति का तत्त्व मूल बुद्धधर्म में महीं था; परन्तु वह भी भागे चल 
कर - अर्थात्‌ कम-से-कम इंसा से दो-तीन सब्यिं से पहले ही- महायान वौद्ध पन्‍्य में 
भगवद्वीता से लिया ना चुका था। मि. आश्थर छिली ने अपनी पुस्तक में भाधार- 
पूर्वक स्पष्ट करके दिखला दिया है, कि यह साम्य फेवल इतनी ही बातों में नहीं हैं; 
बिक इसके सिया बौद्ध तथा ईसाई धर्म की अन्यान्य सैकड़ों छोटी-मोटी बातों में 
उक्त प्रकार का ही साम्य वर्तमान है। यही क्‍यों; सूली पर चढ़ा कर ईसा का बध 
किया गया था; इसलिए ईसाई जिस सूली के चिन्ह को पूज्य तथा पवित्र मानते हैं, 
उसी यूली के चिन्ह को 'खत्तिक' हुतू ( सोथिया ) के रूप में वैदिक तथा बौद्ध धर्म- 
चाले इंसा के सैकड़ों वर्ष पहले से ही झुमदायक चिन्ह मानते थे। और प्राचीन 
शोधर्की ने यह निश्चय किया है, कि मिश्र भादि ध्रथ्वी के पुरातन खण्डों के देशों 
में नहीं किन्तु कोलंचस से कुछ शतक अमेरिका के पेरू तथा मेक्सिको देश में 
भी स्वस्तिक चिन्ह झमदायक माना जाता था।# यह अनुमान करना पड़ता है। 
कि ईसा के पहले ही सब लोगों को स्वस्तिक चिन्ह पूज्य हो चुका था। उसी का 
उपयोग आगे चल कर इईंसा के भक्तों ने एक विशेष रीति से कर लिया है। बौद 
मिक्षु और प्राचीन ईसाई धर्मोपंदेशकों की - विशेषतः पुराने पादड़ियों की - पोशाक 
जोर घर्मविधि में भी कहीं अधिक समता पाई जाती है। उदाहरणायथ, 'बत्तिस्मा' 
अर्थात्‌ स्नान के पश्चात्‌ दीक्षा देने की विधि भी ईसा से पहले ही प्रचलित थी। भव 
सिद्ध हो चुका है, कि दूर दूर के देशों में धर्मोपदेशक भेज कर धर्मप्रसार करने की 
पद्धति - ईसाई धर्मोपदेशकं। से पहले ही बौद्ध मिक्षुओं को पूर्णतया स्कीकृत हो 
चुकी थी | 

किसी भी विचारवान्‌ मनुष्य के मन में यह प्रश्न होना बिछकुछ ही साहबिक 
है, बुद्ध और ईसा के चरित्रों में - उनके नैतिक उपदेशों में और उनके धर्मों की 
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गीता की वहिरंगपरीक्षा प्र 


चार्मिक विधियों तक में जो यह अदूभ्रत और व्यापक समता पाई जाती है उसका 
क्या कारण है! बाद्ध धमग्रन्यों का अध्ययन करने से जन्र पहले पहले यह 
समता पश्चिमी लोगों को दीख पड़ी, तव कुछ ईसाई पण्डित कहने छंगे, कि बौद्ध 
घमंवार्ों ने इन तत्वों को 'नेस्टोसियन! नामक ईसाई पन्‍्थ से लिया होगा, कि जो 
एसिया खण्ड में प्रचलित था; परन्त॒ यह वात ही संमव नहीं है। क्योंकि नेत्र 
पन्‍्य का प्रवर्तेक ही ईसा से लगभगसवा चार सो वर्ष के पश्चात्‌ उत्पन्न हुआ था; 
और अब अश्योक के शिलालेखों ते भली मॉति सिद्ध हो चुका है, कि इंसा के व्यामग 
पॉच सौ वर्ष पहले - और मेस्टार से तो छगमग नौ सौ वर्ष पहले - बुद्ध का जन्म 
हो गया था। अश्योक के समय - अर्थात्‌ सन्‌ ईसवी से निदान दाईं सौं वर्ष पहले - 
चौद्ध धर्म हिन्दुखान में और आसपास के देझों में तेजी से फैला हुआ था। एवं 
बुद्चरित भादि अन्य भी इस समय तैयार हो चुके ये | इस प्रकार जब बौद्ध घर्म की 
आचीनदा निर्विवाद है, तव ईसाई तथा बौद्धधर्म में दीख पड़नेवाले साम्य के विषय 
में दो ही पक्ष रह जाते हैं। ( १) वह साम्य खतन्‍्त्र रीति से ढोनों ओर उत्तन्न हो; 
अथवा (२) इन तत्त्वों को ईसा में या उसके शिष्यों ने चौद्ध घर्मं से ढिया हो | 
इस पर प्रोफ़ेसर व्हिसंडेविडस का मत है, कि बुद्ध और ईसा की परिस्थिति एक ही 
सी होने के कारण दोनों ओर यह साइश्य आप-ही-भाष स्वतन्त्र रीति से हुआ 
है।। परन्ठ, थोड़ा-सा विचार करने पर यह वात सत्र के ध्यान में आ जाएगी, कि 
यह कह्पना समाधानकारक नहीं है। क्योंकि, ज्र कोई नई बात किछी भी स्थान 
पर खतन्ल् रीति से उत्पन्न होती है, वव उसका उदय सदैव क्रमशः हुआ करता है; 
और इसलिए उसकी उन्नति का क्रम मी वतलाया था सकता है। उद्महरण लीजिये - 
सिलसिलेवार दीक तौर पर यह बतलाया ना सकता है, कि वैदिक कर्मकाण्ड से शान- 
काण्ड; और शानकाण्ड लथात्‌ उपनिपदों ही से भागे चल कर भक्ति, पातंजलयागे 
अथवा अन्त में बौद्ध घमे कैसे उत्पन्न हुआ ! परन्तु यशमय यहुदी धर्म में 
संन्यासप्रधान एसी या ईसाई धर्म का उद्यय उक्त प्रकार से हुआ नहीं है। वह 
एकदम उत्पन्न हो गया है। ऊरर वतला ही चुके हैं, कि प्राचीन ईसाई पण्डित 
भी यह मानते हैँ, कि इस रीति से उत्के एकत्रम उदय हो बाने में यहुदी धर्म के 
अतिरिक्त कोई अन्दर बाहरी कारण नि्मित्त रहा होगा। इसके छिचा चौद्ध तथा 
___ + इस विपय पर कि: आावेर लिही ने 8४08080 ॥0 20000206०0 नामक एक 
स्वृतन्त्र अन्‍य लिखा है। इसके त्तिवा छ700॥8 276 8700ांडण नामक अन्य के अन्तिम चार 
मार्गों में उन्होंने अपने मत का संक्षित निरूपण सद्द रूप से किया है। हमने पॉरिशिष्ट के इस 
भाग में जा विवेचन किया है, उसका आधार विशेषतया यही द्वततरा अन्य है। 87 त008 डा 
खसप्60009॥ अन्य परत एए70" 8290०॥रश्वोटटएड 50765 में सन १९०० इसी में प्रसिद्ध 
हुआ है । इसके दसवें भाग में बौद्ध और ईसाई धर्म के कोई ५० समान उदाहरणों का ैग्वर्शन 
कराया है। 
4 8०४ छात0त/0 $प्रध85 5. 8, ॥2, 5०7८७ शरण, रे, 9. 63. 


९६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्ञासत्र 


ईसाई धर्म में जो समता दीख पड़ती है, वह इतनी विलक्षण और पूर्ण है, कि 
चैसी समता का स्वतन्त्र रीति से उत्पन्न होना संभव भी नहीं है। यदि यह 
बात सिद्ध हो गई होती, कि उस समय यहुदी छोगों को बौद्ध धर्म का ज्ञान होना ही 
सबया असंभव था, तो वात दूसरी थी। परन्त इतिहाउ से सिद्ध होता है, कि 
सिकन्दर के समय से आगे - भौर विशेष कर अशोक के तो समय में ही ( अर्थात्‌ 
इंसा से लगभग २५० वर्ष पहले ) -पूर्व की ओर मिश्र के एलेक्जेंड्िया तथा यूनान 
तक बीद्ध यतियों की पहुँच हो चुकी थी। भश्ोक के एक शिलालेख में यह बात 
लिखी है, कि यहुदी लोगों फे तथा आसपास के देशॉकि यूनानी राजा एण्टिओकस छे 
उसने सन्धि की थी। इसी प्रकार बादबछ (मेथ्यू, २, १) में वर्णन है, कि जब 
ईंसा पैदा हुआ, तथ पूर्व की ओर कुछ शानी पुरुष जेब्सलम गये ये। इंसाई लोग 
कहते हैं, कि ये शानी पुरुष मगी आर्थात्‌ ईरानी धर्म के होंगे - हिन्दुस्थानी नहीं। 
परन्ठ चाहे जो कहा जाए; भर्थ तो दोनों का एक ही है। क्योंकि, इतिहास से यह 
बात स्पएतया विद्ित होती है, कि बौद्ध धर्म का प्रसार इस समय से पहले ही कार्य्मीर 
और काबूछ में हो गया था। एवं वह पूर्व की भोर ईरान तथा वर्किसान तक मी 
पहुँच चुफा था। इसके सिवा प्डूट्ार्क# ने साफ साफ लिखा है, कि ईसा के समय 
में हिन्दुस्थान का एक लाल्समुद्र के किनारे और एडेक्जेन्ड्रिया के आसपास के 
प्रदेशों में प्रतिवर्ष श्रतिभाया करता था। तात्पर्य, इस विपय में अब कोई शंका नहीं 
रह गई है, फि इंसा से दो-तीन-सौ वर्ष पहले ही यहुदियों के देश में चौद यतियों 
का प्रवेश होने लगा था। और जब यह संभव सिद्ध हो गया, तव यह वात सहन ही 
निष्पन्न हो जाती है, कि यहुदी लोगों में संन्यासप्रधान एसी पन्‍थ का और फिर भागे 
चल कर संन्यासयुक्त भक्तिप्रघान, ईसाई धर्म का आदुर्भाव होने के लिए बौदधर्म 
ही विश्ेप फारण हुआ होगा । अंग्रेजी ग्रन्थकार लिली ने भी यही अनुमान किया है; 
और इसकी पुष्टि में फ्रेंच पण्डित एमिछ घुनंफ्‌ और रोली॥ के इसी अकार के मतों का 
अपने ग्रन्यों में हवाला दिया है। एवं जमन देश में लिपजिक के तत्त्वज्ञानशाज्राध्यापक 








+ 506 ए]प्राब्राए॥'६ (०78)8 -70९050797ए०५ ९55४४5 पैघा्रंबाटत 09 ए,प, ६8 
(5००७० छेशा 6 5075) 99- 96-97. पाली भाषा के महावंश (२९५. ३९ ) भें यवनों 
अर्थात्‌ यन्ानियों के अछ्दा (योन नगरा5हसन्दा ) नामक शहर का उल्लेस है। उसमें यह 
छिसा है, कि ईसा की सदी से कुछ वर्ष पहले जब सिंहलद्वीप में एक मन्दिर बन रहा था, बज 
वहाँ बहुत्त-से बीद्ध याति उत्सवार्थ पधारें थे। महावंश के अंग्रेजी अछवादक अलसन्दा शब्द ते 
मिश्र देश के एलेक्जेन्डिया गद्दर को नहीं लेते। वे इस शब्ठ से यहां उछ अलसन्द्ा नामक गाँव 
को ही विवक्षित बतलाते है, कि जिसे सिकन्दर ने कागूछ में चसाया था, परन्तु यह ठीऊ नहीं 
है, क्‍यों कि इस छोटे-से गाँव को किसी ने भी यवनो का नगर न कट्दा होता। इसके सिवा ऊपर 
बतढायें हुए अशोक के शिलालेस ही में यवनों के राज्यों में बौद्ध मिक्षुओं के पैजें जाने का 
स्पष्ट उल्लेख है। 
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ओफेसर सेडन ने इस विषय के अपने ग्रन्थ में उक्त मत ही का ग्रतिपादन किया है। 
जमन ग्रोफेसर अडर ने अपने एक निम्रन्ध में कहा है, कि साईं तथा बौद्ध घमे सर्वथा 
एकससे नहीं हैं। यद्यपि उन दोनों की कुछ बातों में समता हो, तथापि अन्य बार्तों 
में वैधम्य भी थोड़ा नहीं है; और इसी कारण बौद्ध घ॒र्म से ईसाई घम का उत्पन्न 
होना नहीं माना जा सकता | परन्ठु यह कथन विषय से बाहर का है। इसलिए 
इसमें कुछ भी जान नहीं है। यह कोई मी नहीं कहता, कि इंसाई तथा बौद्ध घर्म 
सर्वथा एक-से ही हैं। क्योंकि यदि ऐसा होता, तो ये दोनों घ॒र्मं ४थक्‌ एथक्‌ न माने 
गये होते | मुख्य प्रश्न तो यह है, कि जब्र मूल में यहुदी धम केवल कर्ममय है, तब 
उसमें धुधार के रूप से संन्यासयुक्त भक्तिमार्ग के प्रतिपादक ईसाई धर्म की उत्पत्ति 
होने के लिए कारण क्या हुआ होया! और इईंसा की अपेक्षा बौद्ध धर्म सचमुच 
आचीन है। उसके इतिहास पर ध्यान देंने से यह कथन ऐतिहासिक दृष्टि से भी 
संमव नहीं प्रतीत होता, कि संन्यासप्रधान भक्ति और नीति के ठत्तवों को ईसा ने 
स्वृतन्त्र रीति से द्ूँढ़ निकात्य हो। बाइवल में उस बात का कहीं भी वर्णन नहीं 
'मिलता, कि ईसा अपनी आयु के बारहवें वर्ष से लेकर तीस वर्ष की आयु तक क्या 
नकरता था और कहा था १ इससे प्रकट है, कि उसने अपना यह समय शानाजन, 
चमेचिन्तन और प्रवास में व्रिताया होगा) अतएव विश्वासपूवंक कौन कह सकता है, 
फि भायु के इस भाग में उसका बौद्ध मिश्षुरं से प्रत्यक्ष या पर्याय से कुछ मी 
संबन्ध हुआ ही न होगा! क्योंकि, इस समय वौद्ध यतियों का दौरदौरा यूनान 
तक हो चुका था! नेपाल के एक बौद्ध मठ के अन्य में स्पष्ट वर्णन है, कि उच समय 
उँसा हिन्दुस्थान में भाया था। और वहाँ उसे भौद्ध घर्म का ज्ञान प्राप्त हुभा। यह 
अन्थ निकोल्स नोटोविश नाम के एक €ूसी के हाथ रूग गया था; उसने फ्रेंच भाषा 
"मैं इसका अनुवाद सन १८९४ इंसवी में प्रकाशित किया है। बहुपेंरे ईसाई पण्डित 
'कहते है, कि नोय्ेविश का अनुवाद सच भले ही हो; परन्ठ मूल्यन्थ का अणेता 
फोई रूफगा है, निसने यह बनावटी अन्य गटर ढाला है। हमारा भी कोई विशेष 
भाग्रह नहीं है, कि युक्त अन्य को ये पण्डित लोग सत्य ही मान छे। नोटोविश को 
मिला हुआ ग्रन्थ सत्य हो था अक्षिस, परन्तु हमने केंचल ऐतिहासिक दृष्टि से जो 
विवेचन ऊपर किया है, उससे यह वात स्पष्टतया विदित हों जाएगी, कि यदि ईसा 
को नहीं, तो निदान सके भक्तों को, कि जिन्होंने नई बाइवल में उसका चरित्र लिखा 
है - बौद्ध धर्म का ज्ञान होना असंभव नहीं था; और यदि यह बात असंमव नहीं 
है; तो ईंसा और बुद्ध के चरित्र तथा उपदेश में जो विलक्षण समता पाई नाती है, 
उसकी स्वतन्त्र रीति से उत्पत्ति मानना मी युक्तिसंगत नहीं जऊँचता |# सारांश 

+ बाबू रमेशचन्द्र दत्त का भी यही मत है। उन्हों ने उसका विस्तारइैक विवेचन अपने 


अन्य में किया है। एद्चा८७ऋ (फ्घ०0७ 0005 प्राइ्ण> ण एरसी।यपणा ज दैएलथा: 
बाहा8, ९० व, टा9 जड़, 797. 328-340, 
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यह है, कि मीमांसकों का केवक्क कर्ममागें, जनक आदि का शानयुक्त कर्मयोंग 
( नैष्कर्म्य ) उंपनिषत्कारों तथा सांख्यों की शाननिष्ठा और संन्यास, चित्तनिरोंधरूपी 
पातझ्लछ योग, एवं पांचरात्र वा भागवत धर्म अर्थात्‌ भक्ति - ये समी धार्मिक अंग 
ओऔर तत्त्व मूल में प्राचीन वैदिक धर्म के ही हैं। इन में से ब्रद्मश्न, फम और 
भक्ति की छोड़ कर, चित्तनिरोधरूपी योग तथा कर्मसंन्यास इन्हीं दोनों तत्वों के 
आधार पर बुद्ध ने पहले पहल अपने संन्यासप्रधान घ॒र्म का उपदेश चारो वर्णों 
को किया था। परन्तु भागे चलकर उसी में भक्ति तथा निष्काम कम फो मिला 
कर बुद्ध के अनुयायियों ने उसके धर्म का चारों ओरे प्रसार किया। अश्योक के 
समय बौद्ध घर्म का इस अकार प्रचार हो जाने के पश्चात्‌ झद्ध कर्मप्रधान यहुद्वी घ्म 
में संन्यास मार्ग के तत्वों का अवेश होना आरंभ हुआ; और अन्त में उसी में 
भक्ति को मिला कर ईसा ने अपना धर्म प्रवृत्त किया। इतिहास से निष्पन्न 
होंनेवाली इस परंपरा पर दृष्टि देने से डॉक्टर ल्वरिनसर का यह कथन तो भसत्य 
सिद्ध होता ही है, कि गीता में ईसाई धर्म से कुछ बार्ते ली गई हैं। किन्तु इसके 
विपरीत, यह बात अधिक संभव ही नहीं, बल्कि विश्वास करने योग्य भी है, कि 
आात्मौपम्यधष्टि, संन्यास, निर्वेरत्व तथा भक्ति के जो तत्त्व नई बाइबल में पाये जाते 
हैं, वे इंसाई धर्म में बौद्धधर्म से - अर्थात्‌ परंपरा से वैदिक धर्म, से - लिये गये 
होंगे। और यह पूर्णतया सिद्ध हो जाता है, कि इसके लिए हिन्दुओं फो दूसरों का 
मुँह ताकने की कमी आवश्यकता थी ही नहीं | 

इस प्रकार इस प्रकरण के आरंम में दिये हुए सात प्रश्नों का विवेचन हो 
चुका । अब इन्हीं के साथ महत्त्व के कुछ ऐसे प्रश्न होते हैं, कि हिंदुस्थान में जो 
भक्तिपन्थ भाजकल प्रचलित हैं, उन पर भगवद्वीता का क्या परिणाम. हुआ हैं १ परन्ठु 
इन प्रश्नों को गीता गंथसंबन्धी कहने की अपेक्षा यही कहना ठीक है, कि ये हिन्दुर्ष्म 
के अवीचीन इतिहास से संबन्ध रखते हैं | इसलिए -- और विशेषतः यह परिशिष्ट 
अकरण योड़ा थोड़ो करने पर भी हमारे अन्दाज से अधिक बढ़ गया है इसी लिए - 
अब यहीं पर गीता की बहिरंगपरीक्षा. समाप्त. की जाती है.। 


५ 
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शंस्तो प्रदध्मतु: ॥ १७ ॥ 


स्थितों। माधव. पाँउवशओव दिव्यों 


डने 


.- चजुरुग्मम्ष पांडय: ॥ २० ॥ सेनयोरुमयोमेभ्ये रथ स्थापयमेज्च्युत॥ २१ ॥ ( अ. १) 


त्तत: आनैईयैयुक्ते मद्दति स्यं 
«»«  कॉपिभ्चज३ 
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गीता के मूल छोक, हिन्दी अनुवाद 
'और टिप्पणियाँ 
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उपोद्गात 


न से और श्रद्धा से- पर इसमें भी विश्ेषतः भक्ति के सुलम राजमार्ग से - 

* जितनी हो संके उतनी समबुद्धि करके लोकसंग्रह के नि्मित्त स्वधमोनुसार अपने 
अपने कर्म निष्फाम बुद्धि से मरणपर्यन्त करते रहना ही प्रत्येक मनुष्य का परम कर्तव्य 
है। इसी में उसका सासारिक और पारलौकिक परम कल्याण है; तथा उसे मोक्ष की 
आपत्ति के लिए कर्म छोड़ बैठने करी अथवा और कोई मी दूसरा अनुष्ठाम करने की 
भावश्यकता नहीं है। समस्त गीताशात्न का यही फलितार्थ है, जो गीतारहस्य में 
प्रकरणदः विस्तारपृर्वक अतिपादित हो चुका है। इसी प्रकार चौंदहवें प्रकरण में यह 
भी दिखला आाये हैं, कि उल्लिखित उद्देश्य से गीता के भठारह भध्यायों का मेल 
कैसो अच्छा भर सरल मिल जाता है। एवं इस कर्मयोगप्रधान गीताधर्म में अन्यान्य 
मोक्षसाघनो के कौन कौन-से भाग किस प्रकार हैं। इतना कर चुकने पर वस्तुतः इस 
से अधिक काम वहीं रह जाता, कि गीता के कछोकों का क्रमशः हमारे मतानुसार 
आपा में सरल आर्थ बतल्य दिया जाएँ। किन्तु गीतारहस्य के सामान्य विवेचन में 
यह बतलाते न चनता था, कि गीता के प्रत्येक अध्याय के विषय का विभाग कैसे 
हुआ है ? अथवा थीकाकारों ने अपने संप्रदाय की सिद्धि के लिए कुछ विशेष छोकों 
के पदों की किस प्रकार खींचातानी की है ! अतः इन थोनों बातों का विचार करने 
-ओऔर जहाँ का तहीं प्र्वापार सन्दर्भ दिखा देने - के लिए भी अनुवाद के साथ 
साथ आलोचना के ढँग पर कुछ टिप्पणियों के देने की भावश्यकता हुईं। भिर भी 
लिन विप्रयों का गीतारहस्य में विस्तृत वर्णन हो चुका है, उनका केवल ठिग्दशन करा 
विया हैं; और गीतारहस्य के जिस प्रकरण में उस विपय का विचार किया गया है, 
उसका सिर्फ हवाला दे दिया है। ये टिप्पणियाँ मूलग्रन्य से अछग पहचान ली जा 
सके, इसके लिए [ _] च्ौकोनी ब्रैक्टों के भीतर रखी गई हूं; छोकों का अनुवाद 
जहें तक बना पढ़ा है - शब्दशः किया गया है; और कितन ही स्थलों पर तो मूल 
के ही झब्द रख दिये गये है| एवं “ अर्थात्‌, यानी ? से जोड़ कर उनका भर्थ खोल 
दिया हैं; और छोटी-मोटी टिप्पणियों का काम अनुवाद से ही निकाछ लिया गया 
है। इतना करने पर मी संस्कृत की और मापा की प्रणाढी मित्र मिन्न होती है इस 
कारण, मूल संस्क्ृत छोक का अर्थ भी भाषा में व्यक्त करने के लिए कुछ अधिक 
शब्दों का अयोग अवद्य करना पड़ता है; और अनेक स्थल्लों पर मूछ के शब्द को 
भनुवाद में प्रमाणार्थ लेना पड़ता है | इन शब्दों पर ध्यान जमने के लिए ( _) ऐसे 
फोष्क में ये शब्द रखे गये हूँ। संस्कृत अन्थों में छोक का नंबर छोक के भन्‍्त में 
रहता है; परन्तु अनुवाद में हमने यह नंवर पहले ही भारंम में रखा है। अतः 
किसी छोक का अनुवाद देखना हो, तो अनुवाद में उस नंबर के भागे का वाक्य 
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पढ़ना चाहिये। अनुवाद की रचना प्रायः ऐंसी की गई है, फि टिप्पणी छोड़ कर 
निशा भनुवाद ही पढ़ते जाय, तो अर्थ में फोई व्यतिकम न पड़े! इसी प्रकार डहों 
मूल में एक ही वाक्य एक से अधिक “होफों में पूरा हुआ है, वहाँ उतने ही शो 
के अनुवाद में यह अर्थ पूर्ण किया गया है। भतएव कुछ >ोकों का अनुवाद मिल 
कर ही पदना चाहिये। ऐसे छोऊ जहाँ जहों हैं, वहाँ वहाँ छोक के अनुवाद में 
पूर्णविरामजिन्द (।) खड्दी पाई नहीं छगाई गई है । फिर भी यह स्मरण रहे, कि, 
अनुवाद अन्त में अनुवाद द्वी है। हमने अपने अनुवाद में गीता के सरल, खुले और 
प्रधान अर्थ को ले भाने का प्रयत्न किया है सही; परन्तु संस्कृत आब्ठों में और 
विशेषतः भगवान्‌ की प्रेमयुक्त, रसीढी, न्यापक भौर प्रतिक्षण में नई रुचि व्रमचाली 
वाणी में छक्षणा से अनेफ ब्यंग्यार्थ उत्पन्न करने का जो सामर्थ्य है, उठे दर भी 
धटा-बदा कर दूसरे शब्दों में ज्यो-का-त्यों झलका देना असंमब है | अर्थात्‌ संस्कृत 
जाननेवाला पुरुष अनेंक अवसरों पर लक्षणा से गीता के शोकी का डैसा उपयोग 
करेगा, वैा गीता का मिरा अनुवाद पद्नेवाले पुरुष नहीं कर सकेंगे । अधि क्या 
फटे ! संभव है, कि ये गोता भी खा चाएँ। अतएब सब लोगों से हमारी आग्हपूर् 
बिनती है, कि गीता-अन्य का संस्कृत में ही अवश्य अध्ययन कीजिये; और कनुवाट 
के साथ ही साथ मूछ छोक रखने का प्रयोजन भी यही है| गीता के अत्पेक अध्याय 
फ्रे विपय का सुविधा से ज्ञान होने के लिए इन सब विषयों की - अध्यायों के क्रम शे 
प्रत्येक छोक की - भनुक्रमणिका मी अछग दे दी है। यह अनुक्रमणिका वेदान्तय्नो 
की अधिकरण-माला के देँग की है | प्रत्येक वछोक प्रथक्‌ प्थक् न पढ़ कर अनुक्रमणिदा 
के इस सिलसिले से गीता के ठोक एकत्र पढ़ने पर गीता के तात्पय के संबन्ध में लो 
अम फैला है, वह कई अआंशों में दूर हो सकता है। क्योंकि, सांप्रदायिक टीकाकारों 
ने गीता के छछोकों की खींचातानी कर अपने संप्रदाय की सिद्धि के छिए कुछ “छोंकों 
के जे निराठे अर्थ फर डाले हैं, वे प्रायः इस पूर्वापर सन्दर्म की ओर दुलश्य फरवे 
ही किये गये हैं। उदाहरणार्थ, गीता ३. १९; ६, ३. और १८. २ देखिये | इस दृष्टि 
से देखें तो यह कहने में कोई हानि नहीं, कि गीता का यह अनुवाद और गीतारहल, 
दोनों परस्पर दूसरे की पूर्ति करते हैं; और जिसे हमारा वक्तव्य पूर्णतया समझ हेना 
हो, उसे इन दोनों ही भागों का अवलोकन करना चाहिये। भगवद्गीता अन्य को 
कृण्ठस्थ कर लेने की रीति श्रचल्ति है। इसलिए उसमें महत्त्व के पाठमेढ कहीं मी 
नहीं पाये जाते हैं। फिर मी यह बतलाना आवश्यक है, कि वर्तमानकाछ में गीता 
पर उपलब्ध होनेवाले भाष्यों में जो सच से प्राचीन माप्य है, उठी द्यांकरमाष्य के. 
मूल पाठ को हमने प्रमाण माना है। 


गीता के अध्यायों की शछोकशः विषयानुक्रमणिका 


[ नोद - इस अनुक्रमणिका में गीता के अध्यायों के छोकों के क्रम से जो 
विभाग किये गये हैं, वे मूल संस्कृत छोकों पहले $$ इस चिन्ह से टिखलाये गये 
हैं; मौर अनुवाद में ऐसे वतोफों से अलग पैरिग्राफ शुरू किया गया है| ] 


पहला अध्याय -- अज्ुनविपादयोग 


१ संजय से धृतराष्ट्र का प्रक्ष। २-११ हुयोधन का द्वोणाचार्य से दोनों दलों 
क्षी सेनाओं का वर्णन करना। ११-१९ युद्ध के आरंभ में परस्पर सत्यमी के लिए 
शेखध्वनि | २०-२७ अर्जुन का रथ भागे आने पर सैन्यनिरीमण ) २८-३७ दोनों 
सैनाओं में अपने ही बांधव हैं, इनको मारने से कुरक्षय होगा, यह सोच कर भजन 
की विपाद हुआ | १८-४४ कुलक्षय प्रशृति पावकों का परिणाम। ४५-४७ चुद्ध न 
करने का अजुन का निश्चय और धनुर्धोणत्याग | 


दूसरा अध्याय - सांख्ययोग 


१-४ श्रीकृष्ण का उत्तेनन | ४-१० अजजुन का उत्तर, कर्तन्यमूढ़ता और धर्म- 
निर्णयार्थ श्रीकृष्ण के शरणापन्न होना । ११-१३ आत्मा का अशोच्यत्व। १४, १५ 
देह और सुखदुः्ख की अनित्यता। १६-२५ सदसद्िविक और आत्मा के नित्यत्वादी 
स्वरूपकथन से उसके अश्योच्यत्व का समर्थन) २६, २७ आत्मा के अनित्यत् पक्ष 
को उत्तर। २८ सांख्यश्ाज्ञानुसार ब्यक्त भूततों का अनित्यरव भौर अशोच्यत्व। २९, 
३० ढोगों का भात्मा दुज्जेय है सही; परन्तु व्‌ उत्य ज्ञान को ग्रात कर, शोक करना 
छोड़ दे। ३१-३८ क्षात्रधर्म के अनुसार युद्ध करे की आावश्यकता। ३६ सांख्य- 
मार्गनुसार विपयप्रतिपादन की समात्ति और कर्मयोग के प्रतिपादन का आरंम | ४० 
कर्मयोग का स्वत्प आचरण भी क्षेमफारक है। ४१ व्यवसायात्मक चुद्धि की खिस्ता। 
४२-४४ कर्मकाण्ड के अनुयायी मीमांसकी की अस्थिर बुद्धि का वर्णेन। ४५, ४६ 
सिर और योगस्थ बुद्धि से कर्म करने के विषय में उपदेश | ४७ कर्मयोग की 
खतुश्यूती | ४८-५० कर्मयोग का लक्षण और कर्म की अपेक्षा कर्ता की बुद्धि की 
ओेप्ता। ५१-५३ कर्मयोग से मौक्षप्रातिट ५४-७० अजजन के पूछने पर कर्मेयोगी 
सितप्रश के लक्षण; और उसी में प्रसंगान॒सार विपयासक्ति से काम आदि की उत्पत्ति 
का क्रम | ७१, ७२ त्राह्मी स्थिति | 

तीसरा अध्याय - कर्मयोग 

१, १ अर्जुन का यह प्र, कि कर्मों को छोड़ देना चाहिये था करते रहना 
चाहिये; सच क्या है! ३-८ यद्यपि सांख्य ( क्मेसंन्याव ) और कमयोग जो निशा 
है, तो मी कर्म किसी से नहीं छूटते। इसलिए फर्मयोग की भे्ठता तिद्ध करके अर्जुन 
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की इसी के भाग्वरण करने फा निश्चित उपदेश | ९-१६ मीमांसकों के यज्ञार्थ कर्म को 
भी आसक्ति छोड़ कर करने का उपदेश, यशचक्र का अनादित्व और जगत के धारणार्थ 
उसकी आवश्यकता | १७-१९ ज्ञानी पुरुष में सवार नहीं होता, इसी लिए, वह प्राप्त 
कर्मो को निःखाय अर्थात्‌ निष्फाम बुद्धि से किया करें। क्योंकि कर्म किसी से भी नहीं 
छूटते | २०-२४ जनक आदि का उदाहरण | ल्लोकसंग्रह का महत्व और स्वयं भगवा 
का दृष्टन्त। २५-२९ ज्ञानी और भज्ञानी के कर्मों में भेद | एवं यह भावश्यकता कि 
ज्ञानी मनुष्य निष्काम कर्म करके भशानी को सद्ाचरण का आदर्श विखलाबे| ३० 
जानी पुरुष के समान परमेश्वरापंणबुद्धि से युद्ध करने का अजुन को उपदेश | ३१, ३२ 
गवान्‌ के इस उपदेश के अनुसार श्रद्धापूर्वक बर्ताव करने अथवा न करने का फल। 
३३, ३४ प्रकृति की प्रचलता और इन्द्रियनिग्नह | ३५ निष्काम कर्म भी ख़धम का 
ही करें| उसमें यदि मृत्यु हो जाय, तो फोई परवाह नहीं। ३६-४१ फाम ही भनुप्य 
को उसकी इच्छा के विरुद्ध पाप करने के लिए उकसाता है; इन्द्रियठंयम से उसका 
ाश। ४२, ४३ इन्द्रियों की श्रेणता का क्रम और भात्मज्ञानपूर्वक उनका नियमन। 
चौथा अध्याय - ज्ञानकर्मसंन्यासयोग 
१-३ कर्मयोग की संप्रशयपरंपरा | ४-८ जन्मरहित परमेश्वर माया से विव्य 
जन्म अर्थात्‌ अवतार कत्र और किस लिए लेता है - इसका वर्णन। ९, १०, ११, 
१२ अन्य रीति से भजे तो वैसा फल। उदाहरणार्थ, इस छोक के फल पाने के लिए 
डेबताओं की उपासना। १३-१५ भगवान के चातुर्वेर्ण्य भादि निर्लेप कर्म उनके तत््त 
को जान लेने से कर्मच्न्ध का नाश और वैसे कर्म करने के लिए उपदेश | १६-२३ 
कर्म, अकर्म और विकर्म और विकर्म का भेद। अकर्म ही निःसंग कर्म है। वही 
सच्चा कर्म है; भौर उसी से कमंवन्‍्ध का नाश होता है। २४-३३ अनेक प्रकार के 
राक्षणिक यशों का वर्णन; और ब्रह्मबुद्धि से किये हुए यज्ञ की अर्थात्‌ शानयग पी 
अ्रष्ठत | ३४-३७ ज्ञाता से शानोपदेश, शान से आात्मीपम्य्ष्टि और पापपुण्य का 
नाश। ३८-४० शानप्राप्ति के उपाय - चुद्धि-(योग) और श्रद्धा। इसके अभाव में 
नाश | ४१, ४२ (कर्म-)योग और ज्ञान का प्थक उपयोग बतला कर दोनों के आश्रय 
से युद्ध करने के लिए उपदेश | 
पौँचवाँ अध्याय -- संन्यासयोग 
१, २ यह स्पष्ट प्रश्न, कि संन्यास श्रेष्ठ है या कर्मयोग ! इस पर भगवान्‌ 
का यह निश्चित उत्तर कि मोक्षप्रद तो दोनों हैं; पर कर्मयोग ही श्रेष्ठ है। ३-६ 
संकलपों को छोड़ देने से कर्मयोगी नित्य संन्‍्यासी ही होता है; और विना फर्म के 
संन्यास भी सिद्ध नहीं होता। इसलिए तत््वतः दोनों एक ही हैं। ७-१३ मन 
सदैव संन्यास रहता है; और कर्म केवछ इन्द्रियों किया करती हैं। इसलिए कर्मयोगी 
सदा अल्सि, शान्त और मुक्त रहता है। १४, १५ सच्चा कर्तुत्व और मोकल 
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- प्रकृति का है। परन्तु भजश्ञान से आत्मा का अथवा परमेश्वर का समझा जाता है। १६, 
१७ इस अज्ञान के नाश से पुनर्जन्म से छुटकारा | १८-२३ ब्रह्मशान से यात्त होनेबाले 
समदर्शित्व का, स्थिर बुद्धि का और सुलदुःख की क्षमता का वर्णन) २४-२८ 
सर्वभूतहितार्थ कर्म करते रहने पर मी कर्मयोगी इसी छोक में सदैव ब्ह्ममूत, समाधिस्थ 
और मुक्त हैं। २९ (कर्तृत्व अपने ऊपर न लेकर ) परमेश्वर को यशतप का भोक्ता 
और सब्र भूतो का मित्र जान छेने का फल] 


छठवोँ अध्याय - ध्यानयोग 


१, २ फलाशा छोड़ कर कर्तव्य करनेवाल् ही सच्चा संन्‍्यासी और योगी है। 
संन्‍्यासी का अर्थ निरप्नि और भक्रिय नहीं है | ३, ४ कमेयोगी की साघनावस्था 
में भौर सिद्धावस्था में शम एवं कर्म के कार्यकारण का बंदछ जाना तथा थोगाल्ढ का 
लक्षण | ५, ६ योग सिद्ध करने के लिए आत्मा की स्वतन्त्रता। ७-९ जितात्मा 
योगयुक्तों में मी समवुद्धि की श्रेझेता । १०-१७ योगसाधन के छिए आवश्यक आसन 
भौर भाहारविहार का वर्णन। १८-२३ योगी के और योगसमाधि के भात्यान्तिक 
सुख का वर्णन) २४-२६ मन धीरे घीरे समाधिस्थ, शान्त और आत्मनिष्ठ कैसे 
करना चाहिये! २७, २८ योगी ही अक्यभूत और अत्यन्त सुखी है। २९-३२ 
प्राणिमात्र में योगी की आत्मौपम्यबुद्धि। ३३-३६ अभ्यास और वैराग्य से चंचल 
मन का निग्रह। २७-४५ अजुन के प्रश्न करने पर इस विषय का वर्णन, कि योगशरष्ट 
को अथवा निज्ञासु को मी जन्मजन्मान्तर में उत्तम फल मिलने से अन्त में पूर्ण सिद्धि 
कैसे मिख्ती है ! ४६, ४७ तपस्वी, शानी और निरे कर्मी की अपेक्षा कमंगोगी और 
उसमें भी मक्तिमान्‌ कर्मयोगी - श्रेष्ठ है। अतएव अजजुन को (कर्म-) योगी होने के 
विषय में उपदेश | 


खातवाँ अध्याय - ज्ञानविज्ञानयोग 


१-३ कर्मोयोग की सिद्धि के लिए ज्ञान-विज्ञान के निरूपण का आरंभ, सिद्धि 
के छिए प्रयत्न करनेधालों का कम मिलना | ४-७ क्षराक्षरविचार | मगवाव्‌ की अष्टधा 
अपर! और जीवरूपी परा प्रकृति | इससे आगे सारा विस्तार। ८-१२ विस्वार के 
सात्विक आाह़ि सब भायों में गुन्ये हुए परमेश्वरस्वरूप का दिखर्शन | १३-१५ परमेश्वर 
की यही गुणमयी और दुखर माया है; और उसी के झरणागत होने पर माया से 
उद्धार होता है। १५-१९ मक्त चवर्विध हैं। इनमे ज्ञानी ओेष्ठ हैं। अनेक बन्मों से 
ज्ञानी की पूर्णता और मगवद्यातिऱप नित्य फछ। २०-२३ अनित्य काम्यफलों के 
निमित्त देवताओं की उपासना। परन्तु इसमें मी उनकी श्रद्धा का फल भगवान्‌ ही 
देते हैं। २४-२८ मगवान्‌ का सत्यस्वरूप अव्यक्त हैं। परन्त माया के कारण और 
इन्द्रमोह के कारण वह दुन्ैय हैं। मायामोह के नाश से स्वरूप का ज्ञान | २९, रै० 
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ब्रह्म, अध्यात्म, कर्म और अधिभूत, अभधिदेव, अधियज्ञ सब एक परमेश्वर ही है -- 
यह जान लेने से अन्त तक शानसिद्धि हो जाती है। 
आठवाँ अध्याय -- अक्षस्रह्लयोग 
१-४ अजुन के प्रश्न करने पर ब्रह्म, अध्यात्म, कर्म, अधिभूत, अधिदेव, 
अधियक्ष और अधिदेह की न्याख्या | उन सब में एक ही ईश्वर है। ५-८ भअन्तकाह 
में मगवत्त्मरण से मुक्ति। परन्तु जो मन में नित्य रहता है, बह्दी अन्तकाल में भी 
रहता है; अतएव सदैव भगवान का स्मरण करने और युद्ध करने के लिए उपदेश | 
६-१३ अन्तकाल में परमेश्वर का अथोत्‌ 5“कार का उमाधिपूर्वक ध्यान और 
उसका फल] १४-१६ भगवान्‌ का नित्य चिन्तन करने से पुनजेन्म-माश। ब्रह्म 
लोकादि गतियाँ नित्य नहीं हैं। १७-१९ ब्रह्म का दिन-रात्त, दिन के भारंभ में 
अव्यक्त से यष्टि की उत्पत्ति और रात्रि के भारंभ में उसी में लय|। २०-२२ इस 
अव्यक्त से मी परे का अब्यक्त भौर अप्षर. पुरुष। भक्ति से उनका ज्ञान। उतकी 
आप्ति से पुनरेन्‍्म का नाश । २३-२६ देवयाग और पितृयानमार्ग। पहला पुनज॑न्म- 
नाशक है और दूसरा इसके विपरीत है। २७, २८ इन मार्गों के तत्त्व को जाननेवाले 
योगी को भत्युत्तम फल मिलता है। अतः तदनुसार सदा व्यवहार करने का उपदेश | 
नोवों! अध्याय -- राजविद्याराजगुद्ययोंग 
१-३ ज्ञानविज्ञानयुक्त भक्तिमार्ग मोक्षप्रद होने पर भी प्रत्यक्ष भौर सुल्म है। 
अतणएव राजमाग है। ४-६ परमेश्वर का अपार योगसामर्थ्य | प्राणिमात्र में रह कर 
भी उनमें नहीं है; और आ्राणिमान्न भी उनमें रह कर नहीं हैं। ७-१० मायात्मक 
अहृति के द्वारा सृष्टि की उत्पत्ति और संहार, भूतों की उत्पत्ति और छय। इतना 
करने पर भी वह निष्काम है| अभतएवं भल्ति है। ११, १२ इसे बिना पहचाने, 
मोह में फँस कर मनुष्यदेहधारी परमेश्वर की अवशा करनेवाले मूर्ख और भाएंरी हैं| 
१३-१५ शानयज्ञ के द्वारा अनेक अकार से उपासना करनेवाले दैवी हैं। १६-१९ 
ईश्वर सर्वत्र है। वही जग्रत्‌ का मां-बाप है, खामी है, पोपक और मल्लें-बुरें का को 
है। २०-२२ औत यशयाग भादि का दीषे उद्योग यद्यपि स्वगरेप्रद है, तो भी वह 
फछ अनित्य है। योगक्षेम के लिए यदि ये आवश्यक समसे जाये तो वह माफ़ि से 
भी साध्य है। २३-२५ अन्यान्य देवताओं की मक्ति पर्याय से परमेश्वर की ही 
होती, है। परन्ध्॒ बैली भावना होगी और जैसा देवता होगा, फछ भी वैसा ही 
मिलेगा | २६ भक्ति हो, तो परमेश्वर फल की पँखुरी से भी सन्तुष्ट हो जाता है। 
२७, २८ सब कर्मों को ईश्वराप॑ण करने का उपदेश | उसी द्वारा कर्मबन्ध से छुटकारा 
और मोक्ष। २९-३३ परमेश्वर सब को एक-सा है। दुराचारी हो या पापयोनि, जो 
हो या वैद्य या शु॒द्र, निःसीम भक्त होने पर सब को एक ही गति मिलती है। रे४ 
घही मार्ग अंगीकार करने के लिए भरजजुन को उपदेश | 


विषयानुकमणिका ६०७ 


दसवाँ अध्याय - विभूतियोग 

१-३ यह जान हछेने से पाप का नाश होता हैं, कि अजन्मा परमेश्वर देवताओं 
और ऋषियों से भी पूर्व का हैं। ४-६ ईश्वरी विभूति और योग | इंश्वर से ही बुद्धि 
आदि भावों की, सप्रषियों की ओर मनु की एवं परंपरा से सब की उत्पत्ति | ७-११ 
इसे जाननेवाले भगवद्धक्ती को शानप्रात्ति; परन्तु उन्हें भी बुद्धि-सिद्धि भगवान्‌ ही 
देते हैं। १२-१८ अपनी विभूति और योग वतलाने के लिए मगवान्‌ से अजुन की 
प्रार्थना । १९--४० भगवान्‌ की अनन्त विशूत्तियों में से मुख्य मुख्य विभूतियों का 
चर्णन। ४१, ४२ जो कुछ विभूतिमत्‌, श्रीमत्‌ और ऊर्नित है, वह सब परमेंश्वरी 
ज्ञेज है; परन्तु अंश से है। 

ग्यारहवोँ अध्याय - विश्वरूपदशनयोग 

१-४ पूर्व अध्याय में बताते हुए. अपने ई-वरी रूप को देखने के लिए. भगवान्‌ 
से प्राथंना | ५-८ इस आश्रयेकारक और ठिव्य रूप को देखने के लिए, अर्जुन फो 
ददिव्यदष्टिशन | ९-१४ विश्वरूप का संजयकृत वर्णन | १५-३१ विस्मय और मय से 
नम होकर अर्जुनकृत विश्वरूपस्तुति और यह प्रार्थना, कि प्रसन्न होकर वतलाइये, कि 

भाष कौन हैं १? ३२-३४ पहले यह वतला कर, कि ' मैं काल हूँ! फिर अजुन 
को उत्साहजनक ऐसा उपदेश, कि पूर्व से ही इस काल के द्वारा असे हुए बीरों को 
तुम निमित्त बन कर मारो । ३५-४६ अजजुनकृत स्व॒ति, क्षमा, प्रार्थना और पहले का 
णैम्प रूप दिखलाने के लिए विनय ] ४७-५१ बिना अनन्यमक्ति के विश्वरूप का 
इशन मिलना हुलरुम है। फिर पूर्वस्वरूपघारण | ५२-५४ बिना भक्ति के विश्वकप का 
दर्शन देवताओं को भी नहीं हो सकता | ५५ अतः बिना मक्ति से निस्संग और निवैर 
होकर परमेश्वरापंणबुद्धि के द्वारा कर्म करने के विषय में अजुन को स्ोयसारभूत 
अन्तिम उपदेश | 
बारहवाँ अध्याय - भक्तियोग 

१ पिछले अध्याय के अन्तिम सारभूत उपदेश पर अजुन का अश्न - व्यक्तो- 
पासना श्रेष्ठ है या भव्यक्तोपासना १ २-८ दोनों में गति एक ही है; परन्तु भव्यक्तो- 
पासना क्लेशकारक है; और व्यक्तोपाधना सुलम एवं शीम्रफलप्रद है। अतः निष्काम 
क्मपूर्वक व्यक्तोपासना करने के विषय में उपदेश | ९-१२ भगवान्‌ में चित्त को 
स्थिर करने का अभ्यास, शान-ध्यान इत्यादि उपाय और इनमें कर्मफ्रत्त्याग की 
ओेइता। १३-१९ मक्तिमान्‌ पुरुष की स्थिति का वणेन और भगवत्‌-ग्रियता | २० 
इस धर्म का भाचरण करनेवाले श्रद्धाड मक्त भगवान्‌ को अत्यन्त प्रिय है| 


तेरहवाँ अध्याय - क्षेत्रक्षेत्रशविभागयोग 


२, २ क्षेत्र और क्षेत्र/ की व्याख्या। इनका शान ही परमेश्वर का शान है। 
३, ४ क्षेत्रक्षेत्रशविचार उपनिषदों का और बह्मय॒त्रों का है। ५, ५ क्षेत्रस्वरूपलक्षण । 


६०८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र 


७-११ ज्ञान का स्वरूपलक्षण | तद्विरद्ध अशान | १२-१७ ज्षेय के स्वरूप का रुक्षण| 
१८ इन सब को जान लेने का फल | ' १९-२१ प्रकृतिपुरुपविवेक | करने-धरमेवाली 
प्रकृति है। पुरुष भकर्ता किन्तु भोक्ता, द्रष्टा इत्यादि है। २२९, २३ पुरुष ही देह में 
परमात्मा है। इस प्रकृतिपुरुपज्ञान से पुनर्जन्म नष्ट होता है। २४, २५ आात्मशान 
के मार्ग - ध्यान, साख्ययोग, कर्मयोंग और अ्रद्धापूर्वक श्रवण से भक्ति। २६-२८ 
क्षेतरक्षेत्रश के संयोग से स्थावर-जंगम स॒ष्टि। इसमें जो अविनाशी है, वही परमेश्वर 
है। अपने प्रयत्न से उसकी ग्राप्ति। २९, ३० करने-घरनेवाढी प्रकृति है; और 
भात्मा अकर्ता है। सब प्राणिमात्र एक में हैं; भौर एक से सब्र प्राणिमात्र होते हैं। 
यह जान छेने से ब्रह्म्राति! ३१-१३ आत्मा अनादि और निर्गुण हैं। अतएव 
यद्रपि वह क्षेत्र का प्रकाशक है, तथापि निर्दोष है। ३४ क्षेन्नक्षेनत्ञ के भेद जान लेने 
से परम सिद्धि । 


चौद॒हवाँ अध्याय - शुणत्रयविभागयोग 


१, २ ज्ञानविशानान्तर्गत प्राणिवैचित््य का गुणमेद से विचार। वह भी 
मोक्षपद है। ३-४ प्राणिमात्र का पिता परमेश्वर है; और उसके अधीनस्थ प्रकृति 
माता है। ५-९ प्राणिमात्र पर सत्त, रज और तम के होनेवाले परिणाम | १०-१३ 
एक एक गुण अलग नहीं रह सकता। कोई दो को दवा कर तीसरे की वृद्धि; 
ओऔर प्रत्येक की शद्धि के छक्षण | १४-१८ गुणप्रव्ञद्धि के भनुसार कर्म के फछ और 
मरने पर प्राप्त होनेंवाली गति। १९, २० लिग्रुणातीत हो जाने से मोक्षमराति] 
२१-२५ अजुन के प्रश्न करने पर लिगुणातीत के लक्षण का और आचार का वर्णन | 
२६-२७ एकान्तभक्ति से तिगुणातीत अवस्था को सिद्धि और फिर सब मोक्ष के, 
धर्म के, एवं सुख के भन्तिम स्थान परमेश्वर की प्राप्ति । 


पन्द्रहवाँ अध्याय - पुरुषीत्तमयोग 


१, २ अश्वत्थरूपी अक्मवृक्ष के वेद्रोक्त और सांख्योक्त वर्णन का मेंल | ३ 
असंग से इसको काठ डाछता ही उससे परे के अव्यक्त पढ की प्राप्ति का मार्ग है।' 
अव्यय पदवर्णन | ७-११ जीव और छिंगशरीर का स्वरूप एवं संवन्ध | जानी के लिए 
गोचर है। १२-१५ परमेश्वर की सर्वेब्यापकता। १६-१९ क्षराक्षरलक्षण, उसे परे 
पुरुषोत्तम। १९-२० इस गुद्य पुरुषोत्तमशान से सवेज्ञता मौर झृतकत्मता । 


सोलहवाँ अध्याय - दैवासुरसंपद्चिभागयोग 


१-३ दैवी संपाति के छब्बीस गुण। ४ आसुरी संपत्ति के छक्षण। ५ द्वेदी 
संपत्ति मोक्षपद और आपउुरी वंधकारक है। ६-२० आहरी छोगों का विस्तृद 
बर्णन। उनके जन्म-जन्म में अधोगति मिलती है। २१, २९ नरक के तरिविध द्वार “ 


काम, कोध और लोम | इनसे बचने में कल्याण है। २३, २४ शाज्ञानुसार कार्याकार्य 
का निर्णय और आचरण करने के विषय में उपदेश | 


सन्नहवाँ अध्याय - भ्रद्धाजयविभागयोग 


१-४ अलुन के पूछने पर प्कृतिस्वमावानुरूप सात्विक भादि त्रिविध श्रद्धा 
का वर्णन। जैसी श्रद्धा बेंसा पुदध। ५, ६ इनसे मिन्न आतुर। ७-१० सात्तविक, 
रानस और तामध आहार। ११-१३ त्रिविध यज्ञ] १४-५६ तप के तीन भेद - 
शारीर, वाचिक और मानस। १७-१९ इनमें सात्त्विक भादि भेदें से अत्येक त्रिविध 
ह। २०-१२ सात्तिक आदि त्रिविध दान। २३ 3४ तत्सत्‌ ब्रह्मनिदेश | २४-७४ 
इनमें “(3० से आरमयूचक 'तत्‌? से निप्काम और “सत्‌? से प्रशस्त कर्म का समावेश 
होता है। २८ शेप ( अर्थात्‌ असत्‌ ) इहलोक और परलोक में निष्फल है। 


अठारहवाँ अध्याय - मोक्षसंन्यासयोग 


१, २ अजुन के पूछने पर संन्यास और त्याग की कर्मयोगमार्गान्तर्गत 
व्याख्याएँ] ३-६ कर्म का त्याज्य-अत्याज्यविषयक निर्णय; यश्ञयाग आदि कर्मों को 
भी अन्यान्य कर्मों के समान निःसंगवुद्धि से करना ही चाहिये। ७-९ कमत्याग 
के तीन भेद - सात्त्विक, राजस और तामस। फछाशा छोड़ कर कर्तंव्यकर्म करना ही 
सात्विक त्याग है। १०, ११ कर्मफल्त्यागी है। क्योंकि कर्म तो किसी से भी छू ही 
नहीं सकता | १२ कर्म का विविध फल सात्तविक त्यागी पुरुष को वन्‍्धक नहीं होता ! 
१३-१५ कोई भी कर्म होने के पाँच कारण हैं। केवल मनुष्य ही कारण नहीं है। 
१६, १७ अतएव यह भहड्ढारबुद्धि - कि में करता हूँ - छूट जाने से कर्म करने पर 
मी अल्प रहता है। १८, १९ कर्मचोदना और कम्मसंग्रह का सांख्योक्त छक्षण और 
उनके तीन भेद। २०-२२ सात्तविक भादि गुण-भेद से ज्ञान के तीन भेद | ' अविभक्ते 
विमक्तेपु ? यह सात्त्िक ज्ञान है। २३-२५ कर्म की तिविधता। फलाशारहित कर्म 
सात्विक है। २६-२८ कर्ता के तीन मेद | निःसंग कर्ता सात्त्विक है। २९-३२ बुद्धि 
के तीन मेद | ३३-३५ घृति के तीन भेटठ | ३६-३९ सुख के तीन भेद्‌ | आान्मबुद्धि- 
प्रखाव्ज सात्विक सुख है | ४० गुणभेद से सारे जगत्‌ के तीन भेद) ४१-४४ गुणमभेद 
से चाठ॒र्वण्य॑ की उपपत्ति | ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य और झट्ठ के स्वभावजन्य कम। 
४६ चात॒र्वण्यविद्तित स्वकर्माचरण से ही अन्तिम सिद्धि। ४७-४९ परधम 
मयावह है। स्वकर्म सदोप होने पर मी अत्याज्य हैं। सारे कर्म स्वधम के अनुसार 
निः्संगबुद्धि के द्वारा करने से ही नेप्कग्यंसिद्धि मिलती है। ५०-५६ इस का निरूपण, 
कि सारे कर्म करते रहने से मी लिद्धि किस प्रकार मिलती है? ५७, ५८ इसी मार्गे 
को स्वीकार करने के विषम में अर्जुन को उपदेश | ५९-६३ प्रकृतिधम के सामने 
हे की एक नहीं चलती | ईश्वर की ही शरण में जाना चाहिये। भजन को यह 
«र. ३९ 
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उपदेश, कि इस गुह्य को समझ कर फिर जो दिल में आए सो कर | ६४-६६ भगवान्‌ 
का यह अन्तिम आश्वासन, कि सब धर्म छोड़ कर “ मेरी शरण में भा |? सब पापों 
से मुक्त कर दूँगा!” ६७-६९ कर्मयोगमार्ग की परंपरा को भागे प्रचलित रखने का 
अेय | ७०, ७१ उसका फल्माहात्य | ७२, ७३ कतंव्यमोह न्ट हो कर अजुन की 
युद्ध करने के लिए तैयारी | ७४-७८ ध्रृतराष्ट्र को यद्द कया सुना चुकने पर संजयकृत 
उपसंहार । 


श्रीमहूगवद्गीता 


प्रथमोष्यायः | 


धृतराष्ट्र उवाच | 
धर्मक्षेत्रे कुसक्षेत्र समवेता शुयुत्लचः । 
मामकाः पाण्डवाओव किमकुर्वेच सक्षय ॥ १ ॥ 


पहला अध्याय 


[ भारतीय युद्ध' के भआरंम में श्रीकृष्ण ने अर्जुन की जिस गीता का उपदेश 
किया हैं, उसका छोगों में प्रचार कैसे हुआ ! उसकी परंपरा वर्तमान महामारत 
ग्रन्थ में ही इस प्रकार टी गई है - युद्ध भारंम होने से प्रथम व्यासजी ने धृतराष्ट्र 
से जा बर कहा, कि “ यदि तुम्हारी इच्छा बुद्ध देखने की हो, तो मैं अपनी दृष्टि 
हुम्हें देता हूँ।? इसपर धघृतराष्ट्र ने कहा, कि ' मैं अपने कुछ का क्षय अपनी दृष्टि से 
नहीं देखना चाहता। ? तब एक ही स्थान पर वैंठे बैठे, सब बाते का अत्यक्ष शान हो 
जाने के लिए संजय नामक सूत को व्यासजी ने विव्यद्ृष्टि दें दी| इस संजय के द्वारा 
युद्ध के अविकल इत्तान्त घृतराष्ट्र को अवगत करा देने का प्रवन्ध करके व्याउंजी चंके 
गये (मं. भा. भीष्म. २)। जन्र आगे युद्ध में भीष्म आइत हुए; और उक्त प्रबन्ध 
के अनुसार समाचार सुनाने के लिए पहले सज्ञय ध्रृतरष्ट के पास गया, वंव भीष्म के 
बारे में शोक करते हुए. धृतराष्ट्र में संजय को आज्ञा दी, कि युद्ध की सारी वातों का 
वर्णन करो | तदनुसार संजग्र ने पहले दोनों दलों की सेनाओं का वर्णन किया; और 
फिर धृतराष्ट्र के पूछने पर गीता बतलाना भारंम किया है। आगे चछ कर यह सब 
वार्ता व्यासजी ने अपने शिष्यों को, उन दिष्यों में से वैशंपायन ने जनमेंजय को 
आर अन्त में सौती ने शौनक को सुनाई महाभारत की सभी छपी हुई पोयियों में 
भीष्मपर्व के २५ थे अध्याय से ४२ वें अध्याय तक यही गीता कही गई हैं। इस 
परंपरा के अनुसार - ] 

घरतराष्ट्र ने पूछा - (१) है संजय ! कुर्क्षेत्र की पृण्यभूमि में एकनरित मेरे 
मौर पाण्डु के युद्धेच्छुक पुत्र ने क्या किया 

| « [हस्तिनापुर के चहूँ ओर का मैदान कुर्क्षेत्र है। वर्तमान विछी शहर 
| इसी मैदान पर वसा हुआ है। कौरव-पाण्डवों का पूर्वज कुर नाम का राजा इस 
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सख्षय उवाच | 
$$ इष्टवा तु पाण्डवानीकं व्यूहं इर्योधनस्तदा। 
आचार्यम्रपसद्भस्य राजा वचनमतन्नवीत्‌ ॥ २ ॥ 


पद्थेतां पाण्डुपुन्नाणाम्ाचार्य महती चमृम्‌। 
व्यूढां हुपदपुत्नेण तब शिप्येण घीमता ॥ ३ ॥ 
अन्न झ्रा महेप्वादा सीमाजुनसमा गधि। 
थुयुधानो विराटस्व टुपदत्ध महार्थः॥ ४ ॥ 
चृष्टकेतुश्नेकिवानः काशिराजश्व वीर्यवान | 
पुरुजित्कुन्चिमोजश्व शाव्यम्व नरगुद्गचः॥ ५॥ 
यरुधामन्युश्र पिक्रान्त उत्तमीौजाश्व वीयेबान। 
सीमदों द्रौपदेयाय्थ सर्वे एवं महार॒थाः॥ ६ ॥ 
| मैदान को हल से बड़े कष्टपूर्वक जोता करता था । आतणएव़ इसके क्षेत्र (या खेत ) 
* | कहते हैं। जब इन्द्र ने कुद को यह वरदान व्या, कि इस क्षेत्र में जो छोग तय 
| करते करते या युद्ध में मर जाएँगे, उन्हें स्वर्ग की प्राप्ति होगी | तब उसने इस 
| क्षेत्र में हछ चलाना छोड़ दिया (म, भा. शल्य. ५३ ) | इन्द्र के इस बरदान के 
| कारण ही यह क्षेत्र धर्मक्षेत्र या पुण्यक्षेत्र कहछाने छगा | इस भैदान के विप्य में 
| थह कया प्रचलित हैं, कि यदों पर परशुराम ने एकीस जार सारी पए्रय्वी को 
| निःक्षत्रिय करके पितृतपंण किया था; और अर्वाचीन काल में भी इसी क्षेत्र पर 
| बड़ी बड़ी वद़ाइयाँ हो चुकी दे । ] 
संजय ने कहा - (२) उस समय पाण्डवों की सेना को व्यूह रच कर ( खटट ) 
देख, राजा दुर्याधन ( ोण ) आचार्य के पाउ गया; लीर उनसे कहने छगा, कि- 
] [ महामारत (म. भा. भी. १९. ४-७; मन॒. ७. १९२१ ) के उन अच्यायों 
| में - कि जो गीता से पहले छिखे गये हे - यह वर्णन हैं, कि जब कीरवों की सेना 
| का मीप्म-द्वारा रचा हुआ ब्यूह पाण्डवों ने देखा; और जब उनकी अपनी ढेंठा 
| कमर दीख पडी, तथ उन्होंने युद्धविद्या के अनुसार वज्ञ नामक च्यूह स्वकर मपदी 
| सेना खड़ी की | युद्ध में भ्रतिव्िन ये व्यूह चदला करते थे | ] 
(३) है भाचाय ! पाण्डुपुत्रों की इस बड़ी सेना को देखिये, कि बिठकी ब्यूहस्वता 
तुम्हारे बुद्धिमान स्रिप्य द्रुपदपुत्र ( श्रष्ुम्न ) ने की है। (४ ) इसमें झर, महाघदवर 
और युद्ध में मीम तथा अजुनतरीखे युयुवान (सात्यकि ); विर्ाद 338 महास्थी 
हुपद, (५) ध्ृष्केठ, चेकितान और वीयेवान काशिराज पुदकषित्‌ कुन्तिमील मोर 
नरथ्रेष्ट शैव्य, (६) इसी प्रकार पराक्रमी शुधामन्य और वीरवेश्याढी ठत्तमौत; 
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अस्माक॑ तु चिशेष्ठा ये तान्निबोध ह्विजोत्तम 
नायका मम सैन्यस्थ उंज्ञार्थ तान्वदीसि ते॥ ७॥ 
भवान्पीष्मन्व कर्णश्व क्पन्व समित्तिश्षयः। 
अभ्वत्थामा विकर्णेश्न सौमदत्तिस्तथैव च ॥ ८ ॥ 
अन्ये च बह॒वः झ्ूरा मदये त्यक्तजीविताः। 
नानाशस्त्रप्रहरणाः सर्वे युद्धविशारदाः॥ ९ ॥ 
अपयांप्त तद॒स्माक॑ चले भीष्मामिरक्षितम्‌ । 
पर्याप्त लिदसेंतेषां वर्ल॑ भीमाभिरक्षितम्‌॥ १०॥ 


एवं सुभद्रा के पुत्र ( अभिमन्यु ) तथा द्रौपदी के ( पाँच ) पुत्र - ये सभी महारथी है। 
| [ इस हजार धनुर्धारी योद्धाओं के साथ अकेले युद्ध करनेवाले को महारथी 
| कहते है। ठोनों भोर की नेताओं में जो रथी, महारथी अथवा अतिरथी थे, 
| उनका वर्णन उद्योगपर्ण (१३४ से १७१ तक ) में आठ अध्यायों में किया गया 
| है बह चतला विया है, कि धृष्टकेत शिशुपाल का वेद था। इसी प्रकार पुरुजित्‌ 
| इन्तिमोन, ये दे मिन्न भिन्न पुरुषों के नाम नहीं हैं। निस कुन्तिमोज राजा को 
| इन्ती गोद टी गई थी, पुरुजित्‌ उसका औरस पुत्र था; और भजन का मामा था। 
| (म. भा. उ. १७१. २ )। युद्धामन्यु और उत्तमौजा, दोनों पाश्चात्य थे; और 
| चेक्षितान एक यादव था। थुघामन्यु भौर उत्तमौजा, दोनों अजुन के चक्ररक्षक ये | 
| झीन्य शिवी देश का था। ] 
(७) है द्विजभेष्ट | अब हमारी ओर सेना के जो मुख्य मुख्य नायक है, उनके नाम 
मी में आपको सुनाता हूँ; ध्यान दे कर सुनिये | (८ ) आप और भीष्म, कर्ण और 
रणजबित कृप, अश्वत्थामा और बिकर्ण (दुर्योधन के सौं भाइयों में से एक ), तथा 
सोमकत्त का पुत्र (भूरिश्रवा ), (९) एवं इनके सिवा बहुतेरे अन्यान्य शूर मेरे 
ढिए, प्राण देने को तैयार है; और समी नाना अकार के शस्त्र चलाने में निपुण तथा 
युद्ध में प्रवीण हैं| ( १० ) इस प्रकार हमारी यह सेना - जिसकी रक्षा स्वर्य॑ भीष्म 
कर रहे है - अपर्यात्त अर्थात्‌ अपरिमित या अमर्याव्ति है। किन्तु उन (पाण्डबों ) 
की यह सेना- जिसकी रक्षा भीम कर रहा हैं-पर्योप्त र्थात्‌ परिमितः या 
मयांदित है! कट 
। [ इस छोक में 'पर्यात! और “अपयर्स! शर्ब्दों के अर्थ के विषय में मत- 
| भेद है। 'पर्यात? का सामान्य अर्थ बस? या काफी? होता है | इसलिए कुछ छोग 
| यह अर्थ बतलांते है, कि ' पाण्डवो की सेना काफ़ी है; और हमारी काफ़ी नहीं 
| है। ? परन्तु यह अये ठीक नहीं हैं। पहले उद्योगपर्व में ध्तराष्ट्र से अपनी सेना 
| का वर्णन करते समय उक्त मुख्य खेनापतियों के माम बतलछा कर दुर्योधन ने 
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अयनेपु च॒ सर्वेपु यथाक्षागमवस्थिता: । 
भीष्ममेवासिरक्षन्तु मवन्‍्तः सर्वे एच हि॥ ११॥ 


| कहा है, कि ' मेरी सेना बड़ी और गुणवान्‌ है। इसलिए जीत मेरी ही होगी! 
| (उ, ५४, ६०-७० ) | इसी प्रकार आगे चल कर मीष्मपवे में (जिस समय 
| द्वोणाचार्य के पास दुर्योधन फिरसे सेना का वर्णन कर रहा था, उस समय भी ) 
| गीता के उपर्युक्त ःछोकों के समान ही छोक डसने अपने मुंह से ज्यों-के-त्यो कहे 
| हैं (भीष्म. ५१, ४-६)! और तीसरी बात यह है, कि सब सैनिक को 
| प्रोत्साहित करने के लिए ही हर्षपूवंक यह वर्णन किया गया है | इन सब बातों का 
| बिचार करने से इस स्थान पर “अपर्यात! झछब्द का “अमर्याव्ति, अपर या 
| अगणित ? के सिवा और कोई भर्थ ही हो नहीं सकता | 'पर्यात' शब्द का धात्रर्य 
|  बहूँ ओर (परि-)वे्टन करने योग्य ( आप्-प्रापणे ) है। परन्तु 'अमुक काम 
| के लिए पर्यात ? या ' अमुक मनुष्य के लिए पर्यात ? इस प्रकार पर्यात झब्द के 
| पीछे चढ॒र्थी अर्थ के दूसरे शब्द जोड़ कर प्रयोग करने से 'पर्यात' शब्द का यह 
| अर्थ हो जाता है - ' उस काम के लिए या मनुष्य के लिए भरपूर अथवा समर्थ।! 
| भौर, यदि 'पर्या” के पीछे कोई दूसरा शब्द न रखा जाए, तो केवल ध्पयांत! 
| शब्द का अर्थ होता है  मरपूर, परिमित या जितकी ग्रिमती की जा सफ़ती है | * 
| अच्ठत छोक में 'पर्यात? शब्द के पीछे दूसरा झब्द नहीं है। इसलिए यहीं पर 
| उसका उपर्युक्त दूसरा अर्थ ( परिमित या मर्याव्ति ) विवक्षित है; और महामारत 
| के अतिरिक्त अन्यत्र भी ऐसे अयोग किये जाने के उदाहरण ब्रह्मानन्दगिरिक्ृत यीका 
| में दिये गये हैं। कुछ छोयों ने यह उपपत्ति बतलाई है, कि डुर्योधन मय से अपनी 
| सैना को 'अपर्यात! अर्थात्‌ “बस नहीं?! कहता है। परन्तु यह ठीक नहीं है। 
| क्योंकि, दुर्योधन के डर जाने का वर्णन कहीं मीं नहीं मिल्ता। किन्तु इसके 
| विपरीत यह वर्णन पाया जाता है, कि डु्योघन की बड़ी भारी सेना को देख कर 
| पाण्डवों ने वज्र नामक व्यूह सवा; और कौरवों की अपार सेना को देख युविश्ि 
| को बहुत खेद हुआ था (म. मा. मीष्म, १९.५ और २१, १)। पाण्डवों की 
| सेना का सेनापति धृष्टयुम्न था। परन्तु « भीम रक्षा कर रहा है? कहने का कारण 
| यह है, कि पहले दिन पाण्डवों ने जो बज़ नाम का ब्यूह रचा या, डक रक्षा 
| के लिए. इस च्यूह के अग्रमाग में भीम ही नियुक्त किया गया था। अतः 
| सेनारक्षक की दृष्टि से दुर्योधन को वही सामने दिखाई दे रहा था| (म. मा. 
| मीष्म. १९, ४-११, ३३+ ३४ ) और इसी अर्थ में इन ढोनों ऐेनाओों के विषय 
| में मह्ामारत से गीता के पहले के अध्यायों में धीमनेत्र' और 'मीष्मनेत्र! कहा 
| गया है (देखो म. भा. मी. ३०. १ )।] 


(११) (तो अब) नियुक्त के अनुसार सब अयनों में - अथांत्‌ सेना के मित्र 


पहला अध्याय द्श्ए५ु 


$ $ तस्य सझ्षनयन्हर्ष कुरुवृद्धः पितामहः। 
सिंहनाद विनद्योञ्लेः शंख दध्मी प्रतापवान ॥ १२॥ 
ततः शांखाश्व भेयश्व पणवानकगोमुखाः। 
सहसैवाभ्यहन्यन्त ल शब्दस्तुसुलोषसवत्‌ ॥ १३ ॥ 
ततः श्वेतैहयैयुक्ते मह॒ति स्यन्दने स्थितों। 
माधवः पाण्डव्लैव दिव्यो शंखो प्रदृष्मतुः॥ १४ ॥ 


पाश्चजन्यं हृषीकेशो देवदतं घनखयः। 
* पौण्डू दष्मी महाशंख भीमकर्मा वृकोदरः॥ १०॥ 


मिन्न प्रवेशद्वारों में - रह कर ठुम सब को मिल करके भीष्म की ही सभी ओर से 
रक्षा करनी चाहिये। 


|. [ सेनापति भीष्म स्वयं पराक्रमी और किसी से मी हार जानेवाले न ये। 
| 'सभी ओर से सब को उनकी रक्षा फरनी चाहिये,” इस कथन का कारण 
| दुर्योधन दूसरे स्थल पर ( म. भा. भी. १५, १५; २०-९९, ४०.४१ ) यह वतलाया 
| है, कि मीष्म का निश्चय था कि हम शिखण्डी पर शज्ञ न चल्एगे। इसलिए 
| शिखण्डी की ओर से भीष्म का घात होने की संभावना थी। अतणएब सब्र 
| को सावधानी रखनी चाहिये- 

| भरक्ष्यमाणं दि बको हन्यात्‌ सिंह महाचरूम। 

। भा सिंह जम्ठुकेनेव घातयेथा: शिखण्डिना ॥ 

| ' महात्रलूवान्‌ सिंह की रक्षा न करे, तो भेडिया उसे मार डालेगा; इसलिए 
| जंबुक सदश शिखण्डी से सिंह का घात न होने दो। ” शिखण्डी को छोड़ और 
| दूसरे किसी की भी खबर लेने के लिए. भीष्म अकेले ही समर्थ थे। किसी की 
| सहायता की उन्हें अपेक्षा न थी। 


(१२) (इतने में ) दुर्योधन को हर्षाते हुए. प्रतापशाली इद्ध कौरव पितामह 
( सेनापति मीष्म ) ने सिंह की ऐसी बड़ी गगेना कर (लड़ाई की सलामी के लिए ) 
अपना शंख फूँका। (१३) इनके साथ ही अनेक शंख, मेरी (नौवतें), पणव, 
मानक और गेोमुख (ये लड़ाई के बाजे ) एकठम बनने छगे; और इन वार्नों 
का नाद चारों ओर खूब शूंज उठा। (१४) अनन्तर सफ़ेद घोड़ों से जुते हुए 
चड़े रथ में बेठे हुए माघव (शीकृष्ण ) और पाण्डव ( अर्जुन ) ने (यह सूचना 
करने के लिए - कि अपने पक्ष की मी तैयारी है - प्रत्युचर के दँग पर ) दिव्य शंख 
बजाये। ( १५ ) दृषीकेश अर्थात्‌ श्रीकृष्ण ने पांचजन्य ( नामक शंख ), अअ्जुन ने 
देवदत्त, भर्यक्र कर्म करनेवाले इकेदर अथौत्‌ मीमसेन ने पौण्डू नामक चड़ा शंख 


घश्६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र 


अनन्तविजय राजा झुन्तीपुत्रो युधिष्टिर:। 
नकुलः सहदेवश्थ उघोपमणिपुष्पको ॥ १६॥ 
काश्यश्व परमेप्वासः शिखण्डी च महारथः। 
चृष्टयुन्नों विराट्श्व सात्यकिश्वापराजित: ॥ १७॥ 
छुपढ़ी दोपदेयात्थ सर्वेद्ाः पथिवीपते 
सोमदश्य महाबाहुः बांखान दष्छः पथक्‌ प्रथक्‌ ॥ १८ ॥ 
स धोषों धार्तराष्ट्राणां हृदयानि व्यदारयत्‌ 
नमश्न पृथित्री चेव तुमलछों व्यननाइयन ॥ १९॥ 
६६ अथ व्यवस्थितान्दछूवा धार्तराष्ट्रन्कपिष्वजः | 
अवृत्ते शख्रसम्पाते घनुरुद्मम्य पाण्डचः ॥ २०॥ 
ह॒पीकेशं तदा वाक्यमिदमाह महीपते 
अज्'ुन इवाच | 


सेंबायोरुमयाम॑ध्ये रथ स्थापत्य मेध्च्युव ॥ २१ ॥ 
यावद्दितानिरीक्षे5्ह॑ योद्घुकामानवस्थितान । 
कैमेया सह थोद्धव्यमस्मिन्‌ रणसमुद्यमे ॥ २२ ॥ 
ओत्स्यमानानवेक्षे5ह य एवेष्त्र समागता:। 


|. 3... पे, "2.० न 


घातंराष्ट्रस्य इवुंद्धेयुद्धे त्रियचिकीपंव: ॥ २३ ॥ 


खर 


फूँका। (१६ ) कुन्तीपुत्र राजा युविष्टिर ने अननन्‍्तविजय, नकुछ और सहदेव 
सुवोष, एवं मणिपुप्पक, (१७ ) महाधनुधर कादिराल, महारथी शिखण्डी, धृष्युम्न, 
विराट, तथा अजेय सात्यकि, (१८ ) डुपद और द्रौपदी के (पॉचों) जेंटे, तथा 
महावाहु सौमद्र ( अभिमन्यु ) इन सब ने, हैं राजा ( धृतराष्ट्र ) ! चारों ओर मायने 
अपने अलग शंख बजाये। (१९) भाकाश और प्रथिवी को दहला देनेंवाडी उठ 
तुमुल आवाज ने कौरवों का कलेजा फाड़ डाला | 


(२० ) अनन्तर कौंर्ों को व्यवस्था से खड़े देख, परस्पर एक दूसरे पर 
शक्प्रहार होने का समय आने पर कपिध्वज पाण्डव अर्थात्‌ अर्जुन, (२१) हैं 
राजा . धृत्तराष्ट्र | श्रीकृष्ण से ये शब्द बोंडा- अर्जुन ने कहा-हें अच्युत! मेगा 
स्थ दोनों सेनाओं के बीच ले चल कर खड़ा करों, (२२ ) इतने में युद्ध की इच्छा 
से तैयार हुए इन लोगों को मैं अवलोकन करता हूँ; और मुझे इस रणतंआम में 
कैनके साथ छटड़ना है, एवं (२३ ) बुद्ध में इु्बृद्धि डुयोधन का कल्याण करने की 


पहछा अध्याय ध्श्छ 


सज्य उवाच 


ए्वमुक्तों हपीकेशों झुडाकेशेन भारत | 
सेनयोंरुमयोम॑थ्ये स्थापयित्वा रथोच्तममर ॥ २४ ॥ 


इच्छा से यहाँ जो लड़नेवाले जमा हुए, हैं में देख हे] संजय बोला - ( २४) 
है ध्रवराष्ट्र! भुडकेदय अर्थात्‌ आल्त्य को जीतनेवाले अर्जुन के इस पकार कहने पर 
हपीकेश अर्थात्‌ इन्द्रियों के स्वामी श्रीकृष्ण ने (अर्जुन के ) उत्तम रथ को दोनों 
सेन्रार्ओं के मध्यमाग में ला कर खड़ा कर दिया; और - 


| [ दृपीफेंप और गुडकेंश शब्दों के जे अर्थ ऊपर ढिये गये हैं, वे टीका- 
| क्वारों के मतानुसार हैं। नारदपंचरात्र में भी 'हपीकेश” की यह निरक्ति है, कि 
| हृपीक « इन्द्रियों और उनका ईशा ८ स्वामी (मारटपंच, ५, ८, १७)। और 
| अमरकोश पर क्षीरत्वामी की जो टीका है, उसमे लिखा है, कि हृपीक (अत 
| इन्द्रियाँ ) शब्द आननन्‍द्र देना, इस धातु से चना हैं। इच्त्रियों मनुष्य के। 
| भानन्द देती है | इसलिए, उन्हें हृपीक कद्ते है| वथापि, यह शंका होती, हैं 
। कि हृपीकेश और शुडकेश का जो आर्थ ऊपर दिया गया है, वह ठीक है या नहीं ! 
| क्योंकि, हृपीक (अर्थात्‌ इन्द्रियों) और गुडाका ( भौर निद्रा या आरूस्य ) 
| थे झन्द पचलित नहीं हैं। दृपीकेश और गुडकेश इन ठोनो शब्दों की, झुत्पत्ति 
| दूचरी रीति से भी रूग सकती है। छृपीक + इईंश और गुडाका + ईशा के बढ़ले 
| दपी + केश और शुड्धा + केश ऐसा मी पदच्छेद किया जा सकता है; और फिर 
| यह अर्थ हो सकता है, कि हुपी अर्थात्‌ हर्ष से खड़े किये हुए या प्रशस्त जिसके 
| केश (बाल) हूँ, वह श्रीकृष्ण; और गुद्दा अर्थात्‌ यूद्र या घने जिसके केश है, 
| चह अजुन। भारत के टीकाकार नील्कण्ठ में गुडकेश शब्द का यह अथ, गीता 
| १०. २० पर अपनी टीका में विकल्प से सूचित किया है। भौर सृत के बाप का 
| जे होमहर्पण नाम है, उससे हृपीकेश शब्द की उल्लिखित दूसरी व्युत्पत्ति को भी 
| असंभवनीय नहीं कह सकते । महामारत के शान्तिपवोन्तगंत नारायणीयोपाख्यान 
| में बिंप्णु के मुख्य मुख्य नामों की निरुक्ति ठेते हुए यह अर्थ किया है, कि हर्षी 
| अर्थात्‌ सानन्ददयक; और केश अर्थात्‌ किरण | और कह्दा है, कि उूयच 

| अपनी विभूतियों की किरणों से उमत्त जगत्‌ को हर्षित करता हैं, इसलिए उसे 
| दृपीकेश कहते है (शान्ति. ३४१. ४७ और ३४२. ६४, ६५ देखो; उद्ये, ६९ ९ ) 
| भीर पहले >क्ेकीं में कहा गया है, कि इसी स्कार केशव झआज्द मी केस अथात्‌ 
| किरण झत्रु से बना है (शां, ३४१, ४७ ) इनमें कोई मी अर्थ क्यो न लें! पर 
| श्रीकृष्ण और अर्जुन के ये नाम रखे जाने के उमी अंझों में योग्य कारण वतलछाये जा 
| नहीं सकते ? छेकिन यह ढोप मैदक्तिकों का नहीं है) जो व्यक्तिवाचक या विशेष 


६१८ ग्रीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र 


भीष्मद्गोणप्रमुखतः सर्वपां च महीक्षिताम्‌ ! 
उवाच पार्थ पश्येतान्समवेतान्कुरनिति ॥ २७ ॥ 
तत्रापश्यत्स्थितान्पार्थ: पितृनथ पितामहान्‌ । 

(रु ८ (३ 
आचायान्‍्मातुलान्श्रावृन्पुन्रान्पीत्रान्लखींस्तथा ॥ २६ ॥ 


शवशुरान्सुहृदैव सेनयोरुभयोरपि ) 
तान्समीक्ष्य स कोन्तेयः सर्वान्तन्धूनवास्थितान ॥ २७॥ 
क्रपया परयाविष्टो विषीदज्षिद्मनवीत्‌ | 
अज्चुन उवाच | 
$ ६ दृश्वेस स्वज॒न कृष्ण युय॒त्छुं समुपस्थितम्‌ ॥ २८ ॥ 


सीदन्ति मम गान्नाणि भुख॑ चर परिशुष्यति । 
वेपधुस्ध शरीरे में रोमहयंश्थ जायते ॥ २९ ॥ 


गाण्डीवं स्नंसते हस्तात्त्वक्वैच परिदद्मयते। 
न च॒ झक्रोम्यवस्थातुं श्रमतीव च मे मनः ॥ ३०॥ 


निमित्तानि च पश्यामि विपरीतानि केशव । 
न च अ्रेयोध्लुपश्यामि हत्वा स्वजनमाहवे ॥ ३१ ॥ 


| नाम भल्यन्त रूढ हो गये हैं, उनकी निरुक्ति बतलने में इस अकार फी अड्चनों 

| का भाना या मतभेद हो जाना बिलकुल सहज वात है। ] 
(२५) भीष्म, द्रोण तथा सब राजाओं के सामने (वे ) बेले, कि ' अर्जुन ! यहाँ 
एकत्रित हुए. इन कौरवों फो देखे |? ( २६ ) तब भजजुन को दिखाई दिया, कि वहाँ 
पर इकटठे हुए सब ( अपने ही ) बड़े-बूढे, आजा, आचाये, मामा, भाई, बेटे, वाती, 
मित्र, (२७ ) ससुर और स्ेही दोनों ही सेनाओो में हैं। ( और इस अकार ) यह 
देख फर - कि वे समी एकनित हमारे बान्धव हैं - कुन्तीपुत्र अज्ञुन ( २८) परम 

करुणा से व्याप्त होता हुआ खिल हो फर यह कहने छंगा - 
अजुन ने कहा - है कृष्ण युद्ध करने की इच्छा से (यहाँ) नमा हुए 
इन स्वजनों फो देख कर (२९) मेरे यात्र शिथिल हो रहे है, मुंह सूख रहा 
है, शरीर में कँपकेंपी उठ कर रोएँ भी खड़े हो गये हैं; ( ३० ) गाण्डीव ( धनुष्य ) 
हाथ से गिर पड़ता है; और शरीर में भी सर्वत्र दाह हो रहा है। खड़ा नहीं रहा 
जाता और मेरा मन चकर-सा खा गया है। (३११) इसी अकार दे केशव ! ( म॒शे 
सब ) लक्षण विपरीत दिखते हैं; भौर खजनों को युद्ध में मार कर भेव भर्थात्‌ 
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न कांक्षे बिजय॑ कृष्ण न च राज्यं सुखानि च। 
कि नो राज्येन गोविन्द कि मोगेजीविवेन वा॥ ३२ ॥ 


येपासर्थ कांक्षितं नो राज्य सोगा; खुखानि च। 
त इमे5्वस्थिता थुद्धे प्राणांस्त्यक्या धनानि च॥ 3ेश॥ 


आचार्य: पिवरः पुत्रास्तथैव च पितामहाः | 
मातुलाः श्वज्ञुरा: पौचाः स्थालाः सम्बन्धिनस्तथा॥ ३४ ॥ 


ण्तान्न हन्तुमिच्छामि ध्ववोषपि मछुसद॒व ! 
अपि ब्रैल्ोक्यराज्यस्य छेतोंः कि नु महीकृतें॥ ३५ ॥ 


निहत्य धातंराष्ट्राज्ः का प्रीतिः स्थाज्जनादेन । 
पापमेवाश्रयेद्स्मान्हत्वैवानावतायिनः ॥ ३६॥ 


तस्माल्ञाहां वर्य हन्तुं धा्ेराष्ट्रान्स्ववान्धवान | 
स्वजन हि कर्थं हत्वा छुखिनः स्याम माघव ॥ २७॥ 


कल्याण ( होगा ऐसा ) नहीं दीख पड़ता | (३२ ) हैं कृष्ण | मुझे विषय की इच्छा 
नहीं, न राज्य चाहिये और न सुख ही। है गोविन्द ! राज्य, उपमोग था जीवित 
रहने से ही हमें उसका क्या उपयोग है ! ( ३३ ) जिनके लिए, राज्य की, उपभोगों की 
भौर छुखो की इच्छा करनी थी, वे ही ये छोंग जीव और संपत्ति की भाज्ा छोड़ 
कर युद्ध के लिए खडे हैं। ( ३४ ) आचार्य, बड़े-बूढें लड़के, दाद, मामा, ससुर, 
नाती, साछे और संबन्‍्धी, ( ३५ ) यद्रपि ये ( हमें ) मारने के किए खड़े हैं, तथापि 
है मधुय्दन ! तैछोक्य के राज्य तक के लिए, में ( इन्हे ) मारने की इच्छा नहीं करता । 
फिर प्रथ्वी की वात है क्या चीज़! (३६ ) हैं जनादन ] इन कौरवों की मार कर 
हमारा कौन-सा प्रिय होगा! यद्ञपि ये आतवायी है, तो भी इनको मारने से हमें 
पाप ही छगेंगा | ( ३७ ) इसलिए, हमें अपने ही वान्धव कौरवों को मारना उचित 
नहीं है। है माधव ! स्वजरनों को मारकर हम सुखी क्योंकर होगे ! 


|. अम्निदे गरइ्श्ैव शख्रपाणिवनापहाः | क्षेत्रदराहरख्व पडेते आततायितः |] 
| (वसिष्ठस्मू, ३, १६ ) अर्थात्‌ घर जछाने के लिए आया हुआ, बिप देनेवाला, 
| हाथ में हाथियार कर मारने के ले छिए आया हुआ, धन दट़ कर छे जानिवाला 
| भौर या जी खेत दरणकर्ता-ये छः आततायी हैं। मनु ने मी कहा है, कि 
| इन दुषटों को बेघड़क जान से मार डालें, इसमें फोई पातक नहीं है (मन, ८ 
| ३१५०, ३५१ )॥ 


६४२० गीतारहस्य अथवा कर्मयागश्ञास्त्र 


६ $ यद्यप्येते न पक्षयन्ति लोसोपहतचेतल:। 
कुलक्षयक्र्त ढ़ोष॑ मित्रद्"ोंहे च पातवकम ॥ शे८ ॥ 


कर्थ न ज्ञेयमस्मामिः पापादस्मालिपर्तितुम्‌ | 
कुलक्षयक्वतत दोष प्रपस्यद्धिजनादन ॥ ३५ ॥ 


कुलक्षये प्रणश्यन्ति कुलूधर्मा: सनात्तना: | 
धर्मे नहे कुल कृत्लमधर्मोइसिसवत्युत ॥ ४०॥ 


(३८ ) छोम से जिनकी बुद्धि नष्ट हो गई है, उन्हें कुछ के भय से होनेवाला 
दोप और मिन्रद्रोह का पातक यद्यपि दिखाई नहीं देता, ( ३९ ) तथापि है जबाईन ! 
कुलक्षय का दोप हमें स्पष्ट दीख पड़ रहा हैं। अतः इस पाप से पराड्ूमुख होने की 
बात हमारे मन में भाये बिना कैसे रहेगी १ 


| [ प्रथम से ही यह प्रत्यक्ष हो जाने पर - कि युद्ध में गुरवध, सदृद्वघ भीर 
| कुछक्षय होगा - लड़ाईसंबन्धी अपने कर्तव्य के विषय में अजुन फो जो व्यामोह 
] हुआ, उसका क्या बीज है ! गीता में भागे प्रतिपादन है, उससे इसका क्या संबन्ध 
| है! और उस दृष्टि से प्रथमाध्याय का कौन-सा महत््व है !- इन सब प्रश्नों का 
| विचार गीतारहस्य के पहले और फिर चौदहर्वें प्रकरण में हमने किया है, उसे 
| देखो। इस स्थान पर ऐसी साधारण युक्तियों का उल्लेख किया गया है। जैसे, लोभ 
। से बुद्धि नष्ट हो जाने के कारण दुऐ्टों को अपनी दुष्टता जान पड़ती हो, तो चतुर 
| पुरुषों को दुप्टों के फन्‍्दे में पड़ कर दुए्ट न होना चाहिये- “न पांपे प्रतिपापःस्थात्‌ ?- 
| उन्हें डुप रहना चाहिये। इन साधारण युक्तियोँ का ऐसे प्रसद्ध पर कह्दों तके 
| उपयोग किया ज्ञा सकता है, अथवा करना चाहिये ! यह भी ऊपर के समान ही 
| एक महत्त्व का प्रश्न है। और इसका गीता के अनुसार जो उत्तर है, उसका 
| हमने गीतारहस्य के बारहवें प्रकरण ( प्रष्ठ ३९३-३९८ ) में निरूपण किया है। 
| गीता के अगले अध्यायों में जो विवेचन है, वह अर्जुन की उन झेकाओं की निदृच्ि 
| करने के लिए है, कि जो उसे पहले अध्याय में हुईं थीं। इस बात पर ध्यान 
| दिये रहने से गीता का तात्पये समझने में किसी प्रकार का सन्देह नहीं रह जाता। 
| भारतीय युद्ध में एक ही राष्ट्र और घर्म के छोगो में फूड हो गई थीः ओौवे 
| परस्पर भरने-मारने-पर उतारू हो गये ये। इसी कारण से उक्त झंकाएँ उत्तन्न 
| हुई हैं। अर्वाचीन इतिहास में जहाँ जहँ। ऐसे प्रसंग आाये है, वहों ऐसे ही मन 
| उपस्थित हुए हैं। अस्त; भागे कुलक्षय से जो जो अनर्थ होते हैं, उन्हें अचुत 
| स्पष्ट कर कहता है। ] 

(४० ) कुछ का क्षय होने से उनातन कुल्धर्म नष्ट होते है, (कुछ-)ध्मों के 


पहला अध्याय घर 


अधमोभिभवात्कृष्ण प्रदुष्यन्ति छुलल्लियः। 
स्रीए दृष्ठारु वाष्णंय जायते वर्णसल्डूरः ॥ ४१ ॥ 


सहूरो वरकायिव कुलघ्नानां कुछस्य च। 
पदन्ति पितरों होर्षा छ्तपिण्डोक्कक्रिया:॥ ४२ ॥ 


5 च 


इपेरेल: कुलघ्नानां वर्णलड्ूरकारंकेः । 
उत्लायन्ते जातिधर्मा: कुछघर्माश्व शाश्वताः॥ ४३ ॥ 


उत्सन्नकुलूधमार्णां मनुष्याणां जनादंन। 
नरके नियतं वासो सवतीत्यनुझुशुम ॥ ४४॥ 


8६ भहों चत महत्पापं कर्तुं व्यवसिता बयम्‌। 
यद्वाज्यलुखलोभेन हन्तुं स्वजनमुय्यताः॥ ४५ ॥ 
यदि सामप्रतीकारमणरस्त्र शस्रपाणयः | 
धार्तेराष्ट्रा रणे हन्युस्तन्मे क्षेमतरं भवेत्‌ ॥ ४६॥ 


दूटने से समृचे कुल पर अधर्म की घाक जमती है। (४१) है कृष्ण ! अधमे के 
फैलने से कुलस्रियों विगड़ती ह। हे वार्प्णय ! स्रियों के बिगड़ जाने पर वर्णसंकर 
होता है। (४२) और बर्णठंकर होने से वह कुल्धातक को और (समग्र ) कुछ 
को निश्वय ही नरक में ले जाता है; एवं पिण्डटन और तपंणादि क्रियाओं के छत 
हो जाने से उनके पितर भी पतन पातें हैं। (४३ ) कुल्घातकों के इन वर्णसंकरकारक 
दोषी से पुरातन छातिधर्म और कुल्धर्म उत्सत्न होते हें। (४४ ) और है जनादं॑न ! 
हम ऐसा सुनते आ रहे है, कि लिन मनुप्यों के कुलधर्म विच्छिन्न हो जाते हैं। उनको 
निश्चय ही नरकवास होता हैं। हे 
(४० ) देखो तो सही ! मम राज्य-सुख-लोम से खजनों को मारने के लिए 
उद्यत हुए है, ( सचमुच ) यह हमने एक बडा पाप करने की योजना की है! (४६) 
इसकी अपेक्षा मेश अधिक कल्याण तो इसमें होगा, कि में निःशर्त्र हो कर प्रतिकार 
करना छोड़ दूँ; ( और ये ) शत्नधारी कीरव मुझे रण में मार डालें । संजय ने कहा - 
| [ रथ में खट्टे हो कर युद्ध करने की प्रणाली थी। अतः “रथ में अपने 
| स्थान पर बैठ गया? इन झाब्दों से यही अर्थ अधिक व्यक्त होता है, कि खिन्न 
| हो जाने के कारण युद्ध करने की उसे इच्छा न थी। महाभारत में कुछ स्थलों 
| पर इन रथो का जो वर्णन है, उससे टीख पड़ता है, कि भारतकालीन रथ प्रायः 
| दो पहियों के होते थे; बड़े-बड़े रथों में चार-चार घोड़े जोते जाते थे; और रथी एवं 
| ारथी .ोनों अगले भाग में परस्पर एक दूसरे की भाजवाजू में बैठते ये। रथ 


दर गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


सञ्ञय उवाच 
ण्वमुक्‍्त्वाष्जुनः संख्ये स्थोीपसथ उपाविशत्‌ | 
विसुज्य सशरं चाप॑ शोकसंविश्षमानसः ॥ ४७॥ 


इति श्रीमह्तगवद्गीताप्तु उपनिषत्सु त्रह्मविधाया थोगशाज्र श्रीक्षष्णाजुनसंधादे 
अजुैनविपादयोगी नाम प्रथमोड्ध्यायः ॥ १ ॥ 





| की पहचान के लिए कित्येक रथ पर एक प्रकार की विशेष ध्चजा लगी रहती थी। 
| यह बात प्रसिद्ध है, कि अर्जुन की ध्वजा पर प्रत्यक्ष हनुमान ही बैठे थे। 
(४७ ) इस प्रकार रणभूमि में मापण कर, शोक से व्ययितचित अजुन ( हाथ का ) 
धघत॒प्य-वाण त्याय कर रथ में अपने स्थान पर योंद्दी बैठ गया ) 
इस प्रकार थीमगवात्‌ के गाये हुए - भर्थाव्‌ कहे हुए + उपनिपद्‌ में अह- 
विद्यान्तगत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शासत्रविषयक श्रीकृष्ण और अजुन के संवाद 
में अजुनविषादयोग नामक पहला अध्याय समाप्त हुमा) 


[ गीतारहस्य के पहले ( प्रष्ठ ३), तीसरे (पृष्ठ ६० ), और ग्यारहवें ( पृष्ठ 
२५३ ) प्रकरण में इस संकल्प का ऐसा अर्थ किया गया है, कि गीता में केवल 
ब्रह्मविद्या ही नहीं है, किन्तु उसमे ब्रह्मविद्या के आधार पर कर्मंथोग का प्तिपादन 
किया गया है। यद्यपि यह संकल्प महाभारत में नहीं है, परन्त यह गीता पर संन्यात- 
मार्गी टीका होने के पहले का होगा। क्योंकि, संन्‍्यासमार्य का कोई भी पण्डित ऐसा 
संकल्प न लिखेगा। और इससे यह अकट होता है, कि गीता में संन्याख्मागें का 
प्रतिपादन नहीं है। किन्ठु कर्मयोंग का शास्त्र समझ कर संवाद रूप से विवेचन है। 
संवादात्मक और श्ास्रीय पद्धति का भेद रहस्य के चौदहवें प्रकरण के आरंभ ९ 
बतलाया गया है। ] 


दूसरा अध्याय धद्र्रे 


द्वितीयोष्ध्यायः । 


सञ्ञय उवाच | 
ते तथा क्षपयाविश्मश्रपूणोकुलेक्षणम्‌ 
विर्षादन्तामिदूं चाक्यमुवाच सधुसूदनः ॥ £ ॥ 
श्रीभगवानुवाच | 
कुतरूतवा कस्मलमिदं विपमे समुपास्थितम्‌ | 
अनारय॑जुष्टमस्वग्येमकीर्तिकरमजञुन ॥ २ ॥ 
क्ेब्य॑ मा सम गमः पार्थ नेतत्त्वस्युपपद्यत | 
क्षुद्द हदचदीवेल्य त्यकत्वोत्तिट परन्तप॥ ३॥ 
अर्जुन उवाच | 
६६ कर्थ भीष्ममहं संख्ये दोणं च मधुस्दन । 
दपाभिः पतियोत्त्यामि पूजाहांचरिस्तदव ॥ ४ ॥ 


दूसरा अध्याय 


संजय ने कहा - ( १) इस मकार करुणा से व्याप्त लेखों में आर्य, मरे हुए, 
आर विपाद पानेवाले अजुन से मथुंसूटन (श्रीकृष्ण) यह बोले - भ्रीमगवान्‌ ने कहा - 
(२) है अर्जन ! संकट के इस प्रसंग पर तेरे (मन में ) यह मोह (कब्मर्ल ) 
] है भा गया, जिसका कि आर्य अर्थांत्‌ सत्पुरुषों ने (कमी ) आभाचरण नहीं 
किया, जो अधोगति को पहुँचानेवाल् है, और जो दुष्कीतिकारक है ! (३ ) हे पाये! 
ऐस। नामई मत हो! यह तझे शोभा नहीं देता । अरे, शत्रुओं को ताप देनेवाले! 
अन्तःकरण की इस क्षुद्र दुबंचता को छोड़ कर (युद्ध के लिए.) खड़ा हो | 
| [इस स्थान पर हमने 'परन्तप? शब्द का अर्थ कर तो दिया है; परन्तु 
| बहुतेरे शीकाकारों का यह मत हमारी राय में युक्तिंगत नहीं है, कि अनेक 
| स्थानों पर आनेयाले विशेषणरूपी संबोधन या झृष्ण-अर्जुन के नाम गीता में 
| हेतुगर्भित भथवा अभिप्रायरद्दित प्रयुक्त हुए हैं। हमारा मत है, कि पद्मरचना 
| के लिए अनुकूल नामों का प्रयोग किया गया है; और उनमें कोई विशेष अर्थ 
| उद्दिष्ट नहीं है | अतएवं कई बार हमने #ओोक में प्रयुक्त नामो का ही हृवहू 
| अनुवाद न कर “सर्जन! या श्रीकृष्ण” ऐसा साधारण अनुवाद कर दिया है। _] 
वर्जन ने कह् - (४) है मधुयन ! में (परम-)पृज्य भीष्म और द्रोण 


ध्रछ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्ञास्र 


सुरूनहत्वा हि महालुभावान श्रेयो भोकतुं सैक्ष्यमपीद लोके। 
हत्वार्थकामांस्तु गुरूनिहैव भुख्जीय सोगात रुधिरपादिंग्धान ॥ ५॥ 
ल चैतदविगः कतरज्नो गरीयों यहा जयेम यदि वा नो जयेयुः। 
यानेंव हत्वा न जिजीविपामस्ते-्यस्थिता: भमुखे चातंराष्ट्री: ॥ ६ ॥ 


कार्पण्यद्रोपोपहतस्व॒सावः पुच्छामि त्वा घर्मलम्मूढचेताः | 
यच्छेयः स्यानिश्चितं ब्रृद्दि तन्‍्मे शिष्यस्ते5हँ शाधि मां त्वां प्रपज्तम्‌ ॥॥॥ 


के साथ युद्ध में चार्णो से कैसे लड्रेंगा? (५) महात्मा गुरु लोगों को न मार कर इस 
लेक में भीख मॉग करके पेट पालना भी अयस्कर है; परन्तु भर्यंलोहुप (हों तो भी ) 
गुरु लेगों को मार कर इसी जगत्‌ में मुझे उनके रक्त से सने हुए भाग भोगने पड़ेगे। 
| [ गुरू लोगो ” इस बहुवचनान्त शब्द से बड़ें-बुढ़ों' का ही भर्थ छेना 
| चाहिये। क्योंकि, विद्या सिखानेबाला शुरू एक द्रोणाचार्य को छोड़ सेना में 
| भोर कोई दूसरा न था। युद्ध छिडने के पहले जब्र ऐसे गुरु लोगों - भर्थात्‌ 
| भीष्म, दोण और शल्य -की पादवन्दना कर उनका भाशीवाद लेने के लिए 
| युधिष्टिर रणागण में अपना कवच उतार कर नम्रता से उनके समीप गये, तब 
| सिष्टसंप्रयाय का उचित पालन करनेवाले युधिप्ठिर का अमिनन्दन कर सब ने 
| इसका कारण बतलाया, कि दुर्योधन की ओर से हम क्यों लड़गे ! 
| अर्थेस्य पुरुषो दासो दासस्ववर्थों न कस्यचित्‌ 
| ड्ाति सत्यं सद्वाराज बद्धोडरम्यर्थेन कौरेचें: ॥ 
[| “सच तो यह है, कि मनुष्य आर्थ का गुलाम है। भर्थ किसी का गुछाम नहीं। 
| इसलिए, है युधिष्ठिर महाराज! कौरवों ने मुझे अर्थ से जकड़ रखा है? (म. भा. 
| मीष्म, भ. ४३. छो. ३५, ५०, ७६ )। ऊपर जो यह 'अर्थलोल॒प! शब्द है, वह 
| इसी छोक के अर्थ का चीतक है। ] 

(६ ) हम जय प्राप्त करे या हमें (वे लोग ) जीत हें - इन दोनों बातो में 
प्रेयस्कर कौन है, यह भी समझ नहीं पड़ता । जिन्हें मार कर फिर जीवित रहने की 
इच्छा नहीं, वे दी ये कौरव (युद्ध के लिए.) सामने डटे हैं ! 

| [ 'गरीय/ शब्द से प्रकट होता है, कि अर्जुन के मन में  अधिकाश लेगों 
| के अधिक छुख ? के समान कर्म और अकमे की छघुता-गुद्ता ठहराने की कतौी 
| थी | पर वह इस बात का निर्णय नहीं कर सकता थो,-किं उस कसौटी के 
| अनुसार किंसकी जीत होने में मलाई है ! गीतारहस्य प्र, ४, ४. ८४-८७ देखो। ] 


(७) दीनता से मेरी स्वामाविक दृत्ति नष्ट हो गई | ( मुझे अपने ) घर्म मर्यात्‌ करतेब्य 
का मन में मोह हो गया है। इसलिए मैं तुमसे पूछता हूँ। जो विश्वय से अेयस्कर 


दूखरा अध्याय बद्श्थु 


न हि प्रपश्यामि ममापनुद्यायच्छोकम्॒च्छोषणमिन्द्रियाणाम्‌ । 
अवाप्य भूमावसपत्नरुद्ध राज्य छराणामपि चाशिपत्यम्‌ ॥ ८॥ 


सक्षय उवाच | 
एबमुकक्‍ता ह॒पीकेश गुडाकेशः परन्तपः । 
न योत्स्य इति गोविन्द्रम॒कत्वा तृप्णीं बश्रूव ह॥ ९ ॥ 


तम्॒बाच ह॒पीकेशः पहसजन्निव भारत । 
सेनयोरुभयोम॑ध्ये विपीदन्तमिदं बचः ॥ १०॥ 


हो, वह मुझे वतलाओ। में तम्हारा श्िप्य हूँ। मुझ शरणागत को समझाइये। 
(८) क्योंकि एय्वी का निष्कण्टक समृद्ध राज्य था देवताओं (स्वर्ग) का भी 
स्वामित्व मिल जाए, तथापि मुझे ऐसा कुछ भी (साधन ) नहीं नज़र भाता, कि 
जो इन्द्रियों फो सुखा डालनेवाले मेरे इस शोक की दूर करे। संजय ने कहा - 
(९) इस श्रकार शबुसन्तापी गुदकेश अर्थात्‌ अर्जुन ने दृपीकेश ( श्रीकृष्ण ) से 
कहा; और ' मैं न ल्ट्टेंगा? कह कर वह चुप हो गया। (१०) (फिर) हे मास्त 
( धृतराष्ट्र ) | दोनों सेनाओं के बीच खिन्न होकर बैठे हुए भजुन से श्रीकृष्ण कुछ 
हँसते हुए-से बोले । 
| [एक भोर तो क्षत्रिय का त्वघधम और दूसरी ओर ग़ुरहत्या एवं कुल्क्षय 
| के पातकी का सय - इस खींचातानी में ' मरे या मारे ! - के झमेके में पड़ कर 
| भिक्षा मॉगने के लिए तैयार हो बानेवाले अर्जुन को अत्र भगवान्‌ इस जगत्‌ मे 
| उसके उद्चे कर्तव्य का उपदेश करते हैं । अर्जुन की शंका थी, कि लड़ाई जैसे कर्म 
| णे भात्मा का कल्याण न होंगा। इसी से जिन उदार पुरुषों ने परन्नझ्ष का ज्ञान 
[ आ्राप्त कर अपने आत्मा का पूर्ण कल्याण कर लिया है, वे इस दुनिया में कैसा 
| बर्ताव करते हैं ? यहीं से गीता के उपदेश का आरंभ हुआ हैं। मगवान्‌ कहते है, 
| कि संसार की चालू-दाल के परखने से ठीख पड़ता है, कि आत्मज्ञानी पुरुषों के 
| जीवन बिताने के अनाटिकाल से दो मार्ग चले भा रहे हैं (गीता २३. ३; और गीतार. 
[ प्र. ११ देखो )| आत्मज्ञान संपादन करने पर श्ुकत्तरीखे पुरुष संसार छोड़ कर 
| भानन्ढ से मिक्षा मॉगते फिरते हैं, तो जनकसरीखे दूसरें आत्मज्ञानी ज्ञान के पश्चात्‌ 
| भी स्वर्धर्मानुसार छोगें के कल्याणार्थ संसार के सैकड़ों व्यवहारों में अपना समय 
| व्गाया करते हैं। पहले मार्ग को सांख्य या सांख्यनिष्ठा कहते है; और दूसरे को 
| कर्मयोग या योग कहते हैं ( छोक ३९ देखो ) | यद्यपि गेनो निष्वाएँ प्रचलित है, 
| तथापि इनमें कर्मथोग ही अधिक ओर है - गीता का यह सिद्धान्त भागे बतलाया 


| 28० (गीता ५. २)। इन दोनों निष्ठाभों में से भव अर्चुन के मन की चाह 
बी २. ४० 


श्र गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्तर 


श्रीभगवानुवाच 


8 8 अशोच्यानन्वशोचस्वं प्रज्ञावादांस्ध भापसे | 
गतासनगतारूँस् नानुश्ोचन्ति पण्डिता: ॥ ११॥ 
न लेवाहं जातु नाख॑ न त्वं नेमे जनाधिपाः। 
न चेच न भसविष्यामः सर्वे बयमतः परम्‌ ॥ १२९॥ 


| ठंन्यासनिष्ठा की ओर ही अधिक बढ़ी हुई थो। भतएव उठी मार्ग के तत्वशान 
| से पहले भजुन फी भूल उसे सुझा दी गई है; और भागे ३९ वें छोक से कर्मपोग 
| का प्रतिपादन करना मगवान्‌ ने भारंम कर दिया है। साख्यमार्गवाले पुरुष शान 
| के पश्चात्‌ फर्म भले ही न फरते हों; पर उनका ब्रदाशन भौर कर्मयोग का त्ह्मान 
| कुछ जुद्ा-जुदा नहीं। तब सांख्यनिष्ठा के अनुसार टेखने पर भी आत्मा यदि 
| भविनाशी भीर नित्य है, तो फिर चफ़ग्रक व्यर्थ। है, कि 'में अशुक को कैठे 
| माँ १ |? इस प्रकार किंचित्‌ उपहासपूर्यक अर्जुन से भगवान्‌ का प्रथम कथन है।] 
श्रीभावान्‌ ने फहा -- ( ११) जिनका शोक न करना चाहिये, तू उन्हीं का 
शोक कर रहा है; और शान की वार्ते करता है! किसी के प्राण (चाहे) जाएँ या 
€ चाहे ) रहें; शानी पुदष उनका शोक नहीं करते | 
॥ [इस ोक में यह कहा गया है, कि पण्डित लोग प्रार्णो के जनि था 
| रहने का शोक नहीं फरते। इसमें जाने का शोक करना तो मामूली बात है | उत् 
| न करने का उपदेश करना उचित है। पर टीकाकारों ने प्राण रहने का शोक कैछा 
| भौर क्यों करना खाहिये। यह शंका करके बहुतकुछ चर्चा की है; और कई 
| ए्की ने कहा है, कि मूर्ख एवं अशानी छोगों का प्राण रहना, यह शोक का ही 
| कारण है। किन्तु इतनी बाल की खाल निकालते रहने की अपेक्षा ' शोक करना! 
| शब्द का ही “मछा या बुरा लगना ! अथवा ' परवाह करना? ऐसा व्यापक 
| भर्थ करने से फोई भी अडचन रह नहीं जाती। यहाँ इतना ही वक्तन्य है, कि 
| ज्ञानी पुरुष को दोनों चातें एक ही सी होती रद । ] 
(१२) देखो न, ऐसा तो है ही नहीं, कि में ( पहले) कभी न था। तू और ये 
राजा लोग (पहले) न थे। भौर ऐसा भी नहीं हो सकता, कि हम सब लोग भव 
आगे न हंगे। 
| [इस 'छोक पर रामानुज-माष्य में जो टीका है, उप्तमें लिखा है- इस 
| लोक से ऐसा सिद्ध होता है, कि में? अर्थात्‌ परमेश्वर और “वू एवं राजा 
| छोग? अर्थात्‌ अन्यान्य आत्मा, दोनों यदि पहले ( अतीतकाल में ) थे; भौर 
| आगे होनेवाले हैं, तो परमेश्वर और आत्मा, दोनों ही प्रथक्‌, स्वतन्त्र और निल्ल 
| हैं। किन्ठ यह अनुमान ठीक नहीं है; साप्रदायिक आग्रह का है। क्योंकि इस 


इसरा अध्याय द्श्७ 


बेहिनोंपस्मिन्यथा देंढे कौमारं यौवन जरा। 
तथा देहान्वरपाप्ति्धीरस्तत्र न मुछयति॥ ६३॥ 

( ६ मात्रास्पश्चास्तु कौन्तेय शीतोष्णसुखदुःखद़ाः । 
आगमापायिनो5नित्यास्वांस्तितिक्षस्त्र भारत ॥ १४ ॥ 


| स्थान पर प्रतिपाद्य इतना ही है, कि सभी नित्य हैं | उनका पारस्परिक संचन्ध यहा 
| बतलाया नहीं है; और बतछाने की कोई आवश्यकता भी न थी | जहाँ वैसा प्रसंग 
| भाया है, वहां गीता में ही ऐसा अद्वैत सिद्धान्त (गीता ८. ४; १३, ३१ ) स्पष्ट 
| रीति से बतलाया दिया है, कि समस्त म्राणियों के शरीरों में, देहधारी आत्मा में 
| अर्थात्‌ एक ही परमेश्वर हूँ। ] 
(१३) जिस प्रकार देह धारण करनेवाले को इस देह में वाह़पन, जवानी और 
खुद्गाण प्रात होता है, उसी प्रकार (आगे) दूसरी देह प्राप्त हुआ करती है| (इसलिए) 
ड्स विषय में शानी पएुरुप को मोह नहीं होता। 


|. [ भजन के मन में यही तो बड़ा डर या मोह था, कि ' अमुक को मैं कैंसे 
| मारूँ ।? इसलिए उसे दूर करने के निमित्त तत्व की दृष्टि से मगवान्‌ पहले इसी का 
| विचार बतलाते है, कि मरना क्या है और मारना क्या है ( छछोक ११-३० ) १ 
| मनुष्य केवल देहरूपी निरी वस्त ही है; वरन्‌ देह और आत्मा का समुच्यय है। 
| इनमें - अहंकाररूप से व्यक्त होनेवाला भात्मा नित्य और अमर है। वह आज 
| है, कह था और कछ भी रहेगा ही | अतएव मरना या मारना शब्द इसके लिए 
| उपयुक्त ही नहीं किये जा सकते; और उसका शोक भी न करना चाहिये। अब 
| बाकी रह गई देह; सो यह प्रकट ही है, कि वह अनित्य और नाशवान्‌ है। भाज 
| नहीं तो कछ, कल नहीं तो सौ वर्ष में सही; उसका तो नाश होने ही का है - 
| अद्य वाउवदशतान्ते वा मृत्युर्ते प्राणिन धुवः ? ( भाग, १०, १. ३८ ); और एक 
| देह छू भी गई, तो कर्मो के अदुसार आगे दूसरी देह मिले बिना नहीं रहती। 
| भतएव उसका भी शोक करना उचित नहीं । साराश देह या क्षात्मा, दोनों दृश्यों 
| से विचार करे, तो सिद्ध होता है, कि मरे हुए का शोंक करना पागलपन है। 
| पायलूपन मंछे ही हो; पर यह अवदय वतल्यना चाहिये, कि वर्तमान देह का नाश 
| होते समय जो छ्लेश होते हैं, उनके लिए शोक क्यों न करें! भतणव अब मगवान्‌ 
| इस कायिक सुखदुःखों का स्वरूप बतल्य कर दिखलते हैं, कि उनका मी शोक 
| करना उचित नहीं है । ] 
(१४) है झुन्तिपुत्र ) शीतोष्ण या सुखढ्ुःख देंनेवाले, मात्राभो अगोत्‌ 
चाह्य सृष्टि के पदार्थों के (इन्द्रियों से) जो संयोग है, उनकी उत्पत्ति होती है और माशझ 
ड्ोता है । (भतण्‌ब ) वे अनित्य अर्थात्‌ विनाशवान्‌ हैं। हे भारत | (शोक न करके ) 
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य॑ हि न व्यथयन्त्येते पुरुष पुरुषषंस | 
समदुःखसुर्ख॑ घीरं सोध्म्तत्वाय कल्पते॥ १५॥ 
उनको व्‌ सहन कर। (१५) क्योंकि, है नरशरष्ठ | सुख और दुश्ख को समान माननेवाले 
जिस शानी पुरुष फो उनकी व्यथा नहीं होती, वही अम्ृतत्व अर्थात्‌ अमृत ब्रह्म की 
स्थिति को प्राप्त कर लेने में समर्थ होता है। 
|... [जिस पुरुष को अद्यात्मैक्य-शान नहीं हुआ और इसी लिए जिसे नाम- 
| रूपात्मक जगत्‌ मिथ्या नहीं जान पडा है, वह बाह्य पदार्थों और इन्द्रियों के 
| संयोग से होनेवाले शीत-उष्ण भादि या सुखदुःख आदि विकारों को सत्य मान 
| कर आत्मा में उनका अध्यारोप किया करता है; और इंस कारण से उतको दुःख 
| की पीड़ा होती है। परन्तु जिसने यह जान लिया है, कि ये समी विकार प्रकृति 
| के हैं. (आत्मा अकर्ता भौद भव्त्ति है), उसे सुख मोर दुःख एक ही से हैं। 
| भव अर्जुन से भगवान्‌ यह कहते हैं, कि इस समबुद्धि से तू उनको सहन कर। 
| और यही अर्थ अगले अध्याय में अधिक विस्तार से वर्णित है। शाकरभाध्य में 
' | 'माज्” शब्द का आर्थ इस प्रकार किया है - मीयते एमिपिति मात्राः ? अर्थात्‌ 
! | जिनसे बाहरी पदार्थ मापे जाते हैं या ज्ञात होते हैं, उन्हें इन्द्रियोँ कहते हैं। 
। पर मात्रा का इन्द्रिय अर्थ न करके कुछ लोग ऐसा भी आर्य करते हैं, कि 
| इम्द्रियों से मापे जानेवाले शब्द-ऊप आदि वाह्य पढाथों को मात्रा कहते हैं। और 
| उनका इर्द्ियों से जो स्पर्श अर्थात्‌ संयोग क्षेतरा है उसे मानास्पणश कहते हैँ। 
| इसी अर्थ को हमने स्वीकृत किया है। क्योंकि, इस छोक के विचार गीता में 
' | आगे जहां पर आये हैं। ( गीता ५. २५-२३ ) वहाँ धाह्मस्पशे' शब्द है। और 
| 'मात्रास्पर्ण! झब्द का हमारे किये हुए अर्थ के समान अर्थ करने से इन वोनों 
| शब्दों का आर्थ एक ही सा हो जाता है। तथापि इस प्रकार ये दोनों शब्द मिल्ते- 
| जुछते हैं, तो भी मात्रास्पर्श शब्द पुराना दीख पड़ता हैं। क्योंकि मनुस्यति 
|(६- ५७ ) में इसी अर्थ में मात्रासंग-शब्द आया है; और दृहदारण्यकोपनिषद 
| में वर्णन है, कि मरने पर ज्ञानी पुरुष के आत्मा का माल्ार्भों से अरंतर्ग 
| (मान्राउसंस्गः ) होता है। अर्थात्‌ वह मुक्त हो जाता है; और उसे संश नहीं 
| रहती (बू. माध्यं- ४. ५. १४; वे. सू. शा, मा. १. ४- २२ )। शीतोष्ण और 
] सुखदुः पद उपलक्षणात्मक हैं। इनमें राग-द्वेष, सत-भसत्‌ और मृत्यु-अमरत्त 
| इत्मादि परस्परविरोधी इन्दों का समावेश होता है। ये सब मायासृष्टि के इन 
| हैं। इसलिए. प्रकद है, कि अनित्य मायायष्टि के इन इन्दों को शान्तिपूर्वक चेह 
| कर इन छल्दों से बुद्धि को छुड़ाये बिना ब्रह्मप्राति नहीं होती (गीता २. ४५ 
[ ७. २८ और गीतार. प्र. $ पृष्ठ २२६ भौर २४५-२४७ देखो ) अध्यात्मशाज 
| की दृष्टि से इसी अर्थ को व्यक्त कर दिखलाते हैं - ] 


दूसरा अध्याय ; ६२५९ 


8६ नासतो चिद्यते भावों नामरावो विद्यते सतः 
'उमयोरपि दृष्ठोष्न्तस्वनयोस्वच््यद्शिभिः ॥ १६ ॥ 


(१६ ) जो नहीं ( असत्‌ ) है, वह हो ही नहीं सकता; और जो है, ( 
उसका अभाव नहीं होता। तच्वन्ञानी पुरुषों ने 'सत्‌ और असत्‌ ! दोनों का अन्त 
डेख लिया है - अर्थात्‌ अन्त देख कर उनके स्वरूप का निर्णय किया है। 
| [इस छोक के “अन्त! शब्द का अर्थ और 'राद्धान्त', 'ठिद्धान्त! एवं 
| 'झतान्त' शब्दों (गीता १८. १३ ) के 'अन्त? का कर्थ एक ही है। शाश्रतकोश 
| (३८१) में अन्त! शब्द के ये अर्थ हैं - ' स्वरूपप्रान्तयोरन्तमन्तिकेडपि 
| प्रयुज्यतते | ” इस #ठोक में सत्‌ का अर्थ ब्रह्म और अखत्‌ का अर्थ नामरूपात्मक्‌ 
| ध्च्य जगत्‌ हैं (गीतार, प्र. ९ पृष्ठ २२६-२२७; और २४५-२४७ देखों )| 
| स्मरण रहें, कि ' जो है, उसका अभाव नहीं होता ? इत्यादि तत्त्व देखने में ययपि 
| सत्कार्यवाद के समान दीख पड़े तो मी उनका भर्थ कुछ निराला है। जहाँ एक 
| वस्तु से दूसरी वस्तु निर्मित हैं - उदा०, बीज से चृक्ष - वहाँ सत्कार्यवाद का तत्त्व 
| उपयुक्त होता है। प्रस्तुत 'छोक में इस प्रकार का प्रश्न नहीं है। वक्तव्य इतना 
| ही हैं, कि सत्‌ अर्थात्‌ जो है, उतका अस्तित्व (भाव ) और असत्‌ भर्यात्‌ जो 
| नहीं है उसका अमाव, ये दोनों नित्य यानी सदैव कायम रहनेवाले हैं | इस प्रकार 
| क्रम से दोनों के भाव-अमाव को नित्य मान छे, तो भागे फिर आपनदी आप 
| कहना पड़ता है कि जो 'सत्‌? उसका नाझ हो कर उसका 'भसत्‌? नहीं हो जाता | 
| परन्तु यह अनुमान, और सत्कार्यवाद में पहले ही ग्रहण की हुईं एक वस्तु की 
| क्ार्यकारणरूप उत्पत्ति, ये दोनों एक सी नहीं हैं (गीतार. प्र. ७ प्र. १५६ )। 
[| माध्वमाष्य में इस शोक के “ नासतों विद्यते मावः ? इस पहले चरण के “ बिद्यते 
| मावः ? का * विद्यते + अमावः ? ऐसा पदच्छेड है और उसका;यह अयथ किया है, 
| कि भसत्‌ यानी अव्यक्त-प्रकृति का अभाव, अर्थात्‌ नाश नहीं होता । और जन्र 
] कि दूसरे चरण में यह कहा है, कि सत्‌ का भी नाश नहीं होता, तब्र अपने 
| दैती संप्रदाय के अनुसार मध्वाचार्य ने इस #गक का ऐसा अर्य किया है, कि 
| उत््‌ और असत्‌ दोनों नित्य है ! परन्तु यह अर्थ सरल नहीं है। इसमें खींचातानी 
| है। क्योंकि स्वाभाविक रीति से टील पड़ता है, कि परस्परविरोधी असत्‌ और 
| सत्‌ शब्दों! के समान ही भमाव और माव ये ठो विरोधी शब्द भी इस स्थल 
| पर प्रयुक्त हैं) एवं दूसरे चरण में अर्थात््‌ “नामावों विद्यंते सतः? यहाँ पर 
| 'नामावों? में यदि अमाव शब्द ही लेना पड़ता हैं, तो प्रकट है, कि पहले में 
| माव छझब्द ही रहना घाहिये। इसके अतिरिक्त यह कहने के लिए, कि अख्त्‌ 
| और सत्‌ ये दोनों नित्य हैं- 'भमाव” और 'विद्यत! इन पदों के दो वार प्रयोग 
। | करने की कोई आदव्रत्यक्रता व थी। किन्तु मध्चाचार्य के कयनानुसार यदि इस 
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अविनाशि तु तद्विद्धि येन स्वेमिदं तवम्‌ | 
विनादामव्ययस्थास्य न कब्धित्कर्तुमईति ॥ १७॥ 
अन्तवन्त इसे देहा नित्यस्योक्ताः शरीरिण:। 
अनाशिनोउप्रमेयस्य तस्माग्ुध्यस्व सारत॥ १८॥ 


| दिखक्ति को भादरार्य मान भी छें, तो भांगे अठारहवें ोक में स्पष्ट कह है, कि 
| व्यक्त या दृब्यसष्टि में भानेवारे मनुष्य का शरीर नाशवान्‌ अ्यात्‌ अनित्य है। 
| अठण्ज़ आत्मा के साथ ही साथ मगवद्गीता के अनुसार, देह को भी नित्य नहीं 
| मान सकते। प्रकट रूप से सिद्ध होता है, कि एक नित्य है और दूसरा अनित्य] 
| पाठकों को यह दिखलाने के लिए/-कि सांप्रदायिक दृष्टि से कैसी खीचातानी 
| की जाती है? - मने नमूने के ढेंग पर यहाँ इस छोक का मध्यमाप्यवाल 
| भर्य लिख दिया है। अस्ठ, जो सत्‌ है, वह कमी नष्ट होने का नहीं। अतएव 
| सत्स्वरूपी भात्मा का शोक न करना चाहिये] और तत्त्व की दृष्टि से नामरूपात्मक 
| देह भादि अथवा सुखःदुख आदि विकार मूल में ही विनाशी हैं। इसलिए उसके. 
| नाश होने का शोक करना भी उचित नहीं। फलतः आरंभ में अर्जुन से जो 
| यह कहा है-कि “ जिसका शोक न करना प्वाहिंये, उसका तू. शोक कर रहा 
| हे ” -“वह सिद्ध हो गया। भव 'सत्‌? और “अस्त? के अथों को ही अगले दो 
| -छोकों में और भी स्पष्ट कर वतलते हैं - ] 
(१७ ) स्मरण रहे, कि यह € जगत्‌ ) जिसने फैछाया अथवा व्यास किया है, वह 
( मूल आत्मस्वरूप ब्रह्म ) भविनाशी हैं। इस अन्यक्त तत्त्व का विनाद्य करने के लिए 
कोई भी समर्थ नहीं है। 
|| ( पिछले छोक में जिसे सत्‌ कहा है, उसी का यह वर्णन है। यह वतछ 
| दिया गया, कि शरीर का स्वामी अर्थात्‌ भाव्मा ही “नित्य! श्रेणी में भाता है। 
| भव यह बतलछाते हैं, कि अनित््य या मसत्‌ किसे कहना चाहिये - ] 
(१८) कहा है, कि जो शरीर का स्वामी ( भात्मा ) नित्य, अविनादी और 
अविन्त है, उसे प्राप्त होनिवाले ये शरीर नाशवान अर्थात्‌ अनिल है। अतण्न है 
भारत ) तू युद्ध कर। 
| [ सारांश, इस प्रकार नित्य-अनित्य का विवेक करने से तो यह भाष ही 
| शढ्ा द्ोता है, कि “ मैं अमुक को मारता हैँ ', और युद्ध न करने के लिए. अर्जुन 
' | ने जो कारण दिखलाया था, वह निर्मूल हो जाता है। इसी अर्थ को भत्र भर 
| भधिक स्पष्ट करते हैं - ] 
|. [क्योंकि यह आत्मा नित्य और खयं अकर्ता है। खेल तो सब अक्ृति 
. | का ही है। कठोपनिषद्‌ में यह और अगल शोक आया है (कठ, २.१८, १९)+ 
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य प्नं वेत्ति हन्तारं यब्वेनं मन्‍्यते हतम्‌ | 
उसौ तो न विजानीतो नाय॑ हन्ति न हन्यते॥ १९ ॥ 


न जायते प्रियते वा कद्ाचिन्ञायं भत्ता मविता वा न भूयः । 
अजो नित्यः शाश्वतोथ्य॑ पुराणो न हन्यते हन्यमाने झारीरें॥ २० ॥ 


बेदाविनाशिनं नित्यं य एनमजमव्ययम्‌ | 

कर्थ स पुरुषः पार्थ के घातयति हन्ति कम्‌॥ २१ ॥ 
बासांसि जीणोनि यथा विहाय नवानि ग्रह्नाति नरोष्पराणि। 
तथा द्वारीराणि विहाय जीर्णान्यन्यानि संयाति नवानि देही॥ २२॥ 


नेने छिन्दन्ति शस्त्राणि नेन॑ दहति पावकः। 
न चेन॑ छ्लेंद्यन्यापो न शोपयति मारुतः॥ २रे ॥ 


| इसके अतिरिक्त महामारत के अन्य स्थानों में भी ऐसा वर्णन है, कि काल से सब 
| असे हुए हैं। इस काल की क्रीडा को ही यह ' मारने और मरने ” की लौकिक 
| उंशाएँ हैं (शां, २५. १५) |] गीता (११. ३३) में मी आगे भक्तिमागं की भाषा 
| से यही तत्व भगवान्‌ ने अर्जुन फी फिर वतलाया है, कि मीष्म-द्रोण भादि को 
| फालस्वरूप से मेंने ही पहले मार डाला है। तू केवल निमित्त हो था| ] 


(१९) (शरीर के स्वामी या आत्मा) को ही मारनेवाल मानता है या ऐसा समझता 
है, कि वह मारा जाता है; उन दोनों को ही सच्चा ज्ञान नहीं हैं| (क्योंकि) यह 
(आत्मा ) न तो मारता है और न मारा ही जाता है। (२०) यह (भात्मा ) न 
तो कमी जन्मता है और न मरता ही है। ऐसा मी नहीं हैं, कि यह (एक बार ) 
हो कर फिर होने का नहीं। यह अज, नित्य, शाश्रत और पुरातन है। एवं शरीर 
का वध हो जाय तो भी मारा नहीं जाता। (२१) है पार्थ ! जिस ने जान लिया, 
कि यह आत्मा अविनाशी, नित्य, अज और अव्यय है, वह पुरुष किसी को कैसे 
मरवाबेगा और किसी को कैसे मारेगा! (२२) जिस प्रकार ( कोई ) मन॒ष्य पुराने 
वर्त्रों को छोड़ कर नये ग्रहण कप्ता है, उसी अकार देही अर्थात्‌ शरीर का स्वामी 
भात्मा पुराने दरीर त्याग कर दूसरे नये शरीर घारण करता है। (२३ ) इसे अांत्‌ 
भात्मा को शत्ज काट नहीं सकते; इसे आग जला नहीं सकती; वैसे ही इसे पानी 
मिया या गछा नहीं सकता और वायु सुखा भी नहीं सकती है। 

| [बस्तर की यह उपमा प्रचलित है। मद्दामारत में एक स्थान पर, एक घर 

| (शाढा) छोड़ कर दूसरे घर में जाने का दृष्टान्त पाया जाता है (शां. १५. १६); 

| और एक अमेरिकन अन्यकार ने यही कल्पना पुस्तक में नई जिल्द बॉधने का 
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अच्छेद्यीधयमद्ाह्मोध्यमक्केद्योपशोष्य एव च 
नित्य: सर्वंगतः स्थाणुरचलोष्यं सनातनः ॥ २४ ॥ 
अन्यक्तोष्यमचिन्त्यो5यमविकार्यो ध्यम्ु च्यते । 
तस्भादेव॑ विद्त्िन नानुशोचितुमईसि ॥ २५॥ 

$ 8 अथ चेन॑ नित्यजात नित्यं वा मन्यसे गम्तम्‌ । 
तथापि त्वं महाबाहों नैद्॑ शोचितुमरसि ॥ २६ ॥ 
जातस्य हि थ्ववों झत्यु्ृच॑ जन्म ग्॒तस्य च। 
तस्मादर्परिद्यार्यकर्थ न त्व॑ शोचितुमहसि ॥ २७॥ 


| दृशन्त देकर व्यक्त की है | पिछले तेरहवें छोक में वालपन, जबानी और बुद्रापा, 
| इन तीन अबस्थाओं को जे! न्याय उपयुक्त किया गया है, वही भत्र उब शरीर 
| के विपय में किया गया है | ] 
(२४ ) (कमी भी ) न कटनेवाला, न जब्नेवाल्ला, न मीगनेवाला भौर न सख़नेवाला 
यह ( आत्मा) नित्य, सर्वव्यापी, स्थिर, अचछ और सनातन अयोौत्‌ चिरन्तन है। 
(१५ ) इस आत्मा को ही अव्यक्त ( अर्थात्‌ जो इन्द्रियों को गोचर नहीं हो सकता ), 
अचिन्त्य ( अर्थात्‌ जो मन से भी जाना नहीं जा सकता ), भौर भविकाये (अर्थात्‌ 
जिसे किसी' भी विकार की उपाधि नहीं है ) कहते हैं | इसलिए उसे ( आत्मा को ) 
इस प्रकार का समझ फर उसका शोक करना तुझे उचित नहीं है। 
| [ यह वर्णन उपनिपर्दों से लिया है। यह वर्णन निर्गुण भात्मा का हैं, सगुण 
[ का नहीं। क्योंकि अविकार्य या अविन्त्य विशेषण सगुण को छग नहीं सकते 
| गीतारहस्य प्र. ९ देखो )। आत्मा के विपय में बेदान्तशात्र का जो अन्तिम 
| बिद्वान्त है, उसके आधार से शोक न करने के लिए यह उपपत्ति बतलाई गई हैं | 
| भव कदाचित्‌ कोई टेसा पूर्वपक्ष करे, कि हम आत्मा को नित्य नहीं समझते, 
| इसलिए व॒म्दवारी उपपत्ति हमें ग्राह्म नहीं; ते इस पूर्वपक्ष का प्रथम उल्लेख करके 
[ भगवान उसका यह उत्तर देते हैं, कि-_] 

(२६ ) अथवा, यदि तू ऐसा मानता हो, कि यह आत्मा (नित्य नहीं, 
शरीर के साथ ही) सदा जन्मता या उदा मरता है, तो भी है मह्दात्राहू | उठका 
शोक करना तुझे उचित नहीं। (२७) क्योंकि जो जनन्‍्मता है, उसकी मृत्यु निश्चित 
है, और जो मरता है, उसका जन्म निश्चित है। इसलिए, (इस) अपरिदार्य बात 
का ( ऊपर उछिखित तेरे मत के अनुसार भी ) शोक करना तुझकी उचित नहीं] 

|... [ स्मरण रहे, कि,ऊेपर के दो छोककों में चतछाई हुई उपपत्ति पिद्धान्तपव 
| की नहीं है।यह: ' भय च ८ अथवों ? झब्द से बीच में ही उपत्यित किये हुए 
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६ ६ अव्यक्तादीनि भ्ृतानि व्यक्तमध्यानि सारत। 
अव्यक्तनिधनान्येव तब्र का परिंदेवना ॥ २८ ॥ 


६३ आश्चर्येवत्पक््यति कश्चिदेनमास्थयवद्ददति तथैव चान्यः। 
आश्चर्यवच्चैनमन्यः जणोति शुत्वाप्येनं वेद न चैच कश्चित्‌॥ २९ | 


| पूर्वपक्ष का उत्तर है। आत्मा को नित्य मानो चाहें अनित्य; दिखलछाना इतना ही 
| है, कि दोनों ही पक्षों में शोक करने का प्रयोजन नहीं है। गीता का यह सच्चा 
] ठिद्धान्त पहले ही बतला चुके हैं, कि भात्मा सत, नित्य, अज, अविकार्य और 
| भनित्य या निर्गुण है | अस्ठ॒; देह अनित्य है, अतण्व शोक करना उचित नहीं | 
| इसी की, सांख्यशासत्र के अनुसार दूसरी उपपत्ति बतलाते हैं- ] 

(२८) सत्र भूत आरंभ में अव्यक्त मध्य में व्यक्त और मरणसमय में 
फिर अच्यक्त होते है। (ऐसी यदि सभी की स्थिति है ) तो भारत ! उसमें शोक 
किस बात्त का है 

| [ 'भव्यक्त' शब्द का ही अर्थ है-' इन्द्रियों को गोचर न होनेवाला ! | मूल 
| एक अच्यक्त द्रव्य से ही भांगे क्रम क्रम से समस्त व्यक्त सृष्टि निर्मित होती है; 
| भौर अन्त में अर्थात्‌ प्रत्यकाल में सव व्यक्त सृष्टि का फिर अच्यक्त में ही लय 
| हो जाता है ( गीता ८, १८ ); इस सांख्यसिद्धान्त का अनुसरण कर, इस छोक 
| की इलीलें हैं। साख्यमतवालों के इस सिद्धान्त का खुलासा गीतारहस्य के सातवें 
| और आाठवें प्रकरण में किया गया है। किसी भी पदायें की व्यक्त स्थिति यदि 
| इस प्रकार कमी न कभी नष्ट दवोनेवाली है, तो जो व्यक्त स्वरूप निसर्ग से ही 
| नाशवान है, उसके विपय में शोक करने की कोई आवश्यकता नहीं। यही 
| लोक “अव्यक्त' के बढले अभाव? शब्द से संयुक्त हो कर महाभारत के ज्रीपर्व 
| (मे. भा. स्री, २६ ) में आया है। भांग ' भदशनागपतिताः पुनश्चादशन गताः । 
| न ते तब न तेपां त्वं तत्र का परिदेवना ॥ ? ( त्लरी. २. १३) इस छोक में 'अद्धन! 
| क्षर्यात्‌ “ नज़र से दूर हो जाना ! इस छाब्द का भी मृत्यु को उद्देश्य कर उपयोग 
| किया गया है। खाख्य भौर वेदान्त, णेनों शार्त्रों के भनुसार शोक करना यदि 
| च्ययं लिद्ध होता है, और को भात्मा को अनित्य मानने से भी यदि यही बात सिद्ध 
| होती है, तो फिर लोंग मृत्यु के विषय में शोक क्यों करते है! आत्मस्वरूप- 
| संजरन्धी भशान ही इसका उत्तर हैं| क्‍योंकि - ] 

(२९) मानो कोई तो भाश्चर्य ( अद्म्नेत वस्तु ) समझ कर इसकी ओर 
देखते है; कोई आश्चर्य चरीखा इसका वर्णन करता है; और कोई मानो आश्रय 
समझ कर सुनता है। परन्तु ( इस प्रकार देख वर्णन कर और ) सुन कर भी (इनमें) 
कोई इसे ( तत््वतः ) नहीं जानना है। 
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देही नित्यमवध्योष्य॑ देहे स्वस्थ भारत | 
तस्मात्सवांणि भूतानि न त्व॑ शोचितुमहासि ॥ ३० ॥ 


[पूर्व वस्तु समझ कर ब़े-बड़े छोग आश्चर्य से आत्मा के विषय में 
| कितना ही विचार क्‍यों न किया करें, पर उसके सच्चे! स्वरूप को जाननेवाले लोग 
| बहुत ही थोड़े हैं। इसीसे बहुतेरे लोग मृत्यु के विषय में शोक किया करते हैं। 
| इससे तू ऐसा न करके, पूर्ण विचार से आत्मस्वरूप को यथार्थ रीति पर समझ 
| ले और शोक करना छोड़ दे। इसका यही आर्थ है। कठोपनिषद्‌ (२.७) में 
| भात्मा का वर्णन इसी ढेँग का है। ] 

(३० ) सथ के शरीर में ( रहनेवाले ) शरीर का स्वामी ( आत्मा) सर्वदा अवध्य 
अर्थात्‌ कमी भी वध म किया जानेवाला है। भतएब हे मारत (भर्जुन) | सब 
अर्थात्‌ किसी भी प्राणी के विषय में शोक करना तुझे उचित नहीं है। 
| [ अत्रतक यह सिद्ध किया गया, कि खांख्य या संन्यासमाग के तस्वगाना- 
| चवार आत्मा अमर है; और देह तो स्वमाव से ही अनित्य है। इस कारण 
| कोई मेरे या मारे, उसमें 'शोक' करने की कोई आवश्यकता नहीं है; परन्तु 
| यदि कोई इससे यह अनुमान कर छे, कि कोई किसी को मोरे तो इसमें मी 
| पाप” नहीं तो वह भर्यंकर भूछ होगी। मरना या मारना, इन दो शब्दों 
] के अर्यों का यह एथकरण है, मरने या मारने में जो डर लगता है उसे पहले 
| दूर करने के लिए ही वह शान बतलाया है। मनुष्य तो आत्मा भौर देह का 
| समुच्चय है| इसमें आत्मा अमर है, इसलिए. मरना या मारना ये दोनों शब्द 
| उसे उपयुक्त नहीं होते। वाकी रह गई देह; वह तो स्वभाव उ्े ही अनित्य 
| है। यदि उसका नाश हो जाए, तो शोक करने योग्य कुछ है नहीं। परन्तु 
| यहन्छा या काल की गति से कोई मर जाए, या किसी को कोई मार डालें, तो 
| उसका सुखदुःख न मान कर शोक करना छोड़ दें; तो भी इस प्रश्न का निपयरा 
[ हो नहीं जाता कि युद्ध जैसा घोर कर्म करने के लिए जानवूक्ष कर, मत हो 
| कर छोगों के शरीरों का नाश हम क्‍यों करें। क्योंकि देह यद्यपि अनिल है, 
| तथापि आत्मा का पक्का कल्याण या मोक्ष संपादन कर देने के लिए देह ह्दीतो 
| एक साधन है। अथवा बिना योग्य कारणों के किंसी दूसरे को मार डालना, ये 
| दोनों शाज्रानुसार घोर पातक ही है। इसलिए मेरे हुए का शोक करना यद्यपि 
| उचित नहीं है, तो भी इसका कुछ-न-कुछ पचछ फारण बतलाना आवश्वक ह, 
| कि एक दूसरे को क्‍यों मारें। इसी का नाम धर्मोधम॑-विवेक है, और गीता का 
| वास्तविक अतिपराध विषय भी यही है| अब, जो 'चातुव्य व्यवस्था साख्यमार्ग 
[ को ही संमत है, उतके अनुसार भी युद्ध कंगना क्षत्रियों फा कंतंव्य है इसलिए 
| भगवाच्‌ कहते हैं, कि व्‌ मस्ने-मारने का शोक मत कर। इतना ही नहीं,. 


दूसरा अध्याय द्श्ष्‌ 


६ ६ स्वधर्ममपि चावेक्ष्य न विकम्पितुमईलि। 
धम्पांद्धि चुद्धाच्छेयोप्न्यव्क्त्रियस्थ न विद्यत्तें ॥ ३१ ॥ 
यहच्छया चोपपन्नं स्वरगद्धारमपावृतम्‌ । 
सुखिनः क्षत्तियाः पार्थ छमन्ते युद्धमीहराम्‌ ॥ ३२ ॥ 
अथ चेत्वमिमं ध्य संग्रामं न करिष्यसि। 
ततः स्वधर्म कीर्ति च हित्वा पापमवाप्स्याति ॥ ३३॥ 
अकीर्ति चापि भूतानि कथयिष्यन्ति तेः्व्ययाम्‌ | 
सम्भावितस्य चाकीर्तिमरणादतिरिच्यते ॥ ३४ ॥ 


| वल्कि छड्टाई में मरना या मार डालना, ये दोनों वातें क्षत्रियथमोनुतार तुझकी 
| भावष्यक ही है - ] 

(११) इसके सिवा स्वधर्म की ओभोर देखें, तो भी (इस समय ) हिम्मत 
हारना तुझे उचित नहीं है। क्योंकि धर्मोचित युद्ध की अपेक्षा क्षत्रिय को अयस्कर 
और कुछ है ही नहीं | 

| खधर्म की यह उपपात्ति आगे मी दो बार (गीता ३, ३१५ और १८, ४७ ) 
| बतछाई गई है | संन्यास अथवा सांख्य-मार्ग के अनुसार यद्यपि कर्मसंन्यासरुपी 
| चहुर्थ आश्रम अन्त की सीदी है, तो भी मनु भादि स्व्ृति-कर्ताओं का कथन है,. 
| कि इसके पहले म्वातुब॑र्ण्य की व्यवस्था के भनुसार ब्राह्मण को ब्राह्मणधर्म और 
| क्षत्रिय को क्षत्रियधर्म का पालन कर ग्रहस्थाश्रम पूरा करना चाहिये। अतएव 
| इस छोक का और भागे के छोक का तात्पर्य यह है, कि णहस्थाअमी अजुत को 
| झुद्ध करना भावद्यक्त है | ] 
(१२) और है पार्य | यह युद्ध आप ही भाप खुला हुआ स्वर्ग का द्वार ही है) 
ऐसा युद्ध भाग्यवान्‌ क्षत्रियों ही को मिला करता है। (३३ ) भतणएव यदि तू 
(अपने ) धर्म के अनुकूल यह युद्ध न करेगा, तो स्वध्म और कार्ति खो कर पाप 
बढेरेगा | (३४ ) यही नहीं, वह्कि ( सब ) लोग तेरी भक्षय्य दुष्कीति गाते रहेंगे। 
और अपयश तो संभावित पुरुष के लिए, रुत्यु से भी बढ़ कर है| 
| [ श्रीकृष्ण ने यही तत्त्व उद्योगपर्व में युधिष्ठिर को भी बतताया है 
[ (म. मा. उ, ७२, २४) | वही यह छोक है- ' फुछीनस्थ च या निन्‍्द्रा वधो 
| वाइसिल्रकर्षणम्‌ | महागुणो वधो राजन न ठ निन्‍्दा कुजीविका॥ ? परन्वु गीता 
| में इसकी अपेक्षा यह आर्य संक्षेप में है; और गीता-ग्रन्थ का प्रचार मी अधिक 
| है। इस कारण गीता के 'संमावितस्य०? इत्याटि वाक्य का कहावत का सा 
| उपयोग होने छा है। गीता के और बहुतेरे लोक मी इसी के समान सर्वेसाधारण 
| लोगों में प्रचलित हो गये है। अब दुष्की्ति का स्वरूप बतलछाते है - ] 


६६६ गातास्यस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


सयाद्रणाइपरतं मंस्यन्ते त्वाँ महारथाः। 

येपां च ते चहुमतो मृनन्‍्च्रा यास्यासे छाघबम्‌ ॥ 2० ॥ 

अवाच्यचादाश्व वहन्वद्रिष्यन्ति चवाहिता:। 

निन्‍्दन्तस्तव सामर्यथ्च चतो इःखतरं नु किम ॥ ३६ ॥ 

इहतो ठा प्राप्स्यसि स्वर्ग जिला वा भोक्ष्यते महीम्‌ । 

तस्मादृत्तिष्ठ कान्तेय युन्दाय क़तनिश्षयः ॥ ३७॥ 

छखदःखे समे कृत्वा छामालामी जयाजयी। 

ततों युद्धाय गज्यस्व नव पापमचाप्स्यसि॥ ३८ ॥ 
(३५० ) (सत्र) महारथी समझेंगे, कि तू डर कर रण से माग गया; और हिन्हें (आद 
तू बहुमान्च हो रहा है, वे ही तेरी योग्यता कम समझने छोंगे | (३६) ऐ'े ही 
तेरे छामर्थ्य की विनय कर, तेरे छठ ऐसी ऐसी अनेक वारते (तेरे विप्रय में ) कहेंगे, 
लो न कहदनी चादिये! इससे अधिक डु/खकारक और हैं ही क्या? ( ३७ ) मर गया, 
तो स्वर्ग को क्षाएगा; भीर जीव गया, तो प्रय्वी (का राज्य ) भोगेगा। इसब्यि हे 
अर्जुन | युद्ध का निश्बय करके उठ | 

| [ उल्चिखित विवेचन से न केवछ यद्दी डिद्ध हुआ, क्रि सांख्य-द्ान के 

| भनुसार मरने-मारनेंका झोक् न करना चाहिय्रे, अत्छुत यह भी सिद्ध हो गया, 
| कि स्वर्म के अनुसार युद्ध करना ही कर्तव्य दें | तो भी अब इस बंका का 
| उत्तर विया छाता हैं, कि छड़ाई में होनेवाढी हत्या का पाप! क्तों के छ्यदा हल 
| था नहीं। वात्तव में इस उत्तर की युक्तियों कर्मग्रोयमार्ग की हैं। इसब्ि दव 
| मार्य की अल्तावना यहाँ हुई है। ] 
(३८ ) मुख-इग्ख, लाम-नुकतान और झब-पराद्य को-सा मान कर फ़िंए छुद्ठ मे 
छगम जा | ऐसा करने से ठझे ( कोई मी ) पाप छटने का नहीं | 
॥ [ संसार में आयु बिताने के के मार्ग हैं - एक सांख्य और दूसरा योग] 
[ इनमें लिस सांख्य अथबा उंन्यास-मार्ग के आचार को च्यान में छा कर महद 
| झुद्ध छोड़ मिक्षा मौयने के लिए वैधार हुआ था, ठग ढंन्यावमाये के वच्तद्रानादृतार 
[ही आत्मा का था देह का झोक करना उचित नहीं हैं। मगवान्‌ ने अनेकों 
| ख़िद्ध कर सिख्िछाया हैं, कि सुख और दुःख को समहुद्धि से सह छेना चाहिये। 
| एज़े स्ववर्म की और च्यान डे कर झुद करना ही ऋद्रिय छो उचित है, चथा उन- 
| छुढि झे चुद करने में कोई मी पाप नहीं छूगवा। परन्ठ इस मारते ( वॉस्य नर 
| मत है, कि कमी-न-कमी संसार छोड़ कर संन्यास छे ढेना दी प्ललेक्र महय का 
| इस उगत्‌ में परम कर्तत्य हैं। इसलिए इष्ट चान पढ़े वो अमी ही डुढ ड़ का 
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डूसरा अध्याय दर्ज 


8 $ एवा तेप्मिहिता सांख्ये चुद्धियाँंगे त्विमां शुणु । 
बुद्धचा युक्तो यया पार्थ कमेबन्धं प्रहाल्यसि॥ ३५९ ॥ 


8 ६ नेहामिक्रमनाशो5स्ति अत्यवायों न विद्यते। 
स्वल्पमप्यस्य धर्मस्य चायते महतों भयात्‌ ॥ ४०॥ 


| संन्यास क्यों न छे छें; अथवा स्वधर्म का पालन ही क्यों न करें ! इत्यादि शंकाओं 
| का निवारण सांख्यशान से नहीं होता; और इसी से यद्द कह सकते हैं, कि अर्जुन 
| का मूल आश्षेप ज्यों का त्यों बना हैं। अतएवं अब भगवान्‌ कहते हैं - ] 


(३९ ) सांख्य अर्थात्‌ संन्यासनिष्ठा के अनुसार तुझे यह बुद्धि भर्थात्‌ ज्ञान या 
उपपत्ति बतलाई गई | भत्र जिस बुद्धि से युक्त होने पर ( कर्मों के न छोड़ने पर भी ) 
है पार्य ! तू कर्ममन्‍्ध छोड़ेगा, ऐसी यह (कर्म-)योग की बुद्धि अथांत्‌ श्ञान ( तुझसे 
चतलाता हूँ ) सुन । 

| [ मगवद्गीता का रहस्य समझने के लिए यह छोंक अत्यन्त महत्त्व का है। 
| सांख्य शब्द से कपिल का सांख्य या निरा वेशन्त, और योग शब्द से पातंजल- 
| योग यहाँ पर उद्दिष्ट नहीं हैं - सांख्य से संन्यासमार्ग, और योग से कर्ममार्ग ही 
| का अर्थ यह पर लेना चाहिये! यह वात गीता के ३. रे 'छोक से प्रकट होती है। 
| ये दोनों मार्ग स्वत+्त्र हैं। इनके अनुयायियों को मी क्रम से 'साख्य! -संन्यासमार्गी, 
| और योग” < कर्मयोगमार्गी कहते हैं (गीता ५. ५) | इनमें साख्यनिष्ठावाले छोग 
| कमी-न-कमी अन्त में कर्मों को छोड़ देना ही श्रेष्ठ मानते है। इसलिए इस मार्ग के 
| तत्त्वज्ञान से अज्जुन की इस शंका का पूरा पूरा समाधान नहीं होता, कि युद्ध क्‍्यें 
| करें। अतएवं जिस कर्मयोगनिष्ठा का ऐसा मत है, कि संन्यास न लेकर ज्ञान- 
| आपति के पश्चात्‌ भी निष्कामबुद्धि से सदैव कम करते रहना ही प्रत्येक का सच्चा 
| पृरुषार्थ है, उसी कर्मयोग का (भथवा संक्षेप में योगमार्ग का) शान बतलाना 
| भव भारंभ किया गया है; भौर गीता के भन्तिम भध्याय तक, अनेक कारण 
| द्खिलाते हुए, अनेक शंकाओं का निवारण कर, इसी मार्ग का स्पष्टीकरण फिया 
| गया है। गीता के विषय-निरूपण का स्वयं भगवान्‌ का किया हुआ, यह स्पष्टी- 
| करण ध्यान में रखने से इस विषय में कोई शका रह नहीं जाती, कि कर्मयोग 
| ही गीता में प्रतिपाद्य है। कर्मयोग के मुख्य मुख्य सिद्धान्तों का पहले निर्देश 
| करते हैं - ] 

(४० ) यहाँ भर्थात्‌ इस कर्मयोग में (एक बार ) आारंम किये हुए कम का 
नाश नहीं होता, और (भागे) विघ्न भी नहीं होते! इस घम्म का थोडा-सा भी 
(भाचरण ) बड़े मय से संरक्षण करता है। | 


5६३८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्गञासत्र 


$ $ व्यवसायात्मिका बुद्धिरिकेह कुरुनन्दन! 
बहुशाखा हानन्तास्थ बुद्धयोप्त्यवलायिनाम॥ ४१ ॥ 


॥ [इस सिद्धान्त का महत्व गीताहर॒स्य के दसवें प्रकरण (पृष्ठ १८६ ) में 
| दिखिलाया गया है; और भधिक खुलासा भागे गीता में भी किया गया है ( गीता 
| ६, ४०-४६ ) ) इसका यह अर्थ है, कि कर्मयोगमार्ग में यदि एक में लिद्धि न 
| मिले, तो किया हुआ कमें व्यर्थ न जा कर अगले जन्म में उपयोगी होता है; और 
| प्रत्येक जन्म में इसकी बढ़ती होती है, एवं अन्त में कमी-न-करमी सच्ची सदगति 
| मिलती ही है। अन कर्मयोगमार्ग का दूसरा महत्त्व-पूर्ण सिद्धान्त बतलाते हैं- ] 
(४१) है कुसुनन्दन | इस मार्ग में व्यवताय-बुद्धि अर्थात्‌ कार्य और अक्रार्य 
का निश्चय करनेवाली (इन्द्रियरूपी ) बुद्धि एक भ्षर्थात्‌ एकाग्र रखनी पड़ती है; 
क्योंकि जिनकी वुद्धि का ( इस प्रकार एक ) निश्चय नहीं होता, उनकी बुद्धि भर्यांत्‌ 
“बासनाएँ अनेक शाखाओं से युक्त और अनन्त (प्रकार की ) होती हैं। 
| [ उंस्कृत में बुद्धि शब्द के अनेक भर्य हैं। ३९ पे छोक में यह शब्द 
| शान के अर्थ में भाया हैं; और भागे ४९ वें कछोफ में इस बुद्धि! शब्द का ही 
| ' समझ, इच्छा, वासना या हेतु? भर्य है; परन्तु चुद्धि शब्द के पीछे 'व्यव- 
| सायात्मिका? विशेषण है| इसलिए इस “छोक के पूर्वार्ध में उसी शब्द का अर्थ 
| यो होता है। व्यवसाय आर्यात्‌ कार्य-अकार्य का निश्चय करनेवाली घुद्धि-दद्धिय 
| गीतार, प्र. ६, ५४ १३४-१३९ देखो ) | पहले इस चुद्धि-इन्द्रिय से किमी भी 
| बात का भछा-बुरा विचार कर लेने पर फिर तदनुतार कर्म करने की इच्छा या 
| बासना मन में हुआ करती है। अतए्व इस इच्छा या वासना को भी बुद्धि द्दी 
| कहते हैं; परन्तु उत समय *“व्यसायात्मिकाः यह विश्लेषण उसके पीछे नहीं 
| छ्गाते। मेद दिखलाना ही भावश्यक हो, तो “वासनात्मको बुद्धि कहते हैं। इस 
| छोक के दूसरे चरण में सिर्फ़ बुद्धि! आब्द है, उसके पीछे 'ब्यवसायात्मक यह 
| विशेषण नहीं है। इसलिए बहुवचनान्त 'बुद्धयः से ' वासना, कह्मनातरंग ! 
| भर्थ होकर पूरे हतोेक का यह अर्थ होता है, कि “जिसकी व्यवछायात्मक बुद्धि 
| अर्थात्‌ निश्चय करनेवाली बुद्धि इन्द्रिय स्थिर नहीं होती, उसके मन मैं क्षण-शा 
| में नई तरंग या वासनाएँ उत्पन्न हुआ करता है।” बुद्धि शब्द के ' निश्य करने- 
| बाली इन्द्रिय” और “वासना? इन दोनों अर्थों को ध्यान में रखे विना कर्मगोग 
| की चुद्धि के विवेचन का मर्म मली मॉति समझ में आने का नहीं) बा व्यवसायात्मके 
| बुद्धि के स्थिर या एकाग्र न रहने से प्रतिदिन मिन्न मिन्न चासनाओं में मन च्यग्र 
| हो जाता है, और मनुष्य ऐसी अनेक झंझटों में पड़ जाता है, कि आज पुत्रमाति 
| के लिए अमुक कर्म करो, तो कल स्वर्गे की ग्रातति के लिए अमुक कर्म करो | व5, 
| अब इसी का वर्णन करते हैं - | 
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8६ $ यामिमां पुष्पितां वा्च॑ प्रवदन्त्यविपश्चितः | 
वेदवादरताः पाथे नान्‍्यदरतीति वाद़िनः ॥ ४२॥ 
कामात्मानः स्वगेपरा जन्मकर्मफलप्रदाम्‌ । 
क्रियाविशेषवहुल्ाां भोगैश्वयेगर्ति प्रति ॥ ४३ ॥ 
भोगिश्वरयंत्रसक्तानां तयापहतचेतसाम । 
व्यवसायात्मिका बुद्धिः समाधी न विधीयते॥ ४४ ॥ 


(४२ ) है पार्थ | ( कमेकाण्डात्मक ) वेदों के ( फल्श्ुति-युक्त ) वाक्यों में भूले 
हुए और यह कहनेवाले मूह छोंग - कि इसके भतिरिक्त दूसरा कुछ नहीं है - बढ़ 
कर कहा करते हैं, कि - (४३ ) “ अनेक प्रकार के ( यश-याग आदि ) कर्मों से ही 
(फिर ) जन्मरूप फल मिलता है, और (जन्म-जन्मान्तर में ) मोंग तथा ऐशर्य 
मिलता है? - स्व के पीछे पड़े हुए. वे काम्य-बुद्धिवाले ( लोग ), (४४ ) उलछ्लिखित 
मापण की ओर ही उसके मन आकर्षित हो जाने से भोग और ऐश्वर्य में ही गर्के 
रहते हैं। इस कारण उनकी व्यवसायात्मक अथौत्‌ कार्ये-अकाये का निश्चय करनेवाली 
चुद्धि (कभी भी ) समाधित्त अथोत्‌ एक स्थान में स्थिर नहीं रह सकती | 

| [ ऊपर के तीनों छोछों का मिछ कर एक वाक्य है। उसमें उन शानविरहित 
| कर्मठ मीमांसामार्गवाल्लों का वर्णन है, जो औत-स्मात कर्मकाण्ड के अनुसार 
| झान अमुक हेतु की घिद्धि के लिए, तो कछ और किठी हेतु से सदेव स्वार्थ के 
| छिए ही यज्ञ-याग भादि कर्म करने में मिमम रहते हैं । यह वर्णन उपनिषदों के 
| आधार पर किया गया है| उद्यहरणाथे, म॒ण्डकोनिषदू में कहा है - 
इष्टापूर्ते मन्‍यसाना वरिष्ठ नान्‍्यच्छेयो वेदयन्ते प्रसूठाः । 
नाकस्य पृष्टे ते सुकृते३चुभूल्वेम छोर्क दीनतरं वा विशन्ति ॥ 
इश्टापूते ही भेष्ट है, दूसरा कुछ भी ओष्ठ नहीं, यह माननेवाले मूह छोग स्वगे - 
पुण्य का उपभोग कर खुकनें पर फिर नौचे के इस मनुष्य-लछोक में आते 
| हैं! (म॒ण्ड, १. २, १० )) शानविरहित कर्मों की इसी ढंग की निन्‍्श ईशावास्य 
| और कठ उपनिषर् में मी की गई है ( कठ- २. ५; ईंश, ९. १२ )। परमेश्वर 
| का शान प्राप्त न करके केवछ करों में ही फंसे रहनेवाले इन लोगों को (देखो 
| गीता ९. २१ ) अपने अपने कर्मों के स्व आदि फ़ल मिलते तो है, पर उनकी 
| बासना आभाज एक कमे में, तो कछ किसी दूसरें ही कर्म में रत होकर चारों ओर 
| घुड़दौड़-सी मचाये रहती हैं। इस कारण उन्हें स्वगें का भावागमन नसीब हो 
[| जाने पर भी मोक्ष नहीं मिलता | मोक्ष की प्राप्ति के लिए बुद्धि-इन्द्रिय को स्थिर 
| या एकात्न रखना चाहिये | आगे छठे अध्याय में विचार किया गया है, कि इसंको 
| एक्राग्र किस प्रकार करना चाहिये। अभी तो इतना ही कहते हैं, कि - ] 


| 
| 
| हु 
[में 
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88 बैशुण्यविषया वेदों निर्रेगुण्यो भवाजुन। 
निहनन्द्रो नित्यसत्त्वस्थों नियोंगलिम आत्मवान्‌॥ ४५॥ 


(४५ ) है अजुन ! ( कर्मेकाण्डात्मक ) बेद (इस रीति से ) तैगुण्य की बातों 
से भेरे पड़े हैं। इसलिए तू निम्नेगुण्य अर्थात्‌ निगुणों से अतीत, नित्यसत्तस्थ और 
खुखदुःख आदि इन्दों से अल्सि हो। एवं योगश्लेम भादि स्वाययों में न पह़कर 
आत्मनिष्ठ हो । न्‍ 

| [ सक्त, रज औस तम इन तीनो गुर्णों से मिश्रित प्रकृति की सृष्टि को 
| भैगुण्य कहते हैं। सृष्टि, सुख-दुःख आदि अथवा जन्म-मरण 'आादि विनाश- 
| बान्‌ इन्द्रों से मरी हुईं है; और सत्य ब्रह्म उसके परे है। यह वात गीतारहस्य 
| ( २३१-२५७ ) में स्पष्ट कर दिखलाई गई है। इसी अध्याय के ४३ वें छोक में 
| कहा है, कि प्रकृति के अर्थात्‌ माया के इस संसार के सुखों की प्राप्ति के लिए 
| मीमांठक-मार्गवाले श्रेत, यज्ञ-याग भाटि क्रिया करते हैं; और वे इन्हीं मे निमम 
| रहा करते हैं। कोई पुत्र-प्रासि के लिए एक विशेष यज्ञ करता है, तो कोई पानी 
| बरसाने के लिए दूसरी इष्टि करता है। ये सब कर्म इस छोग में संसारी ध्यवहारों 
| के लिए भरयांत्‌ अपने योगक्षेम के लिए है। अतणव प्रकट ही है, कि जिसे मोक्ष 
| आत्त करना हो वह वैदिक कर्मकाण्ड के इन त्रिगुणात्मक भर निरे योगक्षेत 
| संपादन करनेवाले कर्मों फो छोड़ कर अपना चित्त इसके परे परअह्म की ओर 
| ल्गाए,। इसी अर्थ में 'निहन्द्रर और "निर्योगक्षेमवान! - शब्द ऊपर भाये हैं। 
| यहाँ ऐसी शंका हो सकती है, कि वैदिक कर्मकाण्ड के इन काम्य कर्मो को छोड़ 
| देने से योग-क्षेम ( निवांह ) कैसे होगा ( गी. र. पृष्ठ २९२-३९२ देखो ) ! किन्तु 
| इसका उत्तर यहाँ नहीं दिया | यह विषय आंगे फिर नौरवें अध्याय में भाया है। 
| वद्दों कहा है, कि इस योग-क्षैम को भगवान्‌ करते हैं; और इन्हीं दो स्थानों पर 
] गीता में 'योग-श्षेम” शब्द आया है ( गीता ९. २२ और उठपर हमारी टिप्पणी 
| देखो )। नित्यसच्त्वस्थ पद का ही अर्थ त्रिगुणातीत होता हैं। क्योंकि भागे कहा 
| है, कि सच्त्वगुण के नित्य उत्कर्प से ही फिर आगे त्रिगुणातीत अवस्था प्राप्त होती 
| है, जो कि सच्ची सिद्धावस्था हैं ( गीता, १४, १४ और २०; गी, र. पृष्ठ १६६-१६० 
| देखो ) | तात्पर्य यह है, कि मीमासकों के योग्य क्षमकारक निगुणात्मक काम्य कम 
| छोड़ कर एवं सुख-दुःख के इल्हों से निपठ कर ब्ह्मनिष्ठ अयवा भात्मनिठ होने 
| के विषय में यह उपदेश किया गया है। किन्ठ इस बात पर फिर भी ध्यान देवा 
| चाहिये, कि आत्मनिष्ठ होने का अर्थ सब कर्मों को स्वरूपतः एकदम छोड देना 
| नहीं, है। ऊपर के शोक में वैदिक फाम्य कर्मो की जो निन्‍्दा की गई है, या जो 
| न्यूनता दिखलाई गई है, वह कर्मों की नहीं वह्कि उन कर्मों के विषय में जे 
| क्ाम्यबुद्धि होती है, उठ की है। यदि यह काम्य बुद्धि मन में न हो, वो गिरे 
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यावानर्थ उवपाने सर्वतः सम्प्लुतोदके | 
तावान्सर्वेपु वेढेपु ्राह्मणस्थ विजानतः ॥ ४६॥ 


| यशयाग किसी भी प्रकार से मोक्ष के लिए प्रतित्रन्धक नहीं होते ( गी. र. पर. २९५- 
| २९७ )। भागे अठारहबें अध्याय के आरंभ में भगवान्‌ ने अपना निश्चित और 
| उत्तम मत बतलाया है, कि मीमासको के इन्ही यश्-याग आदि कर्मों को फलछाशा 
| भौर संग छोड़ कर चित्त की थ्द्धि और लेकसंग्रह के लिए अवश्य करना चाहिये 
| (गीता १८: ६ ) | गीता की इन दो स्थादों की बातों को एकत्र करने से यह प्रकट 
| हो जाता है, कि इस अध्याय के छोक में मामांसकों के कर्मकाण्ड की जो न्यूनता 
| दिखलाईं गई है, वह उनकी काम्यलुद्धि को उद्देश्य करके हैं- क्रिया के लिए, 
| नहीं है। इसी अभिप्राय को मन में छा कर भागवत में मी कहा है - 
| वेदोक्तमव कुर्वाणों निःसड्ो5पिंतर्मीक्रे 
] नैष्कर््योँ लमते सिद्धि रोचनाथों फलभुतिः ॥ 
] * बेशेक्त कमों की वेद में जो फल्श्रुति कही है, वह रोचनाथे है। अर्थात्‌ 
| इसी लिए है, कि करता को ये कर्म अच्छे लगे | अतणव इन कर्मों को उस फल- 
[आत्ति के लिए न फरे, किन्ठ निः्संग बुद्धि अर्थात्‌ फल की भाशा छोडकर 
| ईंश्वरापंणबुद्धि से करे। जो पुरुष ऐसा करता है, उसे नैष्कर्म्य से प्राप्त होनेवाढी 
| ठिद्धि मिलती है! (भाग. ११, ३. ४६ ) | सारांश, यद्यपि वेढों में कहा है, 
| कि भमुक अमुक कारण के निमित्त यज्ञ करें, तथापि इसमें न भूल कर केवल इसी 
| लिए, यश्ञ करें, कि वे यप्टव्य हैं | अर्थात्‌ यज्ञ करना अपना कतेव्य हैं। काम्य बुद्धि 
[को तो छोड़ दें, पर यज्ञ को न छोडे (गीता १७, ११); और इसी प्रकार 
| अन्यान्य कर्म भी किया करें। यह गीता के उपदेश का सार है; और यही अर्थ 
| अगले शोक में व्यक्त किया गया है ) 
(४६ ) चारों ओर पानी की बाढ़ आ जाने पर कुएँ का बितना अर्थ या प्रयोजन 
रह जाता है ( अर्थात्‌ कुछ भी काम नहीं रहता ), उतना ही प्रयोजन शान-प्रात 
ब्राक्षण को सब्र ( कर्मकाण्डात्मक ) वेद का रहता है (अर्थात्‌ सिर्फ काम्यकर्मरूपी 
वैडिक कर्मकाण्ड की उत्ते कुछ भावष्यकता नहीं रहती | 
| [इस छोक के फल्तार्थ के संबन्ध में मतभेद नहीं है। पर टीकाकारों ने 
| इसके झज्दों की नाहक खींचातानी की है। “ सर्वतः सम्प्ड्तोट्के ? यह सत्तम्यन्त 
| सामासिक पढ है। परन्तु इसे निरी सत्तमी या उदपान का विशेषण भी न समझ 
| कर “सति सत्तमी! मान लेने से, ' स्वतः सम्प्डतोव्के सति उदपाने यावानर्थः 
[ (न स्वव्पमपि प्रयोजन विच्वते ) तावान विनानतः ज्राह्मणस्य सर्वेषु वेदेपु अर्थः ! - 
| इस प्रकार किसी भी बाहर के पद को अध्याह्ृत मानना नहीं पड़ता। सरल 


| अन्‍्वय छग जाता है; भौर उसका यह सरल आर्थ मी हो जाता है, कि ' चारों 
सी, र. ४१ 


६४२ गीतारहस्थ अथवा 'कर्मयोगशास्त्र 


| ओर पानी ही पानी होने पर ( पीने के लिए कहीं भी बिना प्रयत्न के ययेष्ट पानी 
| मिलमें लगने पर ) जिस प्रकार कु को कोई मी नहीं पृछता, उसी प्रकार श्ञान- 
| य्राप्त पुरुष को यज्ञ-याग भादि केवल वैदिक कर्म का कुछ भी उपयोग नहीं रहता |? 
| क्योंकि, वैदिक कर्म केवल स्वर्ग-प्राप्ति के लिए ही नहीं, वल्कि अन्त मैं मोक्षताधक 
| ज्ञान-प्राप्ति के लिए. करना द्वोता है; ओर इस पुरुष को तो ज्ञान-प्राप्ति पहले 
| ही हो जाती है| इस कारण इसे वैडिक कर्म फरके कोई नई वस्तु पाने के लिए 
| शेष रह नहीं जाती | इसी हेठ से आगे तीसरे अध्याय (३. १७ ) में कहा है, 
| कि ' जो ज्ञानी हो गया, उसे जयत्‌ में कतंव्य झोष नहीं रहता।? बड़े भारी 
| तालाब या नढी पर अनायास ही जितना चाहिये उतना, प्रानी पीने की सुविधा 
| होने पर कुएँ की और फीन झौकेगा ? ऐसे समय कोई कुएँ की अपेक्षा नहीं 
| रखता सुनत्सुजातीय के अन्तिम अध्याय (म. भा. उद्योग, ४. ५, २६ ) में 
| यही छोक कुछ थोड़े-से शब्दों के हेरफेर से आया है| माधवाचार्य ने इसकी 
| थीका में वैशा ही अथे किया है, जैसा कि हमने ऊपर किया है। एवं शुकानुप्रश्न 
| में श्ञान और कर्म के तारताम्य का विवेचन करते समय साफू कह दिया है ' न 
[ ते (ज्ञानिनः ) कर्म प्रशंसन्ति कूपें नद्यां पित्रन्नित !- अर्थात्‌ नदी पर जिसे 
| पानी मिलता है, वह जि प्रकार कुएँ की परवाह नहीं करता, उसी प्रकार ति! 
| अर्थात्‌ ह्वानी पुदप कर्म की कुछ परवाह नहीं करते (मं; मा. शा, २४०, १० )। 
| ऐसे ही पाण्डवंगीता के सत्रहवें छोक में कुएँ का दृष्टान्त यों विया है- जो 
| बाझुदेव को छोड़ कर दूसरे टेवता की उपासना करता है, चह - ' ठृपिते जाहवी- 
| दीरे कूप वान्छति दुर्मेतिः्) - मागीरथी के लिए, पानी मिलने पर भी, कुएं 
| की इच्छा करनेवाले प्यासे पुरुष के समान मूर्ख हैं। यह दृष्टान्त केवछ वैदिक 
| अन्‍्थों में ही नहीं है, प्रत्युत पाछी के बौद्ध ग्रन्थों में मी उसके प्रयोग है । यह 
| विद्धान्त' बीद्ध धर्म को भी मान्य है, कि जिस पुरुष ने अपनी तृष्णा समूछ नष्ट 
| कर डाली हो, उसे भागे और कुछ आप्त करने के लिए नहीं रह जाता; भौर 
| इस तिद्धान्त को बतलाते हुए उदान नामक पाली अन्थ के (७, ९) उत शोक 
| में यह इृशन्त दिया है- कि कयिया उदपानेन आपा वे सब्बदा सियुम्‌ - 
| सर्वदा पानी मिलने योग्य हो जाने से कुएँ को लेकर क्या करना है! आजकढ 
| बड़े बड़े शहरों में यह देखा ही जाता है, कि घर में नछ हो जाने से फिर कोई 
| झु्द की परवाह नहीं करता | इससे ओर -विद्येप कर झुकानुप्रश्न के विवेचन से 
| गीता के इशन्त का स्वारस्य शात हो जाएगा; और यह दीख पड़ेगा, कि हमने 
| इस छोक का ऊपर जो अभी किया है, वही सरल और ठीक है। परन्ठ, चाई 
[ इस कारण से हो, कि ऐसे अर्थ से वेशें को कुछ गौणता आा जाती है; भथवा 
[ इस सांप्रदायिक सिद्धान्त की ओर दृष्टि देनेसे हो, कि शान में ही उमस्त फ््ो 
| का समावेश रहने के कारण ज्ञानी को कर्म करने की जरूरत नहीं। गीता के 


दूसरा अध्याय दछ8 


६६ कमंण्येवाधिकारस्ते मा फलेपु कदाचन। 
मा कर्मफलहेतुरूमा ते सद्भोषस््वकर्माण ॥ ४७॥ 
| टीकाकार इस छोक के पर्दों का अन्वय कुछ निराले देंग से छाते हैं| वे इस 


| छोक के पहले चरण “में 'तावानः और दूसरे चरण में 'यावान? पदों को 
| भष्याहत मान कर ऐसा भ्थ छूगाते हैं - ' उठपाने यावनार्थः तावानेव सर्वतः 
| सम्छ्तोदके यथा सम्पद्मते तथा यावान्‌ सर्वेषु वेंदेपु आर्थः तावान्‌ विजामतः 
[ ब्राहणस्प' सम्पग्मते | ? झर्यात्‌ स्नानपान माहि कर्मों के लिए कुएँ- का जितना 
| उपयोग होता है, उतना ही बड़े ताछात्र में (सर्वतः सम्प्ड्तोब्के ) भी हो 
। सकता हैं। इसी प्रकार वेदों का जितना उपयोग है, उतना सब्न ज्ञानी 
| पुरुष को उप्तके ज्ञान से हों सकता है। परन्तु इस अन्वय में पहली छोक- 
| पंक्ति में 'तांचान! और दूसरी पंक्ति में 'बावान! इन.वठो पदों के अध्याहार कर 
| लेने की भावश्यकता पड़ने के कारण हमने उस भन्‍वय और भर्थ फो खीकृत 
| नहीं किया। हमारा अन्वय और अर्थ किसी भी पढ के अध्याह्वार किये बिना ही 
| ढग जाता है; और पूर्व के छोक से सिद्ध होता है, कि इसमें प्रतिपादित वेदे के 

- | फोरे अर्थात्‌ जानव्यतिरिक्त कर्मफण्ड का गौणत्व इस स्थल पर विवक्षित है'। अब 
| जानी पुरुष को यज्ञ-याग आदि कर्मो की कोई आवश्यकता न रंह- जाने से कुछ 
| छोग जो यह अनुमान किया करते हैं, कि इन कर्मा को शानी पुरुष न फरे, 
| बिल्कुल छोड़ ठे। यह बात गीता को संमत नहीं है। क्योंकि, यद्यपि इन फर्मो 
| का फल जानी पुरुष को अभीष्ट नहीं, तथा फल के लिए न सही; तो भी यज्ञ-याग 
| झाड़ि कर्मों की अपने शास््रविद्दित कर्तव्य समझ कर वह कमी छोड़ नहीं सकता | 
| अठारहव्ें अध्याय में भगवान्‌ ने अपना निश्चित मत स्पष्ट कह दिया है, कि 
| फल्शा न रहें, तो भी अन्यान्य निष्काम कर्मो के भनुसार यश-याग आदि कर्म भी 
| ज्ञानी पुरुष को निःसंग बुद्धि से करना ही चाहिये ( पिछले शछोक पर भौर गीत 
| ३. १९ पर हमारी जो टिप्पणी है, उसे देखो )। यही निष्काम-विपयक अर्थ अन्र 
| अगले छोक में व्यक्त कर दिखलते है - ] 

(४७ ) कर्म करने का मात्र तेश अधिकार है। फछ मिलना या न मिलना 
कमी भी तेरे अधिकार अथांत्‌ दबे में नहीं । (इसलिए मेरे कर्म का) अमुक फछ 
मिले, यह हेतु ( मन में ) रुख कर काम करनेवाल्ा न हो; और कर्म न करने का भी 
तू भातश्रह न कर | 

| [इस छोक के चारों चरण परस्पर एक दूसरे के अर्थ के पूरक हैं। इस 
| कारण अतिव्याप्ति न दो कर कर्मयोग का सारा रहस्य थोड़े में उत्तम रीति से 
| बतला विया गया है। और तो क्या, यह कहने में भी कोई हानि नहीं, कि 
| ये क्ञारों चरण कर्मयोंग की चतःसूत्री ही है। यह पहले कह दिया है, 


६४४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र 


8६ योगस्थः कुरु कर्माणि सद्ढ त्यकत्वा धनखय | 
सिद्धयलिद्धचों: समो भूत्वा समत्व॑ योग उच्यते ॥ ४८ ॥ 


दूरेण हावर॑ कर्म वुद्धियोगाद्धनक्षय । 
बुद्धी दारणमन्विच्छ कृपणा: फलहेतवः ॥ ४९ ॥ 


| “कर्म करने का मात्र तेरा अधिकार है।” परन्छु इस पर यह आंका हं।ती हैं, 
| कि कर्म का फल कर्म से ही संयुक्त होने के कारण “ निसका पेड़ उसी का फल? 
| इस न्याय से लो कर्म करने का अधिकारी है, वही फल का भी अधिकारी होंगा। 
| भतएव इस शंका को दूर करने के निमित्त दूसरे चरण में स्पष्ट कह व्रिया है, 
| कि ' फल में तेरा अधिकार नहीं हैं|! फिर इससे निष्पन्न होनेबाल तीसरा 
| यह सिद्धान्त चतलाया है, कि “मन में फछाशा रख कर कर्म कर्ेवाल मत 
| हो। ! ( 'कर्मफलद्देतुःः - कर्मफे हेत॒य॑स्प स कर्मफलहेतुः, ऐसा नहुज्ीहि समास 
| होता है | ) परन्ठ कर्म और उसका फल दोनों संल्म होते हैं। इस कारण यद्रि 
| कोई ऐसा सिद्धान्त प्रतिपादन करने रंगे, कि फलछाशा के साथ फल को भी छोड़ 
| ही देना चाहिये | तो इसे भी सच मानने के लिए अन्त में स्पष्ट उपदेश किया 
| है, कि ' फलाशा को तो छोड़ टे, पर इसके साथ ही कर्म न करने का अर्थात्‌ कर्म 
| छोड़ने का आग्रह न कर |? सारांश, “कर्म कर कहने से कुछ यह आर्य नहीं 
| होता कि ' फल की-आशणा को रख ? और ' फल की आभाश्मा को छोड़! कहने से 
| यह अर्थ नहीं हो जाता कि कर्मों को छोड़ दे|! अतएव इस वछोक का यह 
| भर्य है कि फलाशा छोड़ कर कत्ेव्यकर्म अवदय करना म्वाहिये; किन्तु न तो कर्म 
| की आासक्ति में फँसे और न कर्म ही छोड़े- “त्यागो न युक्त इह् कर्मसु नापि 
| रागः! (योग. ५. ५. ५४ )। और यह दिखला कर कि फछ मिलने की बात 
| अपने वश् में नहीं है; किन्ठु उसके लिए और अनेक बातों की भनुकुछता 
| भावश्यक है | अठारह॑वे अध्याय में फिर यही भर्य भीर भी इृढ किया गया हैं 
(| ( १८, १४-१६ और रहस्य श्र. ५ ए. ११५ एवं ग्रे, १२ देखो ) | भत्र कर्मथोग 
| का स्पष्ट छक्षण बतलते हैं, कि इसे ही योग अथवा कर्मयोग कहते हैं - | 


(४८ ) है धनंजय ! आसक्ति छोड़ कर और कर्म की सिद्धि हो या अतिदि, 
दोनों को समान ही मान कर, “योगस्थ” हो करके कर्म कर। (कर्म के सिद्धि होने 
या निष्फल होने में रहनेवाली ) समता की (मनो-)जृत्ति को ही (कर्म) थोंग 
कहते हैँ | (४९ ) क्योंकि, हे घनंजय ! बुद्धि के ( साम्य ) योग की अपेक्षा (ब्राह्म ) 
फर्म बहत ही कनिष्ठ है। भतएवं इस (साम्य ) बुद्धि की शरण में जा। फलहेतुक 
अर्थात्‌ फछ पर दृष्टि रख कर काम करने वाले छोग कृपण आर्थात्‌ दीन या निचछे 


दूसरा अध्याय घ्छ्ष 


बुद्धियक्तों जहातीह उसने सक्कतदुष्कृते | 
तस्माद्योगाय थुज्यस्व योगः कर्म कौराछम्‌ ॥ ५० ॥ 


दर्जे के हैं। (५० ) जो (साम्य-)चुद्धि से युक्त हो जाएँ, वह लोक में पाप और पुण्य 
से अल्सि रहता है। अतएव योग फा आाश्रय कर ] (पाप-पुण्य से बच कर ) कर्म 
करने की चतुराई ( कुशलता या युक्ति ) को ही ( कर्मयोग ) कहते हैं। 
| [इन 'छोकों में फर्मंयोग का लक्षण बतछाया हैं, वह महत्त्व का हैं। इस 
| संबन्ध में गीतारहस्प के तीसरे अकरण ( प्रष्ठ ५६-६४ ) में जो विवेचन किया 
| गया है, उसे देखो! इसमें मी कर्मयोग का तत्त्व - ' कर्म की अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ 
| है ! - ४९ वें छोक में बतछाया है, वह अत्यन्त महत्त्व का है। बुद्धि! शब्द के 
| पीछे 'ब्यवसायात्मिका? विशेषण नहीं है। इसलिए इस छोंक में उसका आर्थ 
| वासना” या समझ? होना चाहिये। कुछ छोग बुद्धि का अर्थ 'शान! करके इस 
| सओोंक का ऐसा अआर्थ किया चाहते हैं, कि शान फी अपेक्षा कर्म हल्के दे का है; 
| परन्तु यह भर्थ ठीक नहीं है। क्योंकि, पीछे ४८ वें छोक में समत्व का लक्षण 
| चतछाया है, और ४९ वें तथा अगले रोक में मी बही वर्णित है। इस कारण 
| यहाँ बुद्धि का अर्थ समत्वबुद्धि ही करना चाहिये। किती मी कर्म की मछाई- 
| बुराई कमे पर अवलंबित नहीं होती | कम एक ही क्यों न हो, पर करनेवाले 
| की सली वा बुरी बुद्धि के अनुसार वह श्ुम अयवा अश्यम हुआ करता है। 
| भत्तः कर्म की अपेक्षा चुद्धि श्रेष्ठ है। इत्यादि नीति के तत्वों का विचार 
| गीतारहस्य के चौथे, वारहवें और पन्द्रहर्वे प्रकरण में ( पृष्ठ ८८, ३८३-३८४ 
| और ४८०-४८४ ) किया गया है।इस कारण यहाँ भौर अधिक “चर्चा 
| नहीं करते। ४१ वें शछोक में बतछाया ही है, कि वासनात्मक बुद्धि को सम 
| और झुद्ध रखने के लिए कार्य-भकाये का निर्णय करनेवाली व्यवसायात्मक 
| बुद्धि पहले ही स्थिर हो जानी चाहिये। इसलिए साम्यचुद्धि! इस शब्द से ही 
| स्थिर व्यवतषायात्मक बुद्धि, और झुद्ध वासना ( वासनात्मक बुद्धि ) इन दोनों 
| का वोध हो जाता है! यह साम्यबाद्धि ही आचरण अथवा कर्मयोग की जड़ है। 
| इसलिए ३९ वें छोक में मगवान्‌ ने पहले जो यह कहा है, कि कर्म करके भी कर्म 
| की वाधा न छगनेवाली युक्ति अथवा योग मुझे बतलाता हूँ उसी के अनुसार 
| इस छोक में कहा है, “कर्म करते समय बुद्धि को स्थिर, पवित्र, सम और 
| श॒द्ध रखना ही ? वह 'युक्ति या 'कीशल्य! है; और इसी को योग” कहते हैं। 
| इस प्रकार योग शब्द की दे बार व्याख्या की गई है। ५० वें छोक के “योगः 
| कर्म कौशलम्‌? इस पद का इस प्रकार सरल आर्थ छगने पर भी, कुछ लोगों ने 
| ऐसी खींचातानी से अर्थ लगाने का प्रयत्न किया है, कि 'कर्मसु योगः कौशलम्‌?- 
| कर्म में जो योग है, उसकी कौशल कहते हैं | पर 'कीशल' शब्द की व्याख्या करन का 


६४६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र 


$ $ कमेज चुद्धिथक्ता दि फल त्यक्वा मनीषिणः 
जन्मबन्धविनिर्मुक्तः पर्द गच्छन्त्यनामयम्‌॥ ५१ ॥ 


यदा ते मोहकलिलं बुद्धिव्य॑तितरिष्यति। | 
तदा गन्तासि निर्वेद श्रोतव्यस्य श्रुतस्य च॥ ५२॥ 


अ्रुतिविभतिपज्ना ते यद्रा स्थास्थति निश्चका। 
समाधावचला बुद्धिस्तदा योगमचाप्स्यसि॥ ५४ ॥ 


| यहाँ कोई प्रयोजन नहीं है। 'योग” शब्द का लक्षण वतरनां ही अभीष्ट है! 
| इसलिए यह आर्थ सच्चा नहीं माना जा सकता। इसके अतिरिक्त जब कि ' कर्मसु 
| फौशलम्‌? ऐसा सरल अन्वय छग सकता है, तम ' कर्मंसु योगः ? ऐसा ऑंघा- 
| सीधा अन्व॒य करना ठीक भी नहीं है। अव्र बतछाते है, कि इस प्रकार साम्यबुद्धि 
| से समस्त कर्म करते रहने से व्यवद्वार का छोप नहीं होता; और पूर्ण छिद्धि 
| भथवा मोक्ष श्राप्त हुए बिना नहीं रहता - ) , है 
(५१) (समत्व) चुद्धि से युक्त (जो) शानी पुरुष फर्मफछ का त्याग करते 
हैं, वे जन्म के वन्ध से मुक्त होकर ( परमेश्वर के ) हुःखविरहित पढ को जा पहुँचते 
हैं। (५२) जब तेरी बुद्धि मोह के गंदछे आवरण से पार, हो जाएगी, तब उत 
बातों सें तू विस्‍क्त हो जाएगा, जो सुनी हैं और सुनने की हैं।...*», 
|... भर्याव्‌ इश्े कुछ भ्रथिक सुनने की इच्छा न होगी। क्योंकि इन जतों के 
| छनने से मिल्नेंवाला फल तुझे पहले ही प्रात हो चुका होगा | “निर्वेद! शब्द का 
| उपयोग प्रायः संसारी प्रप॑ंच से उकताइट या वैराग्य के लिए, किया जाता है। 
| इस ोक में उक्का सामान्य अर्थ ' ऊब जाना! था ' चाह न रहना ) ही हैं। 
| अगले 'छोक से दीख पड़ेगा, कि यह डकताइट, विशेष करके पीछे बतलाये हुए, 
| मैगुण्यविषयक श्रौतकर्मो के संचन्‍ध,में है। ॥ 
(५३) (नाना ग्रकार के वेबवाक्यों से घत्रडाई हुई तेरी बुद्धि नत्र समाधिइत्ति 
में स्थिर और निश्वक होगी, तभ्र ( यह साम्यबुद्धिरूप ) योग तुझे प्राप्त होगा । 
॥ [ सारांश, द्वितीय अध्याय के ४४ वें छोक के अनुसार, छोग वेदवाक्य 
| की फलश्रुति में भूछे हुए हैं, और जो लोग किसी विशेष फल की प्राप्ति के लिए 
] कुछ करे करने की छुन में छो! रहते हैं, उनकी बुद्धि स्थिर नहीं होती - और 
| भी अधिक बड़बड्ा जाती है। इसलिए अनेक उपदेशों का सुनना छोड़ कर चित्त 
| को निश्चल समराधि-अवैखा में रख। ऐश करने से साम्पबुद्धिरूप कर्मयोग छह 
| प्रात्त होगा; और अधिक उपदेश की जरूरत न रहेंगी। एवं कर्मे करने पर मी 
| बुश्ले उनका कुछ पाप न छोगा | इस रीति से जिल करमेयोगी की ठद्धिं या प्रद्न 
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अजुन उवाच | 
$ $ स्थितप्रज्वस्थ का भाषा समाधिस्थस्य केशव | 
स्थितधीः कि प्रभाषेत किमासीत तब्रजेत किस ॥ ५४ ॥ 
श्रीमगवानुवाच | 
प्रजहाति यद्वा कामान्सवॉन्पार्थ मनोगताल्‌ | 
आत्मन्येवात्मना तुष्ः स्थितपन्ञस्तदोच्चते ॥ ५० ॥ 
दुःखेष्वसुह्निममनाः सुखेषु विगतस्पुहः । 
वीतरागभयक्रोघः स्थितधीमनिरुच्यते ॥ ५६ ॥ 
यः सर्वतानभिलेहस्तत्तत्माप्यप शुसाशुभम्‌ । 
नाभिनन्दति न द्वेष्टि तस्य प्रज्ञा प्रतिष्ठिता ॥ ५७॥ 
यदा संहरते चाय कूर्माउदड्भानीव सर्वध्षाः 
इन्द्रियाणीन्द्रियार्थेभ्यस्तस्य पज्ञा प्रतिष्ठिता ॥ ५८ ॥ 


| सिर हो जाए, उसे स्थितप्रज्ञ कहते हैं। अब अजुन का प्रश्न है कि उसका 
| व्यवहार कैसा होता है । ] 
, अर्जुन ने कहा-(५४ ) हे केशव | (मुझे बतलाओ कि समाधिस्थ स्थित- 
प्रज्ञ किसे कहें ? उस स्थितग्रश का बोलना, चैठना और चलना कैसा रहता है ! 
| [ इस जोक में “भाषा! शब्द “लक्षण! के भर्थ में प्रयुक्त है भौर हमने 
| उसका भाषान्तर उसकी माप्‌ धाठु के अनुसार ' किसे कहें ! किया है। गीता- 
| रहस्य के बारहवें प्रकरण (४. २६९-३७० ) में स्पष्ट कर व्या है, कि स्थितप्रश्ञ 
| का बतौव कर्मंयोगशासतत्र का आधार हें; और इससे अगले वर्णन का महत्व जात 
| हो जाएगा। ] 
श्रीमगवान ने कहा - ( ५५ ) हे पार्थ! जब (कोई मनुष्य अपने ) मन के 
समस्त काम आर्थात्‌ वासनाओं को छोड़ता है; और अपने आप में ही सन्तुष्ट होकर 
रहता है, तब उसको स्थितप्रज्ञ कहते हैं। (५६) दुःख में निसके मन को खेद 
नहीं होता, सुख में जिसकी आसक्ति नहीं; और प्रीति, मय एवं क्रोध बिसके छूट 
गये हैं, उसको स्थितप्रज्ञ मुनि कहते हैं। (५७ ) सत्र बातों में जिसका मन निःसंग 
हो गया; और यथाप्राप्त शुम-अभशम का जिसे आनन्द या विधाद मी नहीं; 
(कहना चाहिये कि) उसकी बुद्धि स्थिर हुई! (५८ ) निस प्रकार कछुवा अपने 
(हाथ-पैर क्षादि) अवयव सब्र ओर से सिकोड़ लेता है, उसी प्रकार जन्न कोई 
पुरुष इन्द्रियों के ( शब्द, स्पश आादि ) विषयों से ( अपनी ), इन्द्रियों को खींच लेता 
है, तब ( कहना चाहिये कि ) उतकी बुद्धि स्थिर हुई | 


ध्छ८ गीतारहस्य और कर्मयोगशासत्र 


विषया विनिवतन्ते निराहारस्य देोहिनः । 

ससवर्ज रसोध्प्यस्य परं दश्वा निवर्तते ॥ ५९ ॥ 
यततो हापि कौल्तेय पुरुपस्य विपश्चितः। 
इन्द्रियाणि प्रमाथीनि हरन्ति प्रससं मनः ॥ ६० ॥| 


(५९ ) निराह्वारी पुरुष के विषय छूट जाए, तो भी (उनका) रस अर्थात्‌ चाह 
नहीं छूटती। परन्तु परत्रह्म फा अनुभव होने पर चाह भी छूट जाती हैं- अर्थात्‌ 
विषय और उनकी चाह दोनों छूट जाते हैं। (६० ) कारण यह है, कि केवछ 
(इन्द्रियों के व्मन करने के लिए) प्रयत्न करनेवाले विद्वान्‌ के भी मन को, है 
कुन्तीपुत्र | ये प्रवल इन्द्रियाँ बलात्कार से मनमानी ओर खींच छेती हैं। 
| [ अन्न से इन्द्रियों का पोपण होता है। अतएव निराहार या उपवास करने 
| से इन्द्रियाँ अशक्त होकर अपने अपने विषयों का सेंवन करने में असमर्थ हो 
| जाती हैं। पर इस रीति से विषयोपमोग का छूटना केवल जबरदस्ती की, भशक्तता 
| की चाह्मयक्रिया हुएईं। इससे मन की विपयवासना (रस ) कुछ कम नहीं होती। 
| इसलिए यह वाघना जिससे नष्ट हो, उस ब्रह्मज्ञान की भराप्ति करना चाहिये। इस 
| अकार ब्रह्म का अनुभव हो जाने पर मन एवं उसके साथ ही साथ इन्द्रियाँ भी 
| आप-ही-आप तबे में रहती हैं। इन्द्रियों को ताबे में रखने के लिए निराहार 
| आादि उपाय आवश्यक नहीं, - यही इस छोक का भावार्थ है। और यही भर्य 
| भागे छठे अध्याय के इस छोक में स्पष्टता से वर्णित है (गीता ६, १६, १७ 
| और ३. ६, ७ देखो ), कि योगी का आहार नियमित रहे | वह भाहारविहार 
| भादि को बिलकुछ ही न छोड़ दे। साराश, गीता का यह सिद्धान्त ध्यान में 
| रखना चाहिये, कि शरीर को कश करनेवाले निराहार आरटि साधन एकांगी है, 
| अतण्व वे त्याज्य हैं। नियमित आहारविहार और ब्रह्मज्ञान ही इन्द्रियनिग्रह का 
| उत्तम साधन है। इस छोक में रस शब्द का “ निहा से अनुभव किये जानेवाला 
| मीठा, कड॒वा, इत्यादि रस ! ऐसा अर्थ करके कुछ लोग यह अर्थ करते हैं, कि 
| उपवासों से शेप इन्द्रियों के विषय यदि छूट भी जाएँ, तो भी जिहा वा रस 
| अर्थात्‌ खाने-पीने की इच्छा कम न 'होकर बहुत दिनों के निराह्दर से और भी 
| भषिक तीघ्र हो जाती है; और, मागवत में ऐसे अर्थ का एक 'छोक भी है 
| (भाग, ११. ८, २० )। पर हमारी राय में गीता के इस छोक का ऐसा भर्य 
| करना ठीक नहीं। क्योंकि दूसरे चरण से वह मेल नहीं रखता। इसके अतिरिक्त 
| भागवत में 'रस” शब्द नहीं, 'रसनं? है; और गीता के छोक का दूसरा चरण 
| भी चहों नहीं हैं। अतएव भागवत और गीता के कहो को एकार्थक मान ढेना 
| उचित नहीं है। अब आगे के दो 'छोको में और अधिक रपष्ट कर बताते है, कि 
| बिना ब्रद्मसाक्षात्कार के पूरा इन्द्रियनिअ्रह हो नहीं सकता हैं - ] 


दूसरा अध्याय ६४९ 


तानि सर्वाणि संयम्य युक्त आखसीत मत्परः। 
वश्चे हि यस्वेन्द्रियाणि तस्थ प्रज्ञा प्रतिष्ठिवा ॥ ६१ ॥ 


ध्यायतों विषयास्‌ पुंसः सड्गस्तेपुपजायते | 
सद्भात्सज्ञायते कामः कामातव्कोघोषभिजायते ॥ ६२ ॥ 


(६१) (भतएव ) इन सब इन्द्रियों का संयमन कर युक्त अर्थात्‌ योगयुक्त और 

मत्परायण होकर रहना चाहिये। इस प्रकार जिसकी इन्द्रियाँ अपने स्वाधीन हो 

जाएँ. ( कहना चाहिये कि ), उसकी बुद्धि स्थिर हो गई। 
| [इस छोक में कहा है, कि नियमित भाहार से इन्ह्रियनिग्रह करके साथ 
| ही साथ ब्रह्मशान की प्राप्ति के लिए. मत्परायण होना चाहिये। अर्थात्‌ ईश्वर में 
| चित लगाना चाहिये | ५९ वें छोक का हमने जो अर्थ किया हैं, उससे प्रकट 
| होगा, कि उसका हेत॒ क्‍या हैं! मनु ने भी निरे इन्द्रियनिग्रह करनेवाले पुरुष 
| को यह इशारा किया है, कि “वलवानिन्द्रियग्रामों विद्वांसमपिं कर्षति ! ( मनु, 
| २. २१५ ); और ठसी का अनुवाद ऊपर के ६० वें >छोक में किया हैं। सारांश, 
[इन तीन ोकों का मावार्थ यह है, कि जिसे स्थितग्रश होना हो, उसे अपना 
| भाहार-विद्वार नियमित रख कर अक्नज्ञान ही प्राप्त करना चाहिये। बह्नन्ञान 
| होने पर ही मन निर्विषय होता है। शरीरक्लेश के उपाय तो ऊपरी हैं - सच्चे 
| नहों | 'मत्तरायण” पढ़ से यहाँ भक्तिमार्ग का मी भारंम हो (गीता ९. ३४ 
| ढ्खो ) | ऊपर के छोक में जो “युक्त' शब्द है, उसका अर्थ “योग से तैयार या 
[ बना हुआ ? है। गीता ६. १७ में 'युक्त' शब्द है, उसका भर्य “नियमित? हैं। 
| पर गीता में इस शब्द का सदैव का अथे है- ' साम्यबुंद्धि का जो योग गीता 
| में ब्तछाया गया है, उसका उपयोग करके तदनुसार समस्त सुख़दुः्खों को 
| शान्तिपूर्वक सहन कर, व्यवहार करने में 'बहुर पुरष? (गीता ५. २३ देखो )। 
| इस रीति से निष्णात हुए. पुरुष को ही “स्थितप्रशः कहते हैं। उसकी अवस्था ही 
| सिद्धावस्था कहलाती है; और इस अध्याय के तथा पॉच्चें एवं वारहवें अध्याय 
| के अन्त में इसी का वन हैं। यह वतला विया, कि विषयों की चाह छोड़ कर 
| स्थितप्रज्ञ होने के लिए क्‍या आावच्यक है! अच अगंले छोकों में यह वर्णन करते 
| है, कि विषयों में चाह कैसी उत्पन्न होती है! इसी चाह से आगे चलकर काम- 
| क्रोध भाडि विकार कैसे उत्पन्न होते हैँ! और अन्त में उससे मनुष्य का नाश्य 
| कैसे हो जाता है ! एवं इनसे छुटकारा किस प्रकार मिल रूकता है !- ] 

(६२ ) विपयों का चिन्तन करनेवाले पुरुष का इन विषयों में रंग चद़ता जाता है। 
फिर इस संग से यह बाठना उत्पन्न होती है, कि हमको काम ( अथांत्‌ वह विपय ) 

चाहिये | और (इस काम की तृति होने में विन्न से ) उस काम से ही क्रोध की 


६०० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगणासत्र 


क्रोधाद्ववति सम्माह: सम्मोहात्त्मदित्रिम्नमः 
स्वृतिम्रंशादवुद्धिनाणशा चुद्धिनाआत्यणघ्यति ॥ 5३ ॥| 
श्गद्रपविय्॒क्तस्तु दिपयानिन्द्रियेश्वरन । 
आत्मवध्यरविधयात्मा प्रखाइमधिगच्छति ॥ ६४ ॥ 
अमादे सर्वइश्खानां हानिरस्थापजायते । 
प्रसन्नचेतसों दाद वृद्धि; पर्यवतिप्नत ॥ 5५ ॥ 
नास्ति चुद्धिस्वक्तत्थ न चायुक्तस्य मावना। 
ने चासावयत: दान्तिरशान्तस्थ कुतः न्युखम्‌ ॥ ६६ ॥ 
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ह। (5६४) परन्तु अपना आत्मा अथात अन्तःशरण क्र ऋच में हैं, बड़ 
( पुरुष ) श्रीति कषीर ठेप से छूटी शुई अपनी स्वार्दीन इन्त्रियों से विप्र्णो में बरठोठ 
करके मी (चिच से ) प्रसक्ष होता है। (६५) बिन अख्कर रहने दे उत्के बह 
डुललों दा नाथ दवा है। क्योंकि सिसिद्ध चिच प्रसन्न है, उसकी इुद्धि मी दाआठ 
म्थिर होती हैं। 

| [इन हो होकों में स्व बणन है, कि व्रिपय बा छमे शो न छोड़ स्थ्विप्रद् 
| केबछ उनका संय छोड़ कर विषय में ही निःसंगडुदि के अंठा रहा है। 
| भौर उसे को दान्ति मिल्ती है, वह कर्मयोग के नहीं; कवि फाश्ा के च्याय 
| से श्रा्त होती है। क्योंकि इसके लिया अन्य छाती में इस स्थित्परद में और 
| संन्यासमार्गवाले स्थितप्रक्ञ में कोई नर नहीं हैं। इन्द्रियंदमन, निरिच्चा क्र 
| चान्दि ये शुध दोनों को ही चाहिये | परन्तु इन होनों में महत्व दा नेंदर वह ईं, 


| कि गीता का स्वितप्रद्ध कमों का संन्यास नहीं ऋरता खेन्नमेंप्रह के निम्िद 
| समन्च कर्म निष्काम बुद्धि छे क्रिवा करता है; भर संन्यासमार्गवात्य स्थिद्मद 
| ऋरता ही नहीं है (डेली यीठा ३, २५ ) ] क्रित् गीता के हंन्वाठमागीय इमक- 
] छार इस मेद्र को गोण समझ कर चांग्रशविक्त ल्ाग्नह् से श्रतितान्‍न दिया ऋत 
| हैँ, दि स्थितप्द्ठ छा उक्त बणन संन्यासमार्ग का ही है। छल इस प्रकार क्दिशा 
| बित्त पक्ष नहीं, डसका वर्णन कर स्थितप्रड्ठ के स्वरूप को और मी अधिक 


दूसरा अध्याय द्पर्‌ 


इन्द्रियाणां हि चरतां यथन्‍्मनोठुविधीयते । 

तदस्य हरति श्रज्ञां वायुनोवमिवाम्ससि ॥ ६७ ॥ 

तस्मादस्य महावाहो निमृहीतानि सर्वेशः 
इन्द्रियाणीन्त्रियार्थभ्यस्तस्य प्रज्ञा श्रविष्ठिता ॥ ६८ ॥ 

या निश्षा सर्वभूतानां तस्यां जागरति संयमी। 

यस्यां जाञ्ननि भ्तानि सा निशा पस्यतों सुनेः॥ ६० ॥ 
आपूर्यमाणमचलप्रतिष्ट सम्रुद्रमापः प्रविशन्ति यद्धत्‌ । 

तद्वत्कामा य॑ प्रविद्यन्ति सर्वे स शान्तिमापोति न कामकामी ॥ ७० ॥ 


(६७ ) विषयों में संचार अथांत्‌ व्यवहार करनेवाले इन्द्रियों के पीछे पीछे मन 
जो जाने लगता है, वही पुरुष की बुद्धि को ऐसे हरण किया करता है, जैसे कि पानी में 
नौका को वायु खींचती है। (६८ ) अतण्व हे महात्राहु अजुन ! इन्ठ्रियों के विषयों से 
जिसकी इन्द्रियों चहूँ भोर से हुई हटी हों, (कहना चाहिये कि ) उसी की बुद्धि स्थिर हुई । 
| [ सारांश, मन के निग्नह के द्वारा इन्द्रियों का निश्रह करना सत्र साधर्नो 
| का मूल है| विषयों में व्यग्र होकर इन्द्रियों इधर-उघर टीड़ती रहे, तो आत्मज्ञान 
| प्राप्त कर लेने की ( वासनात्मक ) बुद्धि ही नहीं हो सकती। भर्य यह है, कि 
| बंद्धि न हो, वो उसके विषय में दृढ उद्योग भी नहीं होता; और फिर शान्ति 
| एवं सुख भी नहीं मिलता। गीतारहस्य के चौये प्रकरण में दिखलाया है, कि 
| इन्द्रियनिअअ॒ह का यह अर्थ नहीं है, कि इन्द्रियों को एकाएक दवा कर सव कर्मों 
| को बिलकुछ छोड़ दे | किन्तु गीता का अमिप्राय यह है, कि ६४ वें छोक में जो 
; | वर्णन है, उसके अनुसार निष्कामनुद्धि से कर्म करते रहना चाहिये। ] 
» (६९) सब छोगों की जो राय है, उसमें स्थितग्रश जागता है; और जब समत्त 
/ अ्राषिप्तात्न बागते रहते हैं, तत इस शानवान्‌ पुरुष को रात माछ्म हांती हैं। 
,। ” यह विरोधामासात्मक वर्णन आलंकारिक है| अज्ञान अन्धकार को और 
| शान प्रकाश को कहते हैं (गीता १४. ११ )। अर्थ यह है, कि भज्ञानी लोगों 
| को जो वस्तु अनावहयक प्रतीत होती है ( भर्थात्‌ उन्हें जो अन्धकार है ), वही 
| श्ानियों को आवश्यक होती है; और जिपतमें अज्ञानी लोग उल्झे रहते हैं - उन्हे 
| जहाँ उजेछा माढ्म होता है। वही ज्ञानी को अँधेरा ठीख पड़ता है - अर्थात्‌ 
| बह ज्ञानी को अमीष्ट नहीं रहता | उदहरणार्थ, ज्ञानी पुरुष काम्य-कर्मों को चुच्छ 
| मानता है, तो सामान्य छोग उसमें लिपटे रहते हैं; और ज्ञानी पुरुष को जो 
| निष्काम कर्म चाहिये उसकी औरों को चाह नहीं होती) ] 
' (७० ) चारों भर से (पानी ) मरते जाने पर मी जिसकी मयौदा नहीं डिमती, 
ऐसे समुद्र में जिस प्रकार सत्र पानी चला जाता है, उसी प्रकार जित पुरुष में समस्त 


द्ष्र गीवारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र 


8 १ विहाय कामान्यः सर्वाच पुमांश्वरति निःस्पुहः । 
निर्ममो निरहंकारः स शान्तिमघिच्छति ॥ ७१ ॥ 
णपा ब्राह्मी स्थितिः पार्थ नैनां प्राप्य चिमद्यति। 
स्थित्वास्थामन्तकाले5पि बह्मनिर्वाणमच्छति ॥ ७२ ॥ 


इति श्रीमनह्नगवद्गीतासु उपनिपत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास्त्र श्रीकृष्णालुनसंबादि 
सांख्ययोगो नाम ट्वितीयोडथ्यायः ॥ २॥ 





विपय ( उसकी शान्ति भंग हुए बिना ही ) प्रवेश करते हैं, उसे ही ( सी ) शान्ति 
मिलती है। विपयों की इच्छा करनेवाले को ( यह झान्ति ) नहीं मिलती | 
| [इस छोक का यह अर्थ नहीं है, कि शान्ति करने के लिए. फर्म न कजा 
| चाहिये | अत्युत भावार्थ यह है, कि साधारण छोगो का मन फछाशा से या काम्य- 
| बासना से घबड़ा जाता है; और उनके कर्मो से उनके मन की जान्ति बिगड़ जाती 
| है। परन्तु जो सिद्धावस्था में पहुँच गया है, उसफा मन फलादा से श्रुब्ध नहीं 
| होता | कितने ही कर्म करने फो क्‍यों न हों! पर उसके मन की शान्ति नहीं 
| डिगती | बह समुद्रसरीखा शान्त बना रहता है; और सब काम किया का है। 
| भतएब उसे घुख/दुख की व्यथा नहीं होती | (उक्त ६४ वा छोफ भौर गीता 
| ४. १९ देखो ) | अब इस विपय का उपसंहार करके चतढाते हैं, कि स्थितप्रश की 
| इस स्थिति का नाम कया है १ - |] 
(७१ ) जो पुरुष काम (अर्थात्‌ भाषक्ति ) छोड़ कर और निःय्वह हो कर के ( व्यवहार 
'में ) बर्चता है, एवं जिसे ममत्व और अहँकार नहीं होता, उसे ही शान्ति मिलती है। 
| [ संन्यासमार्गवाले के टीकाकार इस “चरति ( बलेता है ) पढ़ का *भील 
| मॉगता फिरता है? ऐसा अर्थ करते हैं; परन्तु यह अर्थ ठीक नहीं है। पिहे 
(६४ वें और ६७ वें व्छोक में 'चरन! एवं “चरता' का जो अर्थ है, वही अर्थ यहां 
| भी करना चाहिये। गीता में ऐसा उपदेश कहीं मी नहीं है, कि स्थितमत मिक्ना 
| मोगा करे | हों। इसके विरुद्ध ६४ वें छोक में यह स्पष्ट कह दिया है, कि स्थितप्रश 
| पुरुष इन्द्रियों की अपने स्वाघीन रख कर * विपयों में बंतें | भवतण्व “चरति! का 
| ऐसा ही अर्थ करना चाहिये, कि ' बतैता है ! अर्थात्‌  जगत्‌ के व्यवहार कर्ता 
| है ? । श्रीसमर्थ रामदासस्वामी ने टासबोध के उत्तराध में इस बात का उत्तम वे ते 
| किया है, कि निःस्ट॒ह! चदुर युरुष ( स्थितम्रज्ञ ) व्यवहार में कैसे वतेता है ! और 
| गीतारहस्य के चौददृवें अकरण के विषय ही चही है। |. मकर 
(७२) है पाये! ब्राह्मी स्थिति यही है। इसे पा जाने पर कोई भी मोह में नहें 
फुँचता; और अन्तकाछ में अथीत्‌ मरने के समय में मी इस स्थिति में रह क 
ब्रह्मनिर्वाण अर्थात्‌ ब्रह्म में मिल जाने के स्वरूप का मोक्ष पाता है | 


दूसरा अध्याय द्प३ 


॥ [ यह ब्राक्षी स्थिति कर्मगोग की अन्तिम और अत्युत्तम॑ त्थिति है (देखो 
| गीतार, प्र. ९, पृ. २३२ और २०१ ); और इसमें विशेषता यह है; कि इसमे 
| प्राप्त हो! जाने से फिर मोह नहीं होता। यहों पर इस विशेषता के वतढने 
| का कुछ कारण है। वह यह कि, यद्वि किसी दिन दैवयोग से घड़ी-दो-बडी के 
| लिए इस ब्राक्षी स्थिति का अनुमव हो सके, तो उससे कुछ चारकालिक छाभ 
| नहीं होता। क्‍योंकि किसी मी मनुष्य यदि मरते समय यह ध्यिति न रहेंगी, 
[ तो मर्णकाल में जैसी वासना रहेंगी, उसी के अनुसार पुनर्जन्‍्म होगा (टेखो 
| गीतारहस्य प्र, ९, ४. २९१ )। यही कारण है, जो ब्राह्मी स्थिति का वर्णन 
| करते हुए इस छोक में स्पष्टलया कह दिया हैं, कि 'अन्तकाले5पि! ८ अन्तकाड 
| में भी स्थितप्रज्ञ की यह अवस्था स्थिर वनी रहती है। अन्तकाल में मन के झद्ध 
| रहने की विशेष भावश्यकता का वर्णन उपनिपडोर्मे (छां, ३. १४. १; प्र,३. १०) 
| भौर गीता में भी (गीता ८. ५-१० ) है। यह वासनात्मक कर्म भगले अनेक 
| जन्मों के मिलने का कारण हैं। इसलिए प्रकट ही है, कि अन्ततः मरने के 
| समय तो वासना झत्य हो जानी चाहिये। और फिर यह भी कहना पड़ता है, 
| कि मरणसमय में वाधना शून्य होने के लिए पहले से ही बैसा अभ्यास हो जाना 
| चाहिये। क्योड़ि वासना को श्वत्य करने का कर्म अत्यन्त कठिन हैं। और ब्निा 
| ईश्वर की विशेष कृपा के उसका किसी को मी प्राप्त हो जाना न केवछ कठिन है 
| वरन्‌ असंभव भी है) यद्द तत्त्व वैटिक धर्म में ही नहीं हैं, कि मरणसमय में 
| वासना झुद्ध होनी चाहिये; किन्त भन्यान्य धर्मों में भी यह तच्च भंग्रीक्ृत 
| हुआ है। (ठेली गीतारहस्थ थे, १३, ए. ४४रे ) ] 

इस प्रकार श्रीभमगवान्‌ के गाये हुए-अर्थात्‌ कहे हुए-उपनिपद्‌ में 
अक्वविद्यान्त्गंत योग- भर्थात्‌ कर्मयोग - शासत्रविषयक श्रीकृष्ण और अर्जुन के 
संवाद में साख्ययोग नामक दूसरा अध्याय समाप्त हुआ | 
| [इस अध्याय में, भारंभ भ साख्य अथवा संन्यासमा्ग का विवेचन है| 
। | इस कारण इसको सांख्ययोग नाम दिया गया है] परन्तु इससे यह ने उमझ 
| | छेना चाहिये, कि पूरे अध्याय में वहीं विषय हैं। एक ही अध्याय में आयः 
| भनेक विपयों का वर्णन होता हैं। जिध अव्याय में जो विपय्र आरंम में आा 
: | गया है, अथवा जो विपय उसमें प्रमुख हैं, उसके अनुसार उस अध्याय का नाम 
' | रखा विया जाता द। (देखो गीतारहस्प प्रकरण १४, पर. ४४८ ) ] 





घद्५्2 गातारहस्य अथवा कर्मयागश्ार्र 


तृतीयोष्थ्यायः । 
अर्जुन उबाच | 
ज्यायसी चेत्कर्मणस्ते मता चुद्धिर्जनादेन । 
तत्कि कमेणि घोरे मां नियोजयासि केशव ॥ १ ॥ 
व्यामिश्रेणेव वाक्येन बुद्धि मोहयसीब मे । 
तंदेक वद निश्चित्य येन अओ्रेयो5हमाप्लुयास्‌ ॥ २ ॥ 
श्रीमगवानुवाच 
६ $ लोके5स्मिन, द्विविधा निष्ठा पुरा प्रोक्ता मयानघ। 
ज्ञानयोंगेन सांख्यानां कर्मयोंगेण योगिनाम्‌ ॥ ३॥ 


तीसरा अध्याय ' 


[ अजुन को भय हो गया था, कि मुझे भीष्म-दोण आदि की मारना पड़ेगा। 
अतः सांख्यमाग के अनुसार आात्मा की नित्यता और भश्योच्यत्त्व से थंह सिद्ध 
किया गया; कि अज्जुन का भय इथा है। फिर स्वधर्म का थोड़ा-सा विवेचन करके 
गीता के मुख्य विपय कर्मयोग का दुसरे अध्याय में ही भारंभ किया गया है। 
भौर कहा गया है, कर्म करने पर भी उनके पाप-पुण्य से बचने के लिए, केबल यही 
एक युक्ति या योग है, कि वे कर्म साम्यबुद्धिं से किये जाएँ । इसके भननन्‍्तर अन्त में 
उस कर्मयोगी स्थितप्रश्ञ का वणन भी किया गया है, कि जिसकी बुद्धि इस प्रकार 
सम हो गई हो। परन्तु इतने थे ही कर्मयोग का विवेचन पूरा नहीं हो जाता। यह 
बात सच है, कि कोई मी काम समबुद्धि से किया जाए, तो उसका पाप नहीं लगता; 
परन्तु जब कर्म की अपक्षा समबुद्धि की ही भ्रेट्ठा विवादरहित सिद्ध होती है (गीता 
२, ४९.), तब्र फिर स्थितप्रज्ञ की नाई बुद्धि को सम कर लेने से ही काम चल जाता 
है। इससे यह सिद्ध नहीं होता, कि कर्म करना दी चाहिये। भतएव जब अर्जुन ने 
यही शंका प्रश्नरूप में उपस्थित की, तन भगवान्‌ इस अध्याय में तथा भगल़े अध्याय 
में प्रतिपादन करते हैं, कि ' कम फरना ही चवाहिये। * ] 

अजुैन ने कहा - ( १) द्वे जनादन ! यदि तुम्हारा यही मत है, कि कर्म की 
अपेक्षा (साम्य-)बुद्धि ही भ्रेष्ठ हैं, ते। हें केशव | मुझे (युद्ध के ) घोर कर्म में 
वर्यों लगाते हो १ (२ )(टेखने में ) व्यामिश्र अथोत्‌ सन्दिग्ध माषण करके ठुम मेरी 
बुद्धि को भ्रम में डाल रहे हो! इसलिए तुम ऐसी एक ही बात निश्चित करके मुझे 
चतलाओ, जिससे मुझे भेय भथाौत्‌ कल्याण प्रात हो | 

श्रीमगवान ने कहा- (३) है निष्पाप अछुन | पहले (अर्थात्‌ दूसरे अध्याय में ) 





तीसरा अध्याय च्ष्ण 


न कर्मणामनारस्सानैष्कर्म्य पुरुषोष््नुते । 
न च संन्यसनादेव सिद्धि समधिगच्छति॥ ४ ॥ 


न हि कश्नित्सणमपि जातु तिए्ठत्यकर्मक्नत्‌ । 
कार्यते ह्मवशः कर्म सर्वः प्रकृतिजेगरुंणेः ॥ ५॥॥ 

मैंने यह ,चतलाया है, कि इस लोक में दो प्रकार की निष्ठाएँ हैं - भर्थात्‌ जञानयोग 

से साख्या की और कर्मेयोग से योगियों की । 
| [ इमने पूरा? छाब्द का पहले! अयांत्‌ दूसरे अध्याय मे? किया हैं। 
| यही कर्थ सरल है। क्योंकि दूसरे अध्याय में पहले सांख्यनिष्ठा के अनुसार ज्ञान 
| का वर्णेन करके फिर कर्मयोगनिष्ठा का आरंभ किया गया हैं। परन्तु पूरा? छाब्द 
[का अर्थ 'सष्टि के आभारंम में? भी हो सकता है। क्योंकि महामारत में, 
| नारायणीव या भागवतधर्म के निरूपण में यह वर्णन है, कि साख्य और योग 
| ( निवृत्ति और पन्नत्ति ) दोनो प्रकार की निश्ाओं को भगवान ने जगत्‌ के आरंभ 
| में ही उत्तन्न किया है (देखो शां. ३४० भौर ३४७ ) | "निष्ठा? शब्द के पहले 
| मोक्ष शब्द अध्याइत है। "निष्ठा! शब्द का आर्थ वह मार्ग है, कि जिससे चलने 
| पर अन्त में मोक्ष मिलता है! गीता के अनुसार, ऐसी निश्ठाएँ गो ही हैं; भर 
| वे दोनों स्वतन्त्र है, फोई किसी का आंग नहीं है- इत्यादि' बातों 'का विस्तृत 
| विवेचन ,गीतारहस्य के ग्यारहवें प्रकरण (४, ३०६-३१७ ) में किया गया है। 
| इसलिए उसे यहाँ दुहराने की आवश्यकता नहीं है। ग्यारहवें प्रकरण के अन्त 
| (प्र8. ३५५ ) में नक्शा देकर इस बात का भी वर्णन कर दिया गया है, ठोनों 
| निश्ाओं में भेद्र क्या है। मोक्ष की दो निष्ठाएँ बतला दी गई | अत्र त्देगभूत 
| नैप्फम्य॑ंसिद्धि का स्वरूप स्पष्ट करके वतलाते हैं - ] 

(४) परन्तु कर्मो का आरंम न करने से ही पुरुष को नेप्कम्यंग्राति नहीं हो जाती; 
और कामों का प्रारंम त्याग न करने से ही सिद्धि नहीं मिल जाती। (५) क्योंकि 
कोई मनुष्य कुछ-न-कुछ कर्म किये बिना क्षणमर भी नहीं रह सकता। प्रकृति के 
गुण प्रत्येक परतन्त्र मनुष्य को सदा कुछ-न-कुछ कर्म करने में लगाया ही करते हैं । 
| [चौथे आछोक के चरण में जो "नेप्कर्ग्य! पद है, उसका 'ज्ञान! अर्थ 
| मान कर संन्यासमार्गवाले टीकाकार्रों ने इस छोक का अर्थ अपने संप्रदाय के 
| अनुकूछ इस प्रकार बना लिया है-' कर्मों का आरंभ न करने से ज्ञान नहीं 
| होता, अर्थात्‌ कर्मों से ही ज्ञान होता है। क्योंकि कम ज्ञानप्रास्रि का साधन है | ? 
| परन्तु यह अर्थ न तो सरल हैं और न ठीक है | नैष्कर्म्य शब्द का उपयोग वेद्ान्त 
| और मीमांसा दोनों शाज्रों में कई बार किया गया हैं; और सुरेश्वराचार्य का 
| नैष्कर्म्यसिद्धि' नामक इस विषय पर एक अन्य भी है। तथापि नैष्कर्म्य के ये 
| तत्व कुछ नये नहीं हैँ। न केवल सुरेश्वराचार्य ही के, किन्ठ मीमांसा और वेडान्त 


च्ण्द््‌ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


| के सूत्र चनने के भी पूर्व से ही उनका प्रचार होता आ रहा है। यहिं बतलाने की 
| कोई आवश्यकता नहीं, कि कर्म बन्धक होता ही है; इसलिए, पारे का उपयोग 
| करने के पहले उसे मार कर जिस प्रकार वैद्य लोग शुद्ध फर लेते है, उसी पकार 
| कर्म करने के पहले ऐसा उपाय करना पड़ता हैं, कि जिससे उसका बन्धकत्व या 
| गेष मिट जाएँ। और ऐसी युक्ति से कर्म करने की स्थिति को ही "नैष्कम्ये 
| कहते है | इस प्रकार बन्धकत्वरहित कमे मोक्ष के लिए, बाधक नहीं होते | अतएव 
| मोक्षशात्र का यह एक महत्त्वपूर्ण प्रश्न है, कि यह स्थिति कैसे ग्रात्त की जाय ! 
| मीमांसक लोग इसका यह उत्तर देते हैं, कि नित्य और (निमित्त होने पर ) 
| नैमित्तिक कर्म तो करना चाहिये; पर काम्य और निपिद्ध कर्म नहीं करना चाहिये 
| इससे कर्म का बन्धकत्व नहीं रहता; ओर नैष्कर््यावस्था सुलूम रीति से थाप्त हो 
| जाती है। परन्तु वेदान्तशात् ने सिद्धान्त किया है, कि मीमांसकों की यह युक्ति 
| गलत है; और इस बात का विवेचन गीतारहस्य के दरुवें प्रकरण (प्रष्ठ २७६ ) 
| मैं किया गया है । कुछ और छोगों का कथन है, कि यदि कर्म किये ही न जाएँ, 
| तो उनसे बाघा कैसे हो सकती है ! इसलिए, उनके मतानुसार नैष्कर्म्य अवस्था 
| भाप्त करने के लिए. सब कर्मों ही को छोड़ देना चाहिये | इनके मत से कर्मश्रन्यता 
| को ही "नैप्कर्म्स! कहते हैं | चौथे कछोक में बतलाया गया है, कि यह मत ठीक 
| नहीं है । इससे तो सिद्धि भर्थात्‌ मोक्ष मी नहीं मिलता; और पॉचवें लॉक मे 
| इसका कारण भी बतछा दिया है। यदि हम कमे को छोड़ देंने का विचार करें, 
| तो जब्र तक यह देह है, तब तक सोना, बैठना इत्यादि कमें कभी रुक ही नहीं 
| सकते (गीता ५. ९ और १८. ११ )। इसलिए कोई भी मनुष्य कर्मगझत्य कभी 
| नहीं हो सकता। फलतः कर्मशृत्यरूपी नैष्कम्य असंभव हैं। साराश, कर्मरूपी 
| बिच्छू कमी नहीं मरता। इसलिए ऐसा कोई उपाय सोचना चाहिये, कि जिससे 
| वह विपरद्दितं हो जाए। गीता का सिद्धान्त हे, कि कर्मों में से अपनी आावक्ति को 
| हट लेना ही इसका एकमात्र उपाय हे। आगे अनेक स्थानों में इसी उपाय का 
| विस्तारपूवेक वर्णन किया गया हैं। परन्तु इस पर भी झंका हो सकती है, कि 
| यद्यपि कर्मों को छोड़ ढेना नैष्कर्म्य नहीं है, तथापि संन्‍्यासमार्गवाले तो सत्र कर्मों 
| का संन्यास आर्थात्‌ त्याग करके ही मोक्ष पास करते है। अतः मोक्ष की प्राप्ति के 
| लिए, कर्मों का त्याग करना भावश्यक हे। इसका उत्तर गीता इस श्रकार देती है, 
| कि संन्यासमार्गवालों को मोक्ष तो मिलता है सही; परन्तु चह कुछ उन्हें कर्मों का 
| त्याग करने से नहीं मिलता । किन्तु सोध्षसिद्धि उनके शान का फल हैं| यदि केवल 
| कर्मों का त्याग करने से ही मोक्षसिद्धि होती हो, तो फिर पत्यरों को भी मुक्ति 
| मिलनी चाहिये! इससे ये तीन चार्ते सिद्ध होती हैं - ( १) नैष्कर्म्य कुछ कर्म- 
| झल्यता नहीं है, (२) कर्मों को बिलकुल त्याग देंने का फोई कितना भी प्रयत्न 


हल. 


( क्यों न करे, परन्तु वे छूट नहीं सकते; और (३ ) कर्मों को त्याग देना सिद्धि 


तीसरा अध्याय द्ष७ 


कर्मन्द्रियाणि संयम्य य आस्ते सनसा स्मरन्‌। 
इच्द्रियार्थान्विमृढात्मा मिथ्याचारः स्॒ उच्यते ॥ ६ ॥ 


यस्त्विन्द्रियाणि मनसा नियम्यारमते5ज्ञुन । 
कर्मेन्द्रियेः कर्मयोंगससक्तः स विशिष्यते ॥ ७ ॥ 


| प्राप्त करने का उपाय नहीं है) ये ही वार्ते ऊपर के लोक में बतलाइ गई हैं। 
| जत्र ये तीनों बातें सिद्ध हो गई, तब अठारहवें अध्याय के कथनानुसार 'नैप्कर्म्य- 
| छिद्धि! की (देखो गीता १८, ४८ और ४९ ) ग्रा्ति के लिए यही एक मार्ग शेप 
| रह जाता है, कि कर्म करना तो छोड़े नहीं; पर शान के द्वार भासक्ति का क्षय 
| कर के सब्र कर्म सदा करता रहे । क्योंकि शान मोक्ष का साधन है तो सही; पर 
| कर्मगून्य रहना भी कमी संभव नहीं। इसलिए कर्मों के ब्न्धकत्व (बन्धन ) को 
| नष्ट करने के लिए आसक्ति छोड़ कर उन्हें करना आवश्यक होता है। इसी को 
| कर्मयोग कहते हैं। और तत्र बतलाते हैं, कि यही शानकेम॑समुच्चयात्मक मार्ग 
| विशेष योग्यता का - अर्थात्‌ श्रेष्ठ है - ] 
(६) जो मूठ (हाथ पैर आरि) फर्मेन्द्रियों को रोक कर मन से इन्ठियों के 
विपयों का चिन्तन किया करता है, उसे मिथ्याचारी अर्थात्‌ दांमिक कहते हैं| 
(७) परन्तु है अर्जुन! उत्तकी योग्यता विश्ञेप अर्थात्‌ श्रेष्ठ है, कि जो मनसे 
इन्द्रियों का भाकछन करके (केवल ) कर्मेन््ियों द्वारा अनासक्तबुद्धि से 'कर्मयोग! 
का आरंभ करता है | 
| [ पिछले अध्याय में जो यह वतलाया गया है, कि कर्मयोग में कर्म की 
| अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ है (गीता २. ४९ ), उसी का इन दोनो छोकों में ्पष्टीकरण 
| फ्िया गया है। यहाँ साफ साफ़ कह ठिया है, कि जिस मनुष्य का मन तो शुद्ध 
| नहीं है; पर केवल दूसरों के मय से या इस अभिव्यपा से - कि दूसरे मुझे भल्त 
| कहें - केवल ब्रह्लेन्द्रियों के व्यापार को रोकता है, वह सच्चा सद्चारी नहीं है; 
| बह ढोंगी है। जो छोग इत्त बचन का प्रमाण ढेकर - कि * कली कर्ता च्‌ लिप्यतें 
| कलियुग में दोप बुद्धि में नहीं, किन्तु कर्म में रहता है - यह प्रतिपादन किया 
| करते हैं, कि बुद्धि चाहे जैसे हो; परन्तु कर्म बुरा न हों; उन्हें इस छोक में 
| वर्णित गीतातत््व पर विशेष ध्यान देना चाहिये। सातवें #ठोंक से यह बात्त 
| प्रकठ होती है, कि निष्काम बुद्धि से कर्म करने के योग को ही गीता में 'कर्मयोग! 
| कहा है। संन्यासमार्गीय कुछ टीकाकार इस छोक का ऐसा अर्थ करते हैं, 
| तथापि यह संन्यासमार्ग से श्रेष्ठ नहीं है। परन्तु यह युक्ति सांयटायिक आग्रह 
| की है। क्योंकि न केवल इसी छोक में, वरन्‌ फिर पांचवें अध्याय के आरंभ में 


| पा अन्यच्र सी ) यह स्पष्ट कह दिया गया है, कि उंन्यासमार्ग से मी कर्मयोग 
गा २, ४२ 


द्र्ण्ट गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


नियतं कुरु कर्म त्व॑ कम ज्यायो छाकर्मणः । 
दरीरयात्रापि च ते न प्रसिध्येदकर्मणः ॥ ८ ॥ 


| अधिक योग्यता का या श्रेष्ठ है ( गीतार, प्र. ११, पृ, ३०९--३१० ) | इस प्रकार 
| जब कर्मयोग ही श्रेष्ठ है, तव अज्जुन को इसी मार्ग का भाचरण करने के लिए, 
| उपदेश करते है - ] 
(८) (अपने धर्म के अनुसार ) नियत अर्थात्‌ नियमित कर्म को तू कर । क्योंकि 
क्षम न करने की अपेक्षा कर्म करना कहीं अधिक अच्छा है| इसके अतिरिक्त (यह 
समझ ले कि यदि ) तू फर्म न करेगा, तो (भोजन भी न मिलने से) तेरा शरीर- 
निर्वाह तक न हो सकेगा। 
| ['भत्तिरिक्त' और 'तक' (अपि च) पढों से झरीरयात्रा को कम-से-कम 
| हेठ कहा है। भच यह बतलाने के लिए यशप्रकरण का भारंम किया जाता हैं, 
| कि नियत? अर्थात्‌ नियत किया हुआ "कर्म! कौम-सा है! भर दूसरे फिस 
| महत्त्व के कारण उसका आचरण अवच्य करना चाहिये! भाजकल यनयागर 
| भादि औतधमम छप्त-सा हो गया है। इसलिए, इस विपय का भाधुनिक पाठकों 
| की कोई विशेष महत्त्व माल्म नहीं होता। परन्तु गीता के समय में इन यश्षयागों 
| का पूरा पूरा प्रचार था; और "कर्म? शब्द से मुख्यतः इन्हीं का वोध हुआ करता 
| था | अतएव गीताधर्म में इस बात का विवेचन करना आअत्यावक््यक था, कि ये 
| धर्मझृत्य किये जाएँ या नहीं। और यदि किये जाएँ, तो किस प्रकार ! इसके 
| सिवा, यह मी स्मरण रहे, कि यज्ञ शब्द का भर्थ केवलछ ज्योतिष्ठोम आदि श्तयज्च 
| या अम्रि में किठी भी वस्तु का हवन फरना ही नहीं है (देखो गीता ४. १२ )। 
| सष्टि निर्माण करके उसका काम ठीक ठीक चलते रहने के लिए ( भर्थात्‌ लोक- 
| संग्रहार्थ ) प्रजा को ब्रह्मा ने चातुर्वण्यैविहिंत जो जो काम बॉट विये हैं, उन 
| स्का “यज्ञ! शब्द में समावेश द्ोता है (देखो म. भा. अनु, ४८, रे; और 
| गीतार, प्र, १०, प. २९१-२९७ )। धर्मशास्रो! में इन्हीं कर्मों का उछेख है; और 
| इस नियत! शब्द से वे ही विवक्षित हैं। इसलिए कहना चाहिये, कि यद्यपि 
| भाजकछ यशयाग छुम्रप्राय हो गये हैं। तथापि नगचक्र का यह विवेचन अब मी 
| निरर्थक नहीं है। शास्त्रों के अनुसार ये सब कम काम्य है - अथोत्‌ इसलिए 
| बतछाये गये है, कि मनुण्य का इस जगत्‌ में कल्याण होवों भौर उसे सुल्ल मिले। 
|. परन्तु पीछे दूसरे अध्याय (गीता २. ४१-४४) में यह सिद्धान्त है, कि 
| मीमासकों के ये सहेतुक या काम्यकर्म मोक्ष के लिए प्रतिनन्‍्धक हैं, अतयव वे 
| नीचे दर्जे के है; और मानना पड़ता हैं, कि भन्र तो उन्हीं कर्मों को करना चाहिये । 
| इसलिए अगले छोकों में इस वात कां विस्तृत विवेचन किया गया है, कि कर्मों 
| का झुमाझम लेप अथवा बन्धकत्व कैसे मिट जाता है। और उन्हें करते रहने पर 


तीसरा अध्याय च्फ्णु 


६६ यज्ञार्थोत्कमेणोषन्यत्र छोकोष्य॑ कर्मवन्‍न्धनः। 
तदर्थ कम कौन्तेय मुक्त्ंग+ समाचर ॥ ५ ॥ 


| भी नैष्कम्यौवस्था क्योंकर थ्राप्त होती है ? यह रुमग्र विवेचन मारत में वर्णित 
| नारायणीय या भागवत घर्मं के अनुसार हैं (देखो म. भा. शां. ३४० ) | ] 
(९) यज्ञ के लिए जो कमे किये जाते हैं, उनके अतिरिक्त अन्य कर्मों से 
यह लोक बेंघा हुआ है। तदर्थ अर्थात्‌ चज्ञार्थ (किये जानेवाले ) कर्म (मी) व्‌ 
आसक्ति या फल्ाशा छोड़ कर करता जा | 
| [इस छोक के पहले चरण में मीमांसर्कों का और दूसरे में गीता का 
| छिद्धान्त बतलाया गया है | मीमांसकों का कथन है, कि जब वेदों ने ही यह- 
| यागाडि कर्म मनुष्यों के लिए. नियत कर विये है, और जब कि ईश्वरनिर्मित सृष्टि 
| का व्यवहार ठीक ठीक चलते रहने के लिए यह यज्ञचक्त आवश्यक है, तब कोई 
| मी इन कर्मों का त्याग नहीं कर सकता। यदि कोई इनका त्याग कर डेंगा, तो 
| उमझना होगा, कि वह औतघर्म से वश्चित हो गया | परन्तु कर्मविपाकप्रक्रिया 
[का िद्धान्त हैं, कि प्रत्येक कमे का फल मनुष्य को भोगना ही पड़ता है। 
| उसके अनुसार कहना पडता है, कि यज्ञ के लिए मनुष्य जो जो कर्म करेगा, 
| उसका भला या बुरा फछ भी उसे मोगना ही पड़ेगा। मीमासर्की का इस पर 
| यह उत्तर है, कि वेद की ही आाज्ञा है, कि यज्ञ! करना चाहिये। इसलिए 
| यज्ञर्थ जो जो कर्म किये जाएँगे, वे सत्र ईश्वससंमत हंगि। अतः उन कर्मों 
| से कर्ता बढ नहीं हो सकता। परन्तु यश्ों के छिवा दूसरे कर्मो के लिए- 
| डदाहरणार्थ, केवल अपना पेट मरने के लिए मनुष्य नो कुछ करता है, वह 
| यज्ञाय नहीं हो सकता | उसमें तो केवल मन॒ष्य का ही निवी लाभ हैं| यद्दी कारण 
| है, जो मीमांसक उसे 'पुरुषार्थ! कर्म कहते हैं। ओर उन्हों ने निश्चित किया है. 
| कि ऐसे यानी यज्ञार्थ के अतिरिक्त अन्य कर्म अर्थात्‌ पुरुषार्य कर्म का जो कुछ 
| मत्य या बुरा फल होता है, वह मनुष्य को मोगना पड़ता हैं - यही दिद्धान्त उक्त 
| छोक की पहली पंक्ति में है (देखो गीतार, प्र, ३, पृ. ५०-५३ ) | कोई कोई 
| थैक्णार यज्ञ ८ विष्णु ऐसा गौण आर्थ करके कहते हैं, कि यज्ञार्थ झब्द का आर्य 
| विष्णुप्रीत्यर्थ या परमेश्वरापंणपूर्वक है। परन्तु हमारी उमझ में यह अर्थ खींचा- 
| वानी का और किष्ट है। यहाँ पर ग्रश्न होता है, कि यज्ञ के लिए जो कम करने 
पड़ते हैं, उनके सिवा यदि मनुष्य दरसरे कम कुछ भी ते क्या वह कर्मत्रन्धन से 
| उकता है! क्‍योंकि यज्ञ मी तो कर्म ही है। और उसका स्वग्ेप्राप्तिस्प जो झाज्ोक्त 
| फल है, वह मिले बिना नहीं रहता। परन्तु गीता के दूसरे ही अध्याय में स्पष्ट 
| रीति से बतराया गया है, कि यह स्वर्गप्रात्तिह़्प फल मोश्षग्राप्ति के विदद्ध है 
| (देखे गीता २, ४०-४४; और ९. २०, २१ )। इसी लिए उक्त छोक के दूसरे 


६६० गीतारहस्य अथवा कर्मय्रोंगद्ास्त्र 


सहयक्ञाः धरा: सुष्टवा पुरावाच मजापतिः । 
अनेन प्रसविष्यध्वमेष वाषस्सिष्टकामछुक ॥ २० ॥ 
देवान्भावयतानन ते देवा भावयन्तु वः। 

परस्परं भावयन्तः ओेयः परमवाप्त्यथ॥ २२ ॥ 


| चरण में यह बात फिर छ्तलाई गई है, कि मनुप्य को यज्ार्य जो कुछ नियम छ्म 
| फरना होता है, उसे मी बह फल की आशा छोट्ू कर लर्थातर केबल कर्तव्य समझ 
| कर करे; और इसी अथ का प्रतिपादन भागे सात्तिक यज की व्याख्या छरते समय 
| किया गया है (देखें। गीता १७. ११ और १८, ६ )| इस क्ठोंक का मावार्थ यह 
| है, फि दस प्रकार सब्र कर्म यजार्थ और सो नी फञञा छोष्ट कर करने से, (१ ) 
| वे मीमासकी के न्‍्यायानुसार ही किसी भी प्रकार मनुष्य का बढ्े नहीं करते। 
| क्योंकि थे तो यथार्थ किये जाते दं। और (२) उनका स्वर्गप्राप्तिरुप झास्प्रोच्त 
| एवं नित्य फल मिखने के बदले मोक्षप्राति होती है | क्योंकि व फल्ाशा छोड़ 

| फिये जति ह। आगे १९ वे छछोक में और फिर चीथये अध्याय पे २३ वें हो 
| में यही भर्थ दुबारा सतिपादित हुआ हे | तालये यह है, वि मीमांसकों 

| प्रिद्धान्त -  यज्ञार्थ कर्म करने चाहिये। क्‍योंकि वे बन्धक नहीं होते! - में 
| मगबद्गीता ने और भी यह सुधार कर दिया ६, कि * जे फर्म यज्ञार्थ किये जाएँ, 
| उन्हें भी फलाशा छोड कर करना चाहिये | ? प्नतु इस पर भी यह झंका होठी 
| हे, कि मीमांसकों के सिद्धान्त की उस प्रकार सुवारने का प्रण््न बरके वश्याग 
| आदि गाहंस्थ्यववनि को जारी रखने की अपेक्षा क्‍या यद अधिक अच्छा नहीं ६, 
| कि कर्मों की झन्मद से छूट कर मोक्षप्रात्ति के लिए सब कर्मो को छोड़ कर संन्यास 
| छे ल ! भगवदीता इस प्रश्न का साफ यही एक उत्तर ठेती ६, कि “नहीं? क्योंि 
| यनचक्र के भिना दस जगत्‌ के व्यवहार जारी नहीं रह वकक्‍ते। झपधिक क्या कहे ? 
| जगत के घारण-पीपण के लिए ब्रह्मा चक्र को प्रथम उम्पन्न जिया है| और 
| जब्र कि जगत्‌ की मुस्धिति या संग्रह ही मगवान्‌ को इृष्ट हं, तब इस बहचक्क वा 
| 
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फट भी नहीं छोड़ सकता। क्षत यही लथ अगले स्ठोक में अतलाया गया है। 
| इस प्रकरण में पाठकों की स्मरण रखना चाहिये, फि यज्ञ झब्द यहाँ लवल भतयम 
| के ही भर्थ में प्रयुक्त नहीं दै। किन्तु उसमे स्मारतंयजनों का तथा चातुर्ब॑र्ण्य भादि 
| के ययाधिकार सत्र व्यावहारिक कर्मा का समावेद्ा है | 
(१०) भारंम में यज्ञ साथ साथ अ्रजा को उत्पन्न करेके ब्रझ्म ने ( उनसे ) कहा, 

इस (यज्ञ) के द्वारा तुम्हारी वृद्धि हो - यह (यम) ठम्हारी कामधेनु होते - 
भथात्‌ यह न॒म्होरे इच्छित फओं को देनेवाल्य होवे। ( १९ ) तम इससे देवतालों 
को सन्त्रष्ट करते रहों, (लीर) थे ठेवता नुम्हें सन्‍्त॒ट्ट करते रहेँ| (इस प्रकार) परस्पर 
एक दूसरे को सन्तुष्ट करते हुए (टोनो ) परम श्रेय आर्थात्‌ कल्याण ग्राप्त कर लो | ! 
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इष्टान्सीगान्हि वो देवा द्वास्वन्ते यज्ञसाविताः । 
वैदसानप्रदायैभ्यों यो भुइन्के स्तेन एवं सः॥ १२॥ 
यज्ञशिष्टाशिनः सन्‍तों मुच्यन्ते सर्वेकिल्वियेः । 

भुजछते ते त्वघं पापा ये पचन्त्यात्मकारणात्‌ ॥ १३॥ 


(१२) क्योंकि, यज्ञ से सन्तुष्ट होकर देवता छोय ठ॒म्होरे इच्छित (सब ) भोग त॒म्हें 

बैंगे। उन्हीं का जिया हुआ उन्हें (वापिस ) न दे कर जो (केवल स्वयं ) उपभोग 

करता है, वह सचमुच चोर है। 

] जब बह्मा ने इस सुष्टि अर्थात्‌ देव आदि सव लोगों को उत्पन्न किया तब 
| उसे चिंता हुई, कि इन छोगों का धारण-पोषण कैसे होगा? महाभारत के 
| नारायणीय धर्म में वर्णन है, कि अज्ा ने इसके बाद हजार वर्ष तक तप करके 
| मगवान के सन्‍्तुष्ट किया। तव भगवान्‌ ने सब ल्येगों के निर्वाह के लिए, 
| प्र्ृत्तिपघान यश्षचक्र उत्पन्न किया! और देवता तथा मनुष्य दोनों से कहा, 
| कि इस प्रकार वतांव करके एक दूसरे की रक्षा करो | उक्त ड्तोक में इसी कथा 
[रा कुछ शब्दमेद से अनुवाद किया गया हैं (देखो म, मा. शां, ३४०-३८ से 
।६२)। इससे यह सिद्धान्त और भी अधिक हृढ हो जाता है, कि अशृत्ति- 
| प्रधान मागवत्त धर्म के तत्त्व का ही गीता में प्रतियादन किया गया है | परन्तु 
| मागवत धर्म में यज्ञों में की जानेवाडी हिंसा गल्ले मानी गईं है (टेखों म. भा, 
| श्ञा ३२६ और ३३७ ) | इसलिए पशुयज्ञ के स्थान में प्रथम ठ्र्यमय यश्ञ शुरू 
| हुआ | और अन्व में यह मत प्रचलित हो गया, कि जपमय यश अथवा शञानमय 
| यज्ञ ही सब में श्रेष्ठ है (गीता ४. २२-३३ ) । यश्ञ शब्द से मतलब चातु्व॑ण्य के 
| सत्र कर्मों से है। और यह बात स्पष्ट है, कि समान का उचित रीति से घारण-पोंपण 
| होने के लिए इस यशकर्म या यश्चक्र को भच्छी तरह जारी रखना चाहिये (देखो 
| मन. १. ८७ )। अधिक क्‍या कहूँ ! यह यज्ञवक्र आगे बीसवे ोक में वर्णित 
| छोकसंग्रह का ही एक स्वरूप है (ठेखो गीतार, प्र. ११ ) | इसी लिए स्मृतियों में 
| भी लिखा है, कि टेवल्येक और मनुष्यलोक गेनों के संग्रहाथ भगवान्‌ ने ही प्रथम 
| जिस लोकसंग्रहकारक कप को निर्माण किया है,'डसे आगे अच्छी तरह प्रचलित 
| रखना मनुष्य का कर्तव्य है; भोर यही भर्थ अब अगले छोक में स्पष्ट रीति से 
| बताया गया है - ] 

( १३ ) यज्ञ करके शेष बचे हुए माग को ग्रहण करनेवाले सजन सब पार्पों से मुक्त 

हो जाते हैं। परन्तु ( यज्ञ न करके केवछ ) अपने ही लिए जो ( भज्न ) पकाते हैं, 

प्रापी छोग पाप मश्षण करते हैं। 
|. [क्तेद के १०, ११७, ६ मन्त्र में भी यही आर्य है। उसमें कहा, है, कि 
| 'नार्वपर्ण पुष्यति नो सखाय॑ केवलाधों मब॒ति केवछादी ?-अय्ोत्‌ जो मनुष्य 
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अन्नाहूवन्ति भूतानि पजन्यादत्नसम्भवः । 
यज्ञाकहृवति पजन्यों य्षः क्मंसमुक्नवः ॥ १४ ॥ 


कमे बह्योक्नव॑ विद्धि व्ह्माक्षरसमुक्नवम्‌ 
तस्मात्सबंगत ब्रह्म नित्य यज्ञे मतिष्ठिवम ॥ १५७ ॥ 


| भर्यमा या सखा का पोषण नहीं करता, अकेला ही मोजन करता है, उसे केवल 
| पापी समझना चाहिये | इसी प्रकार मनुस्यति में भी कहा है, कि 'भघं स 
| केंबर्ू भुद्क्ते यः पचत्यात्मकारणात्‌। यशशिष्टाशनं होतत्सतामन्न विधीयते |? 
| (३. ११८ ) - भर्थांत्‌ जो मनुष्य अपने लिए ही (अन्न) पकाता है, वह 
| केंबल पाप भक्षण करता है। यज्ञ करने पर जो शेप रह जाता है, उसे 'भमृत! 
| भौर दूसरों के भोजन कर चुकने पर जो शेप रहता है ( भुक्तशेप ) उसे 'विव्रत! 
| कहते हैं ( मनु. २. २८५ ) और मले मनुष्यों के लिए यही अन्न विहित कहा 
| गया है (देखो गीता ४. ३१ ) | अब इस बात्त का और भी स्पष्टीकरण करते हैं, 
| कि यज्ञ भादि कर्म न तो केवल तिल और चावलों को भाग में झौंकने के लिए 
| ही हैं और न खर्गप्राप्ति के लिए ही; वरन्‌ जगत्‌ का धारण-पोपण होने के लिए, 
| उनकी बहुत भावश्यकता है, अथात्‌ यज्ञ पर ही सारा जगत्‌ अवलंत्रित है-] 
(१४ ) प्राणिमात्र की उत्पत्ति अन्न से होती है, अन्न पजन्य से उत्पन्न होता है, 
प्जैन्य यज्ञ से उत्पन्न होता है; और यज्ञ की उत्पत्ति कर्म से होती है। 
| [ मनुस्मृति में भी मनुष्य की और उसके घारण के लिए. आवश्यक अन्न 
| की उत्पत्ति के विषय में इसी प्रकार का वर्णन हैं। मनु के छोक का भाव यह 
| है ;- ' यज्ञ की आाग में दी हुई भाहुति यर्य को मिलती है; और फिर यूथ से 
| ( अर्थात्‌ परंपरा द्वारा यज्ञ से ही ) पजेन्य उपजता है| पज्नन्य से अन्न, और 
| भन्न से प्रजा उत्पन्न होती है? (मन. ३. ७६ ) | यही छोक महामारत में भी 
| है (देखो म. मा. शा, २६२. ११) तैत्तिरीय उपनिपद्‌ (२. १) में यह पूर्व- 
| परंपरा इससे भी पीछे हटा दी गई है; और ऐसा क्रम दिया है- प्रथम 
| परमात्मा से आकाश हुआ; और फिर क्रम से बायु, अम्रि, जल और प्रथ्वी की 
| उत्त्ति हुईं। पृथ्वी से भौपधि, औषधि से अन्न और भन्ञ से पुरुष उत्पन्न 
| हुआ। ? अतएव इस परंपरा के अनुसार प्राणिमात्र की कर्मपर्यन्त बतलाई हुई 
| पूर्वंपरंपरा को - अब कर्म के पहले प्रकृति और प्रकृति के पहले ठेठ अक्षरत्रह्म- 
| पर्यन्त पहुँचा कर - पूरी करते हैं - 
(१५) कर्म की उत्पत्ति ब्रह्म से अर्थात्‌ अकृति से हुईं; और यह ब्रह्म अक्षर से 
अर्थात्‌ परमेश्वर से हुआ है। इसलिए (यह॑ ,समझो कि ) सर्वेगत ब्रह्म ही यज्ञ में 
सदा अधिष्ठित रहता है। 
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एवं प्रवर्तितं चक्र नानुवर्तेयतीह यः । 
अधघायुरिन्द्रियारामो मोघं पार्थ स जीवति ॥ १६ ॥। 


| [ कोई कोई इस छोक के "ब्रह्म! झब्द का आर्थ प्रकृति! नहीं समझते) वे 
| कहते है, कि यहोँ जह्म का अर्थ बे है। परन्त ब्रह्म! शब्द का विद! लर्थ 
| करने से यद्यपि इस वाक्य में आपत्ति नहीं हुईं, कि “ ब्रह्म अर्थात्‌ बेड! 
| परमेश्वर से हुए हैं ?; तथापि. चैंसा क्र्य करने से ' सर्वेगत ब्रह्म यज्ञ में है? 
| इसका आर्थ ठीक टीक नहीं लगता। इसलिए “मम योनिमंहत्‌ ब्रह्म / (गीता 
| १४. ३) छोक में श्रह्म! पठ का जो प्रकृति) अ्थे है, उसके अनुसार रामानुज- 
| भाष्य में यह अर्थ किया गया है, कि इस स्थान में भी त्रह्म! शब्द से जगत्‌ की 
| मूल्प्रकृति विवक्षित है। वही भर्य हमें भी ठीक मादम होता है| इसके सिवा 
| महामारत के झान्तिपवे में यज्ञपकरण में यह बर्णन है कि “ अनुयज्ञ जगत्सवे 
| यज्ञश्ानुजगत्सदा ? (शां, २६७, ३४ )- अर्थात्‌ यज्ञ के पीछे जगत्‌ है; और 
| जगत्‌ के पीछे पीछे यश है। ब्रह्म का अर्थ प्रकृति! करने से इस वर्णन का भी 
| मस्तत छोक से मेल हो जाता है। क्योंकि जगत्‌ ही प्रकृति है। गीतारहस्य के 
| सातवें और आठवें प्रकरण में यह चात विस्तारपूर्वक बरतलाई गई है कि परमेश्वर 
| से प्रकृति और त्रिगुणात्मक प्रकृति से जगत्‌ के सच कर्म कैसे निष्पन्न होते हैं ? 
| इसी प्रकार पुरुषसूक्त में मी यह वर्णन है, कि देवताओं ने प्रथम यज्ञ करके ही 
| चृष्टि को निर्माण किया है। ] 

(१६ ) है पा ! इस प्रकार जगत्‌ के धारणा चल्मये हुए कर्म या यज्ञ के चक्र को 

जो इस जगत्‌ में भांगे नहीं चलाता, उसकी आयु पापरूप है। उस इन्द्रियलंपट का 

(अर्थात्‌ देवताओं की न देकर स्वयं उपमोग करनेवाले का ) जीवन व्यर्थ है | 
| [ स्वयं ब्रह्मा ने ही - मनुष्यों ने नहीं - लोगों के घारण-पोषण के लिए 
| यज्ञमय कमे या चातुवेष्यंत्रत्ति उत्पन्न की हैं। इस सुष्टि का क्रम चलते रहने के 
| लिए ( छोक १४ ) और साथ ही साथ अपना निर्वाह होने के लिए ( लोक ८ ) 
| इन ठोनों कारणों से इस बृत्ति की आवद्यकता है। इससे सिद्ध होता है, कि 
| यज्षचक्र को अनासक्तबुद्धि से जगत्‌ में सदा चलाते जाना चाहिये | अब यह बात 
| माछ्म हो चुकी, कि मीमांसको का या त्रयीधर्म का कर्मकाण्ड ( यशचक्र ) गीताघम 
| में भनासक्तबुद्धि की युक्ति से कैसे स्थिर रखा गया है (देखो गीतारहस्य प्र. ११, 
| ४६ ३४७-३४८ )। कोई संन्यासमागेवाले वेदान्ती इस विषय में शंका करते हैं, 
| कि भात्मज्ञानी पुरुष को जब यहा मोक्ष प्राप्त हो जाता है; और उसे जो कुछ पास 
| करना होता है, वह सब्र उसे यही मिल जाता है, तत्र उसे कुछ भी करने की 
| झावष्यक्तता नहीं है- और उसकी कर्म करना मी न चाहिये। इस का उत्तर 
| भगले तीन >ोकों में विया जाता है। ] 


६६४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्र 


8 $ यस्त्वात्मरतिरेव स्यादात्मतृप्तश्ध मानवः। 
आत्मन्येव च सनन्‍्तुष्टस्तस्य कार्य न चिद्यते ॥| १७॥ 
नैव तस्य कृतेनार्थों नाकृतेनेंदर कश्षन । 
न चास्य सर्वभूतेषु कश्मिदर्थव्यपाश्रयः॥ १८ ॥ 
तस्मादसक्त+ सतत कार्य कर्म लमाचर। 
असक्तों हाचरन्कर्म परमापोति पूरुपः॥ १९॥ 


(१७ ) परन्तु जो मनुष्य केवल आत्मा में ही रत, आत्मा में ही ठृत भौर 
आत्मा में ही सन्तुष्ट हो जाता है, उसके लिए ( स्वयं अपना ) कुछ भी कार्य (शेप ) 
नहीं रह जाता; ( १८ ) इसी प्रकार यहों अर्थात्‌ इस जगत्‌ में ( कोई काम ) करने 
से या न करने से भी उसका लाम नहीं होता; और सन्न प्राणियों में उसका कुछ भी 
(निजी ) मतल्य अख्का नहीं रहता। (१९ ) तस्मात्‌ अ्थीत्त्‌ जन्र ज्ञानी पुरुष इस 
प्रकार कोई मी अंपक्षा नहीं रखता, तच तू भी (फल की ) भासक्ति छोड़ कर अपना 
कर्तव्यकर्म सदैव किया कर। क्‍योंकि आरसक्ति छोड़ कर कर्म करनेवाले मनुष्य को 
परमगति प्रात्त होती है | 


| [१७ से १९ तक के -छोकों टीकाकारों ने बहुत विपर्यात्त कर डाला है। 
| इसलिए. हम पहले उनका सरल भावार्थ ही बतलछाते हैं। तीनों लोक मिल कर 
| हेतु-भनुमानयुक्त एक ही वाक्य है। इनमें से १७ वें और १८ वें 'छोको में पहले 
| उन कारणों का उल्लेख किया गया है, कि जो साघारण रीति से ज्ञानी पुरुष के कर्म 
| करने के विपय में बतलाये जाते हैं। और इन्हीं कारणों से गीता ने जो अनुमान 
| निकाला हैं, वह १९ वे छोक में कारणवोधक 'तस्मात्‌” छाब्द का प्रयोग करके 
| बतलछाया गया है। इस जगत्‌ में सोना, बैठना, उठना या जिन्दा रहना आदि सच्च 
| कर्मों को कोई छोड़ने की इच्छा करे, तो वे छूट नहीं सकते | अतः इस अध्याय 
| के आरंभ में चौथे और पॉचर्वे छोकों में स्पष्ट कह दिया गया है, कि कम को 
| छोड़ देने से न तो नेष्कग्य होता है और न वह तिद्धि प्राप्त करने का उपाय ही 
| है। परन्तु इस पर संन्यासमाग्गेवाल्ें की यह दलील है, कि ' हम कुछ तिद्धि प्रात 
| करने के लिए कर्म करना नहीं छोड़ते हैँ | अत्येक मनुण्य इस जगत्‌ में जो कुछ 
| करता है, वह अपने या पराये छाम के लिए ही करता है। किन्ठु मनुष्य का 
| स्वकीय परमताध्य चित्तावस्था अथवा मोक्ष है; और वह ज्ञानी पुरुष को उसके 
| ज्ञान से प्राप्त हुआ करता है। इसलिए उसको ज्ञान प्राप्त हो जाने पर कुछ ग्राप् 
| करने के लिए नहीं रहता (छोक १७ )। ऐसी अवस्था में चाहें वह कर्म करे या 
| न करे - उसे दोनों बातें समान हैं| अच्छा; यदि कद्दे, कि उसे लोकोपयोगार्थ कर्म 
| करना चाहिये, तो उसे लोगों से भी कुछ लेना-देना नहीं रहता ( छोक १८ )। 


घीसरा अध्याय ध्ध्ण 


| फिर वह कर्म करें ही क्यों!” इसका उत्तर गीता थों ढेती हैं, कि जब कर्म करमा 
| और न करना त॒ग्हें दोनो एक-से है, तत्र कम न करने का ही इतना हठ तुम्हें क्‍यों 
| है ! जो कुछ शात्र के अनुसार प्राप्त होता जाए, उसे आागह॒विद्वीन बुद्धि से करके 
| छुट्टी पा जाओ | इस जगत्‌ में कर्म किसी से भी छूटते नहीं हैं। फिर चाहे वह ज्ञानी 
| हो अथवा भज्ञानी। अत्र देखने मे तो यह वड़ी जटिल समस्या जान पड़ती है, कि 
| कर्म तो छूटने से रहे; और शानी पुरुष को स्वयं अपने लिए उनकी आवश्यकता 
| नहीं | परन्तु गीता को यह समस्या कुछ कठिन नहीं जेंचती | गीता का कथन यह 
| है, कि जब्र कर्म छूटता है ही नहीं, तत्र उसे करना ही चाहिये | किन्तु अन्न स्वार्थबुद्धि 
| न रहने से उसे निःस्वार्थ अथौत्‌ निप्काम बुद्धि से किया करो। १९ वें छोक में 
| 'तस्मात्‌? पढ़ का प्रयोग करके यही उपंदेश अज्जुन को किया गया है, एवं इसकी 
| पुष्टि में आगे २२ वें छोक में यह दृष्टान्त डिया गया है, कि सब से श्रेष्ठ ज्ञानी 
| भगवान्‌ स्वयं अपना कुछ भी कर्तेब्य न होने पर मी. कर्म करते हैं। साराश, 
| संन्यासमार्ग के लोग ज्ञानी पुदप की जिस स्थिति का वर्णन करते हैं, उसे ठीक 
| मान ले, तो गीता का यह वक्तव्य है, कि उसी स्थिति से कर्मसंन्यासपक्ष सिद्ध 
] होने के बब्ले सदा निष्काम कर्म करते रहने का पक्ष ही और मी इृढ हो जाता 
| है। परन्तु संन्यासमार्गवाले टीकाकारों को कर्मेयोग की उक्त युक्ति और सिद्धान्त 
| (छोक ७, ८, ९) मान्य नहीं है | इसलिए बे उक्त कार्यकारणमाव को अथवा 
| समूचे अर्थप्रवाह की, या भागे बतलाये हुए मगवान्‌ के दृशन्त को मी नहीं 
| मानते (छोंक २९, २५ और ३० ) | उन्होंने तीनों शछोकों को तोड़-मरोड कर 
| स्वत्तन्त्र मान लिया है। और इनमें से पहले दे छोंकों में जो यह निर्देश है, कि 
| ज्ञानी पुरुष को स्वयं अपना कुछ मी कतेव्य नहीं रहता ।? इसी को गीता का 
| भन्तिम सिद्धान्त मान कर इसी आधार पर यह प्रतिपादन किया है, कि भगवान्‌ 
| जानी पुरुष से कहते हैं, कि कर्म छोड़ दें | परन्ठु ऐसा करने से तीसरे अर्थात्‌ 
| १९ वें छोक में अर्जुन को जो छगे हाथ यह उपदेश किया है, कि “ आसक्ति 
| छोड़ कर कर्म कर ? यह भल्‍ूग हुआ जाता है; और इसकी उपपत्ति भी नहीं 
| छुगती | इस पेंच से बचने के लिए इन टीकाकारों ने यह अर्थ करके अपना 
| समाधान कर लिया है, कि भर्जुन को कर्म करने का उपदेश तो इसलिए किया 
| है, कि वह अज्ञानी था! परन्तु इतनी मायापत्ची करने पर भी १९ वें कछोक का 
| तत्मात्‌! पढ़ निरर्थक ही रह नाता है। और उसंन्यासमार्गवार्लों का किया हुआ 
| यह अर्थ इसी अध्याय के पूर्वापार सन्दर्भ से भी विरुद्ध होता हैं। एवं गीता के 
| अन्यान्य स्थलों के इस उल्लेख से भी विरुद्ध हो जाता है, कि ज्ञानी पुरुष को भी 
| आसक्ति छोड़ कर कर्म क्तना चाहिये; तथा 'भागें भगवान्‌ ने जो अपना दृष्टान्त 
| थ्या है, उससे भी यह भषर्थ विरुद्ध हो बाता हे (देखों गीता २. ४७; ३. ७, २५; 
| ४. २३; ६, १; १८. ६-९; और गीतार. प्र. ११, ऐ, ३२३-३२६ ) | इसके 


घ्ध्द्‌ गीतारहस्य अथवा कमयोगशार्त्र 


| खिवा एक चात ओभौर भी है। वह यह, कि इस अध्याय में उस कर्मग्रोग का 
| विवेचन चल रहा है, कि जिसके कारण कर्म करने पर भी वे बन्धक नहीं होते 
| (२, ३९ ) | इस विवेचन के बीच में ही यह वे-सिरपैर की-सी बात कोई भी 
| समझदार मनुष्य न कहेगा, कि “कर्म छोड़ना उत्तम हैं?। फिर भरा भगवान्‌ 
| यह बात क्यों कहने छंगे ? भत्ण्व निरे सांप्रदायिक भाग्रह के और खींचतानी 
| के ये आर्थ माने नहीं जा सकते। योगवासिष्ट में लिखा है, कि जीवन्मुक्त ज्ञानी 
| पुरुष को भी कर्म करना चाहिये। ओर जतन्न राम ने पूछा- ' सुझे बतलाइये, कि 
| युक्त पुरुष कर्म क्यों करें !? तब्र वस्तिठ्ठ ने उत्तर दिया है - 
ज्षस्य नाथ कर्मत्यागेः नार्थ: कर्मसमाश्रयः 
नेन स्थित॑ यथा यद्यत्तत्तवैच करोत्यसी ॥ 

“ज्ञ आर्थात्‌ ज्ञानी पुरुष को कर्म छोड़ने या करने से कोर्ट छाम नहीं उठाना 
होता। अतएव बह जो जैसा ग्रास हों जाए, उसे वैसा किया करता हैं * ( योग 
«» 3, १९९, ४, )| इसी ग्रन्थ के अन्त में उपसंहार में फिर गीता के ही शब्दों 
पहले यह कारण दिखलाया हैं - 

मम नास्ते कृत्तेनार्थों नाकृते नेद्द कश्वन । 

यथाप्राप्तेन त्तिष्ठामि ह्यकमोणि क झषाग्रह: ॥ 
किसी बात का करना या न फरना मुझे एक-सा ही हैं।? और दूसरी ही पक्ति 
कहा हैं, कि जब्र दोनों वाते एक ही सी है, तब फिर 'कर्म न करने का 
आज्रह ही क्यों है? जो जो शास्त्र की रीति से प्राप्त होता जाए, उसे में करता 
रहता हूँ? ( योग. ६. उ. २१६. १४)। इसी प्रकार इसके पहले, योगवासि्ठ 
“जैव तस्व इतेनाथों० ? आदि गीता का खछोक ही शब्दशः लिया गया है। 
आगे के छछोक में कहा है, कि “यद्यथा नाम सम्पन्न तत्तथा5स्त्वितरेण किम्‌?- 
जो ग्रास्त हो, उसे ही (जीवन्मुक्त ) किया करता है; भौर कुछ अतीभा करता 
हुआ नहीं चैठता (योग. ६. उ ४९. ५० )। योगवाश्षिष में ही नहीं 
किन्तु गणेशगीता में मी इसी अर्थ के प्रतिपादन में यह बछोंक आया है - 

किल्निदस्थ न साध्य स्यात्‌ सर्वजन्त॒पु सर्वदा। 

अतो$सक्ततया भूष कर्तव्य कर्म जन्तुसि: ॥ 
उसका अन्य आ्राणियों में कोई साध्य ( प्रयोजन ) शेप नहीं रहता ! भतएब 
[ हे राजन्‌ ! लोगों को अपने अपने कर्तव्य आसक्त चुद्धे से करते रहना चाहिये * 
| (गणेशगीता २. १८ )] इन सत्र उठाहरणों पर ध्यान देने से ज्ञात होगा, कि 
| यहाँ पर गीता के तीनों छोकों का जो कार्यकारणसंबन्ध हमने ऊपर दिखलाया 

है, वही ठीक हैं। और गीता के तीनों छोर्कों का पूरा अर्थ योगवासिष्ठ के 

| एकही छोक में भा गया। भत्तण्व उसके कार्यकारणभाव के विपय मे झांका 
| करने के लिए स्थान ही नहीं रह जाता। गीता की इन्हीं युक्तियों को महायानपनन्‍्थ 
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तीसरा अध्याय ६६७ 


$ कर्मगेव हि संसिद्धिमास्थिता जनकाइयः | 
छोकसंग्रहमेवापि सम्पश्यन्कतुंमहेसि ॥ २० ॥ 
यधदाचरति श्रेष्टस्तत्तदेंचेंतरों जबः। 
स॒ यत्पमाणं कुरुते लोकस्वदसुव्तते ॥ २१ ॥ 


] के बौद्ध ग्न्‍्यकारों ने भी पीछे से ले लिया है (देखो गीतारहस्य परिशिष्ट 
| ए. ५७२-५७३ और ५८६ )। ऊपर जो यह कहा गया है, कि खार्थ न रहने 
| कारणसे द्वी ज्ञानी एुरुप को अपना कतंव्य निष्काम बुद्धि से करना चाहिये; भोर 
[ इस प्रकार से किये हुए निष्काम कर्म का मोक्ष में बाधक होना तो दूर रहा, उसी 
| से ठिद्धि मिलती है - इसी की पुष्टि के छिए अन्न दृष्टन्त देते है - ] 
(२० ) जनक भाटि ने भी इस प्रकार कर्म से ही तिद्धि पाई है। इसी प्रकार 
लेकसंग्रह पर भी दृष्टि डे कर तुझे कर्म करना ही उचित है। 
| [ पहले चरण में इस बात का उदाहरण विया दै, कि निष्काम कर्म से 
| सिद्धि मिलती है; और दूसरे चरण से मिन्न रीति के प्रतिपादन का आरंम कर 
| विया है| यह तो सिद्ध किया, कि ज्ञानी पुरुषों का छोगों में कुछ अठका नहीं 
| रहता; तो भी जब उनके कर्म छूट ही नहीं सकते, तत्र तो निष्काम कर्म ही करना 
| चाहिये । परन्तु यद्यपि यह युक्ति नियमसंगत है, कि कर्म जब छूट नहीं सकते हैं, 
| तत्र उन्हें करना ही चाहिये। तयापि सिर्फ़ इसी से साधारण मनुष्यों का पूरा पूरा 
| विश्वाठ नहीं हो जाता। मन मे शंका होती है, कि क्या कर्म थे नहीं ब्लंत है, 
| इसी लिए उन्हे करना चाहिये?! उसमें और कोई साध्य नहीं हैं! अतएव इस 
| छोक के दूसरे चरण में यह दिखलाने का आारंम कर दिया है, कि इस जगत्‌ में 
| अपने कर्म ठे लछोकसंग्रह करना ज्ञानी पुरुष का अत्यन्त महत्त्वपूर्ण प्रत्यक्षताध्य 
| है। 'लोकसंग्रहमेिवापि! के 'एवापि! पद्र का यहीं तालय॑ हैं। और इससे स्पष्ट 
| होता है, कि अब भिन्न रीति के प्रतिपादन का आरंम हो गया है। 'लोकसंग्रह” 
| शब्द में लोक! का अर्थ व्यापक है। अतः इस झब्द में न केचछ मनुष्यज्ञति को 
[ ही, चरन सारे जगत्‌ को सन्मार्ग पर छाकर उसझो नाश से बचाते हुए संग्रह 
| करना - भर्थात्‌ मढी भेंति घारण, पोपणपालत या बचाव करना इत्यादि समी 
| बातों का समावेश हो जाता है। गीतारहस्य के ग्यारहवें सकरण (प्र, ३३१- 
| ३३८ ) में इन बातें! का विस्तृत विचार किया गया हैं। इसलिए हम यहाँ उसकी 
| पुनरुक्ति नहीं करते। अत्र पहलें यह बतलाते हूँ, कि छोकमंग्रह करने का यह 
| कर्तेन्य या अधिकार ज्ञानी पुरुष का ही क्यों है ! ] 
(२१) श्रेष्ट (अर्थात्‌ आ्मज्ञनी कर्मयोगी पुर्ष ) जो कुछ करता हैं, वहदी अन्य - 
अर्थात्‌ साधारण मनुष्य - भी किया करते हैं। वह बिसे प्रमाण मान कर संगीरार 
करता है, लोग उसी का अनुकरण करते हैं । 


ध्द्ट गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


न मे पार्थास्ति कर्तव्यं त्रिषत छोकेष किश्वन । 
नानवाप्तमवाप्तत्य॑ वर्ते एव च कमणि॥ २२॥ 


यदि हाहं न चर्तेयं जातु कर्मेण्यतन्द्रितः | 

मम वर्त्माचुवतन्ते मनुष्याः पार्थ सर्वेशः ॥ २रे ॥ 
उत्सीदेयरिमे छोका न कुर्या कर्म चेदहम्‌ । 
संकरस्य च कर्ता स्थाम्रपहन्यामिमाः प्रजा:॥ २४ ॥ 


| [ तैत्तिरीय उपनिपद्‌ में भी :पहुंछे “सत्यं बद ?, “धर्म चर ? इत्यादि उपदेद्य 
| किया हैं। और फिर अन्त में कहा है कि “जब संसार मे तुम्हें सन्‍्देह हो, कि 
| यहाँ केसा बतोव करें, तब्र वैसा ही वताव करो, कि जैसा ज्ञानी, युक्त और धॉौमिए 
| आह्षण करते हों? (तै. १. ११, ४ )। इसी भय का एक छोक नारायणीय घर्म 
| में मी है ( म. मा. शां. ३४१, २५ ); और इसी आशय का मराठी में एक छोक 
| है, जो इसी का अनुवाद है | मौर जिसका सार यह है - “ लोफकल्याणकारी मनुष्य 
| जैसे वर्ताव करता है, वैसे ही इस संसार में सब्र लोग भी किया करते है|? यही 
| माव इस प्रकार प्रकट किया जा सकता है - “देख भले की चाल को बतें सब संसार | ? 
| यही लोककत्याणकारी पुरुष गीता का ओछ शब्द का आर्थ ' आत्मज्ञानी संन्‍्यासी 
| नहीं है (देखो गीता ५. २)। अत्र भगवान्‌ स्वयं अपना उदाहरण दे कर इसी 
| अर्थ को और भी दृढ करते हैं, कि आात्मजानी पुरुष की स्वार्थवुद्धि छूट जाने पर 
| भी लोककल्याण के कर्म उससे छूट नहीं जाते - ] 
(२२) हे पार्थ | (देखो, कि ) निभुवन में न तो मेरा कुछ कर्तव्य ( शेष ) रहा है, 
(और ) न कोई अग्रातत वस्तु प्राप्त करने की रह गई है। तो मी में कर्म करता ही 
रहता हूँ। (२३ ) क्‍योंकि जो मैं कश्चित्‌ भालस्य छोड़ कर कर्मों में न ब्धूंगा, तो 
हे पार्थ | मनुष्य सब प्रकार से मेरे ही पथ का अनुकरण करेंगे। ( २४) जो मैं कर्म 
न करूँ, तो ये सारे लोक उत्पन्न अर्थात्‌ नष्ट हो जाएँगे, मैं संकरकर्ता होऊँगा और 
इन प्रजाजनों का मेरे हाथ से नाश होंगा | 
| [ भगवान्‌ ने अपना उदाहरण दे कर इस ठोक में भी मोति स्पष्ट कर 
| दिखला दिया है, कि लोकतंग्रह कुछ पाखण्ड नहीं है। इसी प्रकार हमने ऊपर १७ 
| से १९ वें छोक तक का जो यह अर्थ किया है, कि शान आप्त हो जाने पर कुछ 
| कर्तेच्य मरे न रह गया हो; फिर भी ज्ञाता को निष्फाम बुद्धि से सारे कर्म करते 
| रहना चाहिये, वह भी स्वयं भगवान्‌ के इस दृष्टान्त से पूर्णतया सिद्ध हो जाता 
| दै | यदि ऐसा न हो, तो दृष्टान्त मी निरर्थक हो जाएगा ( देखो गीतार. प्र. ११, 
| ए. ३२४-३२५ ) | साख्यप्रा्ग और कर्ममार्ग में यह बड़ा मारी भेद है, कि 
| साख्यमार्ग के ज्ञानी पुरुष सारे कर्म छोड़ बैठते हैं। फिर चाहें इस कर्मत्याग से 
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६६ सक्ताः कर्मण्यविद्वांसी यथा झुर्वन्ति सारत। 

कुर्याह्िदांस्तथासक्तश्निकीपुलोकसंमहम्‌ ॥ २० ॥ 

न वुद्धिमेदं जनयेदज्ञानां कर्मसड्विनाम ; 

जोपयेत्सवंकर्मांणि विद्वान्युक्तः समाचरन॥ २६ ॥ 
| यज्षचक्र द्रव जाए और जगत्‌ का कुछ मी हुआ करे - उन्हें इसकी परवाह नहीं 
| होती । और कम्ममार्ग के जानी पुरुष स्वर्य अपने लिए आवश्यक मी न हो, तो 
| मी ल्लेकसंग्रह को महत्त्वपूर्ण आवश्यक साध्य समझ कर तदर्थ अपने धर्म के 
| भनुसार सारे काम किया करते हैं (देखो गीतारहत्य प्र. ११, प्र. ३५४-३५८ ) | 
| यह बता विया गया, कि खयं मगवान्‌ क्या करते है! भव ज्ञानियों के कर्मों 
| का भेद्र शिखत्य कर बताते हैं, कि अज्ञानियों को सुधारने के लिए ज्ञाता का 
| भावम्यक कर्तव्य क्या है? ] 

२५) हे अर्जुन! लोकसंग्रह करने की इच्छा रखनेवाले ज्ञानी पुरुष की 
भासक्ति छोड़ कर उसी प्रकार वर्तना चाहिये, जिस प्रकार कि ( व्यावहारिक ) कर्म 
में आयक्त अनजानी लोग बर्ताव करते हैं! (२६) कमे में आसक्त अज्ञानियों ही 
बुद्धि में जानी पुरुष मेढमाव उत्पन्न न करें; ( आप स्वयं ) युक्त अर्थात्‌ योंगयुक्त हो 
कर सभी काम करें; और लोगों से खुझी से करावे | 

| [ इस छोक का यह आर्थ है, कि अज्ञानियों की बुद्धि में मेद्रभाव उत्पन्न 
| न करे; भौर भागे चल कर २९ वें लोक में मी यही बात फिर से कही गई है। 
| परन्तु इसका मतलब यह नहीं है, कि लोगों को अज्ञान में बनाये रखे। २५ व 
| छोक में कहा हैं, कि नानी पुरुष को लोकसंग्रह करना चाहिये। छोकर्ंग्रह का 
| अर्थ ही छोगों को चतुर बनाना है। इस पर कोई शंका करें, कि जो ल्येकरंग्रह 
| ही करना हो, तो फिर यह क्ाावब्यक नहीं, कि ज्ञानी पुरुष स्वयं कर्म करे । लेगो 
| की समझा देने - ज्ञान छा उपदेश कर देने -से ही काम चल जाता है। इसका 
| भगवान्‌ यद्द उत्तर ढेते है, कि जिनका सठाचरण का इृढ अभ्यास हो नहीं गया 
| है (भर साधारण लोग ऐसे ही होते है), उनकी वढ़ि केवल ऊूँह से उपदेश 
| किया जाए- सिर्फ ज्ञान चतत्य दिया जाए-तो वे अपने अनुचित बर्ताव के 
| रुमर्थन में ही इस अक्षणान का दुरुपयोग किया बरते हें। आर वे उल्दे ऐंसी 
| च्यर्थ बात कहते-सुनते सदैव देखे जाते हैं, कि ' अमुक जानी पृद्प तो ऐसा कहता 
| है। ? इसी प्रकार यद्रि जानी पुरुष कर्मो को एकाएक छोड़ बैठे, तों वह अज्ञानी 
| छोगों को निरणोगी बनने के लिए, एक उदाहरण ही बन जाता हैं। मनुष्य का 
| उस प्रकार बावूनी, गोच-पच लछड़ानेवाला अथवा निद्झोगी हो जाना ही 
| बुद्धिमेद है; भौर मनुष्य की बुद्धि में इस प्रकार से मेदमाब उत्पन्न कर देना ज्ञाता 
| पुरुष को उचित नहीं है | अतएव गीता ने यह तिद्धान्त किया हैं, कि जो पुरुष 


द्७० मीतारहस्थ और कर्मयोंगशास्त्र 


प्रकृतेंः क्रियमाणानि ग्ुणेः कमाणि स्वद्ाः | 
अहंकारविमूदात्मा कतोंहमिति मन्यंते ॥ २७ ॥ 


तच्य॑धित्तु महाबाहों ग़णकर्मविभ्षागयोंः | 
शुणा शुणपु वर्तन्‍्त इति भत्वा न सज्ते॥ २८ ॥ 


भक्षते्गणसम्मूढा: सज्जन्ते गुणकर्मेसु । 
तानक्ृत्स्नविदों मन्दान्कृत्स्नविषश्त विचालयेत्‌ ॥ २० ॥ 


| जानी हो जाए, वह लोकसंग्रह के लिए - छोगों को चठुर और सदास्वरणी बनाने 
| के छिए,-स्वयं संसार में रह कर निष्काम कर्म अर्थात्‌ सदाचरण का प्रतक्ष 
| नमूना छोगों को विश्वछावे; ओर तदनुसार उनसे भाचारण करावे | इस जगत्‌ में 
| उसका यही बड़ा महत्त्वगूर्ण काम है (देखो गीतारहस्य प्र. १२, पु. ४०४ ) किन्तु 
| गीता के इस अभिप्राय को चे-समझ्षेबुझे कुछ टीकाकार इसका ये। विपरीत अर्थ 
| किया करते हैं, कि ' ज्ञानी पुरुष फो अशानियों के समान ही कर्म करने का स्वॉग 
| इसलिए करना चाहिये, कि जिसमें कि अशानी लोग नाढान बंने रंह कर ही अपने 
| कर्म करते रहे !? मानो दंभाचरण निखलाने अथवा छोगों को अज्ञानी बने रहने 
| ९ कर जानवरों के समान उनसे कर्म करा लेने के लिए ही गीता प्रव्नत्त हुई है! 
| जिनका यह दृढ़ निश्चय है; कि ज्ञानी पुरुष कर्म न करे; संमव हैं, कि उन्हें 
| व्लेकसंग्रह एक ढोंस-सा प्रतीत हो। परन्तु गीता का वास्तविक अमिप्राय ऐसा 
| नहीं दै। भगवान्‌ कहते हैं कि शानी पुरुष के कामों में छोकसंग्रह एक महत्त्वपूर्ण 
| काम है। और ज्ञानी पुरुष अपने उत्तम आदं के द्वारा उन्हें सुधारने के लिए. - 
| नादान बनाये रखने के लिए. नहीं -कर्म ही किया फरे ( गीतारहस्य प्र, ११- 
| १२)। भत्र यह शंका दो सकती है, कि यदि आत्मज्ञानी पुरुष इस प्रकार लेक- 
] संग्रह के लिए संसारिक कर्म करने लंगे, तो वह मी अज्ञानी ही वन जाएगा। 
| भतण्व स्पष्ट कर वतलाते है, कि यद्यपि छानी और अज्ञानी दोनों मी संसारी वन 
| जाएँ, तथापि इन दोनो के बतोव में भेद क्या है ? और ज्ञानवान्‌ से अज्ञानी को 
| किस बात की शिक्षा लेनी चाहिये १ ] 
(२७ ) प्रकृति के ( सच्त्व-रज-तम ) ग़ुर्णों से सच्च प्रकार कर्म हुआ करते हैं। पर 
अहंफार से मोहित ( अशज्ानी पुरुष ) समझता है, कि में कर्ता हूँ; (२८ ) परल्तु 
हैं महात्राहु अजुन! “गुण और कर्म दोनों ही मुझसे मिन्न हैं इस तत्त्व को 
जाननेवाल्य (ज्ञानी पुरुष) यह समझ कर इनमें आायसक्त नहीं होता, कि गुणों 
का यह खें आपस में हो रहा हैं। (२९ ) प्रकृति के गुणों से बहके हुए, लोग गुण 
और कर्मों में ही आसक्त रहते हैं। इन असर्वज्ष और मन्द्र जनों को सर्वेश् पुदय 
( अपने कर्मत्याग से किसी अनुचित मार्ग में लगा कर) विचलछा न दे। 


ज्ञ। 
करे 


तचीखरा अध्याय ६७१ 


मयथि सर्वांणि कमांणि सेन्यस्याध्यात्मचेतला। 
निराशीर्निममों भत्वा युध्यस्व विगतज्वरः || ३० ॥ 


8६९ थे मे मतमिदं नित्यमकछुतिष्टन्ति मानवाः | 
अ्रद्धावन्तो5नसबन्तो मुच्यन्ते तेडपि कर्माभिः॥ ३१ ॥ 


ये ल्वेतदम्यस्यन्तो नानुतिष्ठान्ति मे मतस। 
सर्वेज्ञानविमूहांस्तान्विद्धि नष्टानचेतसः ॥ ३२ ॥ 


[यहाँ २६ वें क्ग्रेक के अर्थ का ही अनुवाद किया गया हैं| इस रोक में 
| जो ये सिद्धान्त हैं - कि प्रकृति मिन्न है और आत्मा मित्र है; प्रकृति भथवा माया 
| ही सत्र कुछ करती है; आत्मा कुछ करता-घरता नहीं है; जों इस तत्व को जान 
| लेता है, वही चुद्ध अथवा ज्ञानी हो जाता है; उठे कर्म का चन्‍्धन नहीं होता; 
| इत्यादि - वे मूल में कापिल्सांख्यशार्र के है | गीतारहस्य के ७ वें प्रकरण ( प्र, 
[ १६५-१६७ ) में इनका पूर्ण विवेचन किया गया है। उसे देखिये | २८ वें छोक 
| का कुछ लोग यों भर्थ करते है कि गुण यानी इन्द्ियों गुणों में यानी विपयों में 
| बतंती हैं। यह अर्य कुछ शुद्ध नहीं है। क्योंकि सांख्यशासत्र के अनुसार ग्यारह 
| इन्छियों और शब्द-स्प् आदि पॉच विपय मूलप्रकृति के २३ गुणों में से ही ग्रुण 
| है। परन्तु इससे अच्छा फरके ही यह है, कि प्रकृति के समस्त आर्थात्‌ चौतीर्सो 
| शुर्णो को रूथ्ष्य करके ही यह ' गुणा गुणेपु वर्तन्तें? का सिद्धान्त स्थिर किया गया 
| है (४ेखो गीता १३. १९-२२; और १४, २३ ) । इमने उसका शब्ददः और 
| व्यापक रीति से अनुवाद किया है। भगवान नें यह वतलाया है, कि शञानी और 
| अज्ञानी एक ही कर्म करें, तो भी इनमें घुद्धि की दृष्टि से बहुत बड़ा भेद रहता 
| है (गीतारहस्य प्र. ११, पर. ३१९ और ३३० ) अब इस पूरे विवेचन के साररूप 
| से यह उपंदेश करते है - ] 

(३० ) (इसलिये है अर्जुन ! ) मुझमें भध्यात्मबुद्धि से सच कर्मों का संन्यास 
अर्थात्‌ क्पण करके और (फल की ) आशा एवं ममता छोड़ कर तू निश्चिन्त हो 
करके युद्ध कर । 

(३१ ) जो श्रद्धावान्‌ ( पुरुष ) ढोषो को न खोज कर मेरे इस मत के अनु 
सार नित्य बर्ताव करते हैं, वे भी कमे से आर्थात्‌ कर्मवन्‍धन से मुक्त हो जाते है। 
(३२) परन्तु जो टोपदृष्टि से शंकाएँःकरके मेरे इस मत के अनुसार नहीं बर्तते, उन 
स्वेज्ञानिवमूद अथांत्‌ पके अविवेकियों को नष्ट हुए समझो | 

| [भत्र यह वतछाते हैं, कि इस उपदेश के अनुसार वर्ताव करने से क्या 
| फल मिलता है! और बर्ताव न करने से कैसी गति होती है! | 


द्छर गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


६६ सदर चेष्ठते स्वस्थाः प्रकृतेज्ञोनवानपि | 
पक्कर्ति यान्ति भूतानि निग्रहः कि करिष्यति॥ ३३॥ 


इन्द्रियस्येन्द्रिस्‍्यार्थे रागह्रेषो व्यवस्थितोी | 
तयोने वशमसागच्छेततो हास्य परिपन्थिनी ॥ ३४ ॥ 


| [ कर्मयोग निष्कामबुद्धि से कम करने के लिए. कहता है। उसकी शेयस्करता 
| के संचन्ध में ऊपर अन्वयव्यतिरिक से जो फलश्रुति बतलाई गई है, उससे पूर्णतया 
| व्यक्त हो जाता है, कि गीता में कौनसा विषय अतिपाद्य है। इसी कर्मयोगोनिरूपण 
| की पूर्ति के हेतु भगवान्‌ प्रकृति की प्रतुछत्ता का और फिर उसे रोकनें के लिए 
| इन्द्रियनिग्रह का वर्णन करते हैं - ] 
(३३ ) ज्ञानी पुरुष मी अपनी प्रकृति के अनुसार बतंता हैं। समी प्राणी 
( भपनी अपनी ) प्रकृति के अनुसार रहते है (वहाँ) निग्रह ( जबर्॑स्ती ) क्या 
करेगा ? (३४ ) इन्द्रिय और उसके ( शब्ई-स्परश आदि ) विषयों में प्रीति एवं द्वेप 
( दोनों ) व्यवस्थित हैं - अर्थात्‌ स्वमावतः निश्चित हैं। प्रीति और द्वेप के वश में 
न जाना चाहिये | (क्योंकि ) ये मनुष्य के शत्रु हैं। 
|]... [ तैतीखवें छोंक के “निग्रह! शब्द का आर्थ ' निरा संयमन ? ही नहीं है; 
| किन्तु उसका अर्थ जबरदस्ती! अथवा 'ह&? है। इन्द्रियों का योग्य संयमन तो 
| गीता को इष्ट है। किन्ठ यहों पर कहना यह है, कि हठ से या चनर्दस्ती से 
| इन्द्रियों की स्वाभाविक चृत्ति को ही एकदम मार डालना संभव नहीं है। उद्न- 
| हरण लीजिये; जब तक देह, तब तक भूक-प्यास आाडि धर्म प्रकृतिविद्ध होने के 
| कारण, छूट नहीं सकते | मनुष्य कितना ही ज्ञानी क्‍यों न हो? भूक लगते ही 
| मिक्षा मॉंगने के लिए. उसे बाहर निकलना पड़ता हे । इसलिए, चतुर पुरुषों का 
| यही कतंव्य है, कि जबरदस्ती से इन्द्रियों को मिलकुछ ही मार डाडने का इथा 
| हृठ न करें; और योग्य संयम के द्वारा उन्हें अपने वश में करके उनकी स्वसाव- 
| सिद्ध बृत्तियों का छोकसग्रहार्थ उपयोग किया करें। इसी प्रकार ३४ वें छोक के 
| व्यवस्थित? पढ से प्रकट होता है, कि सुख और दुःख दोनों विकार स्वतन्त्र है; 
| एक दूसरे का अमाव नहीं है (देखों गीतारहस्य प्र, ४, पु. ९५ और १०९ )। 
| प्रकृति अर्थात्‌ सृष्टि के अखण्डित व्यापार में कई बार हमें ऐसी बातें भी करनी 
| पड़ती हैं, कि जो हमें खर्य पसन्द नहीं (देखो गीता १८-५९ ); और यदि 
| नहीं करते हैं, तो निर्वाह नहीं होता। ऐसे समय ज्ञानी पुरुष इन कर्मों को 
| निरिच्छबुद्धि से केवल कर्तव्य समझ कर करता जाता है। अतः पापपुण्य से 
| भल्प्ति रहता है; और अज्ञानी उसी में आसक्ति रख कर दुःख पाता है। भार 
| कवि के वर्णनानुसार बुद्धि की दृष्टि से यही इन दोनों में बड़ा भारी मेंद है। परन्तु 


तीखरा अध्याय द्ज्३्‌ 


६ ६ भ्रेयान्स्घधर्मो विशुणः परधर्मात्स्वतृष्ठितात्‌ 
स्व्रधर्मे निधन॑ श्रेयः परधर्मों भयावहः ॥ ३५७ ॥ 
| अव्र॒ एक और शंका होती है, कि यद्यपि यह सिद्ध हो गया, कि इन्ठियो की 
| जब्दसी मार कर कर्मत्याग न करे; किन्तु निःसंगबुद्धि से समी काम करता जाए| 
| परन्तु यदि शानी पुरुष युद्ध के समान हिंसात्मक घोर कर्म करने की अपेक्षा खेती, 
| व्यापार या मिक्षा मॉगना आादि कोई निरुषद्रवी और सौम्य कर्म करे, तो क्या 
| अधिक प्रशस्र नहीं हैं? मगवान्‌ इसका यह उत्तर देते हैं - ] 

(३५ ) पराये धर्म का आचरण सुख से करते वने, तो मी उसकी अपेक्षा 
अपना घर्म अर्थात्‌ चातुर्वष्यविहित कर्म ही भधिक श्रेयस्कर है; ( फिर चाहे ) वह 
विश्युण अर्थात्‌ सदोप भर्े ही हो। स्॒धर्म के अनुार (वर्तने में ) मृत्यु हो जाए, 
तो भी उत्में कल्याण है। ( परन्तु ) परघर्म मयेकर होता है। 

| [ ख़धर्म वह व्यवसाय हैं, कि जो स्मृतिकारों की चातुरवेण्यन्यवस्था के 
| भनुसार प्रत्येक मनुष्य को शास्लद्वारा नियत कर दिया गया है। स्वघर्म का अर्थ 
| मोक्षपर्म नहीं है। सत्र छोगों के कल्याण के लिए ही शुणधर्म के विभाग से 
| चात॒व॑ण्यैब्यवस्था को ( गीता १८, ४१ ) शाज्कारों ने प्रहत्त कर ढिया है। 
| अतएव मगवान्‌ कहते हैँ, कि आ्राक्षण-क्षत्रिय भादि ज्ञानी हों जाने पर भी अपना 
| भपना व्यवसाय करते रहें। इसी में उनका और समान का कव्याण हैं। इस 
| ब्यवस्था में बार बार गड़बड़ करना योग्य नहीं है (ठेखो गीतार, प्र, ११, पृ. 
| २१६ और प्र. १५, प. ४९९-५०० )। “तेली का काम तेंनोली करें, “व न 
| मारे आप मेरे! इस प्रचलित लोकोक्ति का मावा्े मी यही है। जहाँ घात॒र्वर्ण्य- 
| आवस्था का चलन नहीं हैं, वहों भी सब को यही भयस्कर जेचेगा, कि जिसने 
| जारी जिन्दगी फोजी मुहकर्में व्रिताई हो, उसे यदि फिर काम पड़े तो उसको 
| सिपाही का पेशा ही सुभीते का होगा; न कि दर्जी का रोजगार। और यही 
| न्याय चातुवव॑ण्य॑व्यवस्था के लिए. भी उपयोगी है। यह प्रश्न मिन्न है, कि 
| चातुर्व॑र्ण्यन्यवस्था मली है या बुरी?! और वह यहाँ उपस्थित भी नहीं होंता ! 
| यह वात तो निर्विबाद है, कि समाज का समुचित घारण-पोपण होने के लिए 
| खेती के ऐसे निदपद्रवी और सौम्य व्यवसाय की ही मौँति अन्यान्य कर्म भी 
| भावश्यक हैं। अतण्व जहां एक बार किसी उद्योग को अंगीकार किया - फिर 
| चाहे उसे चातुरव्॑य॑त्यवस्था के अनुसार स्वीकार करो या अपनी मर्जी से-क्रि 
| वह धर्म हो गया। फिर किसी विशेष अवसरपर उसमें मीन-मेंख निकाल कर 
| अपना कतेव्यकर्म छोड़ बैठना अच्छा नहीं है। आवच्यकता होने पर उसी 
| व्यवसाय में ही मर जाना चाहिये। बस; यही इस छोक का भावार्थ है। कोई 


| ग व्यापार या रोजगार हो; उसमें कुछ-न-कुछ दोप सहज ही निकला जा सकता 
गी. र, ४३ 


च््ज्2 गीतारहस्य अथठा कर्मयोंगदा/स्त्र 


अजुन उवाच | 
४ ६ अथ केन त्वुक्तोध्यं पापं चरति पूरुष:। 
अनिच्छन्नपि वाष्णेय चलादिव नियोजितः ॥ ३६ ॥ 
श्रीभगवानुवाच | 


काम एप क्रोध एप रजोगरुणसमुक्धवः । 

महाद्वानों महापाप्मा विद्धद्रेनममिद्र वेरिणम्‌ ॥ ३७॥ 
घूमेनाव्रियते वद्धियंथाद्शां मलेन च। 
यथोल्वेनावृत्तों गर्भस्क्या तेनेदमान्रतम्‌ ॥ रे८ ॥ 
आवदृतं ज्ञानमेतेन ज्ञानिनों नित्यवेरिणा। 

कामरूपेण कान्तेय दुष्प्रणानलेन च ॥ ३५९, ॥ 


| ह ( देखो गीता १८. ४८ )। परन्तु इस नुक्ताचीनी के मारे अपना नियत बनंव्य 
| ही छोड़ देना कुछ धर्म नहीं हे। महामारत के आहाणव्याधसंवाद में और 
| नुलाधारजाजलिसंवाद में भी यही तत्त्व अतलाया गया हैं। एवं यहाँ के ३५ 
| छोक का पृर्वा्ध मनुस्तति (१०. ९७ ) में लीर गीता (१८, ४७) में भी 
५ काया है। भगवान ने ३३ वे ड्छोक में कहा है, कि * इन्द्रियों को मारने का हठ 
| नहीं चल्ता |? इस पर अत्र अर्जुन ने पूछा है, कि इन्द्रियों को मारने का हठ 
] क्यों नहीं चलता ? आर मनुप्य क्षपनी मर्की न होने पर भी बुरे कार्मो दी भोर 
| क्ष्यों घसीटा जाता है? ] 
झजुन ने कहा - ( ३६ ) हे वार्ष्णय ( श्रीकृष्ण )) अच (यह बतलाओ, 
कि ) मनुष्य अपनी इच्छा न रहने पर भी क्सि दी पेरणा से पाप करता है १ मानो 
कोई जबर्ईत्ती सी करता हो। श्रीमयवान ने कहा- (३६७) इस विपय में यह 
समझो, कि रजोशुण से उत्पन्न होनेवाल बड़ा पेटू और चड़ा पापी चह काम एवं 
यह फोध ही दात्रु है | ( ३८ ) डिस जार धुएं, से अग्नि, घूलि से दर्पण मोर झिल्ली 
से गर्भ देंका रहता हैं, उसी प्रकार इससे यह सब्न ढेंका हुआ हैं। (३९) है कौन्तेय ! 
ज्ञता का यह कामरूपी निलयपेरी कभी भी तृत न होनेवाला अग्नि ही है। इसने 
को देंक रखा है। 
| [ यह मनु के ही कपन का अनुवाद है। मन ने कहा है, कि “न जात 
| कामः कामानाशुपमोगेन शाम्यति। हविपा कहृष्णवर्त्मेव भूथ एवामिवर्धतें॥* 
| ( मनु. २. ६४ )- काम के उपभोगों से काम कभी अघाता नहीं; तरह्कि इन्धद 
| डालने पर अग्नि जैसा बढ जाता है. उसी प्रकार यह भी अधिकाधिक वढता जाता 
| है (देखो गीतार. घ. ५, प्र, १०१ |] 
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तीसरा अध्याय च्ज्पु 


इन्द्रियाणि मनों वुद्धिरस्याधिष्टानझुच्यति । 
पतर्विमोहयत्येप ज्ञानमाजृत्य देहिनम्‌ ॥ ४० ॥ 


तस्मात्वमिन्द्रियाण्यादी नियम्य भरतर्पस | 
पाप्मान धजहिह्येनं ज्ञानविज्ञाननाशनम्‌ ॥ ४६१ ॥ 
६६ इच्द्रियाणि पराण्याहुरिन्द्रियेम्यः पर मनः। 
मनसस्तु परा वुद्धियाँ वुद्धेः परतस्तु सः॥ ४२॥ 
एवं बुद्धेः पर बुद॒ध्वा संस्तभ्यात्मानमात्मना । 
जहि शज्न महावाहों कामरूप दरासद्म्‌ | ४३ [ 


इति श्रीमदह्नगवद्गीवातु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्या्यां योगशास्रे श्रीकृष्णाजुनसंवादि 
कम्मयोगो नाम तृतीयोडध्यायः ॥ ३ ॥ 





(४० ) इन्हियो को, मन को और बुद्धि को इसका अधिष्ठान अर्थात्‌ घर या गद कहते 
हैं | इनके आश्रय से ज्ञान फो लपेट कर (ढक कर ) यह मनुष्य को भुलवे में डालें 
बता है। (४१ ) अतणव है भरतश्रेष्ठ | पहले इन्द्रियों का संयम फरके ज्ञान ( अध्यात्म ) 
और विज्ञान ( विशेष ज्ञान ) का नाश करनेवाले इस पापी को तू-मार डाल |* 
(४२) कहा हैं, कि (स्थूल बाह्य पढायों के मान से उसकी जाननेवाली ) 
इन्हियों। पर अर्थात्‌ परे हैं। इन्द्रियो के परे मन है। मन से मी परे (व्यवसाया- 
त्मक) बुद्धि हैं; और जो बुद्धि से मी परे हैं, वह आत्मा है। (४३ ) हे महावाहु 
भजुन ! इस प्रकार (जो) बुद्धि से परे है, उसकी पहचान कर और भपने भाषकी 
रोक करे दुराताध्य कामरूपी शत्रु की तू मार डाल । 
| [ कामरूपी आाशक्ति को छोड़ कर स्वधर्म के अनुसार लेकसंग्रह्यथ समस्त 
| कर्म करने के लिए इन्द्रियों पर अपनी सत्ता होनी चाहिये। वे अपने काबू में 
| रंद। बस; यहों इतना ही इन्द्रियनिग्रह विवक्षित है। यह अगे नहीं है, कि 
| इन्द्रियों। को जबरईस्ती से एकदम मार करके सारे कर्म छोड़ दे (देखो गीतार- 
| प्र. ५, पर. ११५ )। गीतारदस्य (परि, प्र. ५३० ) में ठिखलछाया है, कि 'इन्ड्रियाणि 
| पगण्याहु:० ? इत्यादि ४२ वो #ठोफ़ कठोपनिपद्‌ का है; ओर उपनिपद्‌ के अन्य 
| चार-पॉच ठोक भी गीता में लिए गये हैं। क्षेत्रक्षेत्रज्गविचार का यह तात्पर्य हैं, 
| कि वाह्म पढाथों के संस्कार अहण करना इन्ठ्रियों का काम है, मन का काम इनकी 
| व्यवस्था करना है; और फिर बुद्धि इनको लग अछग छॉटती है। एवं आत्मा 
| इन सत्र से परे है तथा सब्र से भिन्न हैं। इस विपय का विस्तारपूर्वंक विचार 
| गीतारहस्य के छठे प्रकरण के अन्त (प्र, १३२-१४६ ) में किया यया है। 


च्जद्‌ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


चतुर्थोष्ष्यायः । 


श्रीभगवानुवाच । 
इस विवस्वते योग श्ोक्तवानहमव्ययम्‌ । 
विवस्वान्मनवे प्राह मन्ञरिक्ष्याकवे5्ववीत्‌ ॥ १ ॥ 
एव परम्पराप्राप्तमिमं राजर्पषयो विहः । 
स॒ कलिनेह महता योगो नष्टः परन्तप ॥ २ ॥ 


| कर्मविधाक के ऐसे गृद प्रश्नों का विचार गीतारहस्य के दसवें प्रकरण ( पृ. २७९- 
| २८७ ) में किया गया है, कि अपनी इच्छा न रहने पर मी मनुष्य काम-क्रोध 
| भादि अइत्तिघर्मों के कारण कोई काम करने में क्योंकर प्रइत् हो जाता है ! और 
| आत्मखतन्त्रता के कारण इन्द्रियनिग्रहरूप साधन के द्वारा इससे छुटकारा पाने का 
| मार्ग कैसे मिल जाता है? गीता के छठे अध्याय में विचार किया गया है, कि 
| इन्द्रियनिग्रह कैसे करना चाहिये! ] 
इस प्रकार श्रीमगवान्‌ के गाये हुए - भर्थात्‌ कहे हुए - उपनिपद्‌ में शह्म- 
विद्यान्त्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शाज्रविपयक श्रीकृष्ण और अजुन के संवाद में 
कर्मयोग नामक तीसरा अध्याय समास हुआ | 





चौथा अध्याय 


(कर्म किसी से छूटते नहीं हैं | इसलिए निष्काम बुद्धि हो जाने पर भी कर्म 
करना ही चाहिये | कर्म के मानी ही यज्ञयाग आदि कम है। पर मीमासको के ये 
फर्म स्वगंप्रद हैं। अतण्व एक प्रकार से वन्धक हैं। इस कारण इन्हें आयक्ति छोड़ 
करके करना चाहिये। ज्ञान से स्वा्थतुद्धि छूट जाए, तो भी कर्म छूट्ते नहीं है। 
अतएब ज्ञाता को भी निष्काम कर्म करना ही चाहिये । ल्ेकउंग्रह के लिए. यह भावश्यक 
है। इत्यादि प्रकार से अब तक कर्मयोग का जो विवेचन किया गया, उसी को इस 
अध्याय में दृढ किया है। कहीं यह झांका न हो, कि, आयुष्य बिताने का यह मार्ग 
अर्थात्‌ निष्ठा भजन को युद्ध में प्रव्त्त करने के लिए. नई बतलाई गई है| एवद्य इस 
मार्ग की प्राचीन गुरुपरंपरा पहले बतछाते है - ] 

श्रीमयवान्‌ ने कहा-(१) अव्यय अथांत्‌ कमी भी क्रीण न हेनिवाल 
अथवा निकाल में भी अबाधित और नित्य यह (कर्म-)योग ( मार्ग ) मैने विवस्वान्‌ 
अथांत्‌ सूर्य को बतल्यया था। विबस्वान्‌ ने ( अपने पुत्र ) मनु को और मन ने 
( अपने पुत्र ) इक्वाकु को वतछाया | ( २) ऐसी परंपरा से श्राप्त हुए इस (योग ) की 


चौथा अध्याय ६७७ 


स णएवाय॑ मया तेष्य योगः प्रोक्तः पुरातनः । 
भक्तोषसि से सखा चेति रहस्य॑ झ्ेतदुत्तमम्‌ ॥ रे ॥ 


राजर्पियों ने जाना। परन्तु हे शत्रुतापन (अज्ञुन) ! दीघेकाल के अनन्तर वही योग 
इस लोक में नष्ट हो गया। (३) (सत्र रहस्यों में ) उत्तम रहस्य समझ कर इस 
पुरातन योग (कर्मयोगमार्ग ) को मैंने तुझे भाज इसलिए बतला दिया, कि तू मेरा 
मक्त और सखा है। 
|. [ गीतारहस्य के तीसरे प्रकरण ( पृ. ५६-६५ ) में हमने सिद्ध किया है, 
[ कि इन तीनों छोकों में योग! शब्द से, आयु बिताने के उन दोनों मार्गों में से - 
| कि बिन्हें सांख्य और योग कहते हैं, - योग अरथांत्‌ कमेयोग यानी साम्यबुद्धि 
| से कर्म करने का मार्ग अमिप्रेत है। गीता के उस मांगे की परंपरा ऊपर के 
खो में बतलाई गई है| बह यद्यपि इस मार्ग की जड़ को समझने के लिए, अत्यन्त 
महत््व की है, तथापि टीकाकारों ने उसकी विशेष चचों नहीं की है। महामारत 
के अन्तगत नारायणीयोपाख्यान में भागवतधर्म का जो निरूपण है, उसमें जनमे- 
जय से वैशंपायन कहते हैं, कि यह धमम पहले श्वेतद्वीप में मगवन्‌ से ही - 


| 

| 

| 

। 

| नारदेन तु सम्प्राप्तः सरदस्यः ससंगहः। 
| एप धर्मो जगन्नाथास्साक्षानज्नारायणान्नूप ॥ 
| एवमेंप मह्दान्धर्मः स ते पूर्द नृपोत्तम। 

॥ कथितों दस्गीतासु समासविधिकल्पितः ४ 
| 
| 


“नारद को प्रास हुआ। है राजा | बही महान धर्म तुझे हरिगीता अयाँत्‌ 

भगवद्गीता में समासविधिसहित बतछाया है ?- (म. मा, शां, ३४६. ९,१० )। 
| भौर फिर कहा है, कि “युद्ध में बिमनस्क हुए अज्जैन को यह घर्म बतलछाया 
| गया है! (मं. मा. शा. ३४८, ८ ) | इससे प्रकट होता हैं, कि गीता का योग 
| अर्थात्त्‌ क्मंयोग भागवत घम्म का है ( गीतार. प्र, १, पृ. ८-११ )। विस्तार हों 
| जाने के भय से गीता में उसकी संप्रदायपरंपरा सृष्टि के मूल आरंभ से नहीं दी 
| है; विवस्वान, मनु और इथ्चाकु इन्हीं तीनों का उछेख कर दिया है। परन्तु 
| इसका सच्चा भर्थे नारायणीय धर्म की समस्त परंपरा देखने से स्पष्ट मालूम हो 
| जाता है | ब्रह्मा के कुल सात जन्म हैं| इनमें से पहले छः जन्मों की नारायणीय 
| धर्म में कथित परंपरा का वर्णन हो चुकने पर जब्र ब्रह्मा के सातवें - अर्थात्‌ 
| वर्तमान - जन्म का कृतयुग समाप्त हुआ, तब - 


| च्रेतायुगादी व ततो विवस्वान्सनवे दुदी। 
| सनुश्र छोकर्ृत्यर्थ सुतायेक्ष्वाकवे ददी ॥ 


ध्ज्ट गीततारहस्थ अथवा फर्मयोगशास्त्र 


| इध्बाकरुणा च कथितो ध्याप्य छोक्ानवस्थित्तः 
| गमिप्यति क्षयान्ते च पु]नर्नागायणं नृप ॥ 

| यतीनां चापषि यो धर्मः स ते पूर्व नृपोत्तम | 

| कथितों दरिगीतासु समासविधिकल्पित: ॥ 

| 


*ब्रेतायुग के आरंभ में विवस्वान्‌ ने मनु फो (वह धर्म) दिया, मनु ने लोक 
| धारणार्थ यह अपने पुत्र दश्ष्याकु को विया; भीर इश्ष्वाकु से आम सब छोतों में 
| फैला गया। है राजा | सृष्टि का क्षय द्ोने पर (यह धर्म ) फिर नारायण के 
| यहाँ चला जाएगा | यह धर्म ' यतीनां चापि? क्षर्थात्‌ इसके साथ ही संनन्‍्यासधर्म 
| ठझ्से पहले मगवद्गीता में कह दिया है ! - ऐसा नारायणीय धर्म पें ही वेशंपायन 
| ने जनमेजय से कहा है ( म, भा. दा. ३४८. ५१-५३ ) | इससे दीम्व पडता हैं, 
| कि जिस द्वापारयुग के अन्त में भारतीय युद्ध हुआ था, उससे पहले त्रेतायुगमर 
| की ही भागवतधर्म की परंपरा गीता में वर्णित है। विस्तारभय से अधिक वर्णन 
| नहीं किया है। यह भागवतधर्म ही योग या कर्मयोग है; और मनह्को:इस 
| कमेयोग के उपदेश किये जाने की कथा न केबल गीता में है; प्रत्युत भागवत्तपुराण 
| (८. २४. ५५ ) में मी इस कथा का उल्लेख है | मत्स्यपुराण के ५२ वे अध्याय में 
| मनु फो उपदिष्ट कर्मयोग का महत्त्व भी बतछाया गया है | परन्तु इनमे से कोई भी 
| वर्णन नारायणीयोपाख्यान में किये गये वर्णन के समान पूर्ण नहीं है | विवस्वान; 
| मनु भौर इश्ष्वाकु की परंपरा साख्यमार्ग को वरि्युल ही उपयुक्त नहीं होती; और 
| सांख्य एवं योग दोनो के भतिरिक्त तीसरी निष्ठा गीता में वर्णित ही नहीं है। 
| इस बात पर लक्ष हेने से दूसरी रीति से मी सिद्ध होता है, कि यह परंपरा 
| कर्मयोग की ही है (गीता २, ३९ ) | परन्तु सांख्य और योग दोनों निठाओों की 
| परंपरा यद्यपि एक न हो, तो भी कर्मग्रोग अर्थात्‌ मागवतथर्म के निन्‍पण में 
| ही साख्य या संत्यासनिष्ठा के निरूपण का पर्याय से समावेश हो जाता है 
| ( गीतारहस्य प्र, १४, पृ. ४७१ देखो ) | इस कारण बेशपायन ने कहा है, कि 
] मगवद्गीता में यतिधर्म अर्थात्‌ संन्यासधर्म मी वर्णित है ] मनुस्मृति में चार आअ्रम 
| धर्मों का जो वर्णन है, उसके छठे अध्याय में पहले यति अर्थात्‌ संन्यास आश्रम 
| का धर्म कह चुकने पर विकल्प से ' बेदसंन्यासिको का कर्मयोग ? इस नाम से 
| भागवत धर्म के कर्मयोग का वर्णन हैं। और स्पष्ट कहा है कि ' निः्यहता से 
| अपना कार्य करते रहने से ही अन्त में परम सिद्धि मिलती है ! ( मनु. ६. ९६ ) | 
| इससे स्पष्ट दीख पड़ता है, कि कर्मययोग मनु को मी ग्राह्म था। इसी प्रकार अन्य 
| रुमृतिकारों को भी यह मान्य था; और दस विपय के अनेक प्रमाण ग्रीतारहस्य 
| के ११ वें प्रकरण के अन्त (पृ, २े६३-३६८ ) में दिये गये हैं। अत्र अर्जुन की 
| इस परंपरा पर यह शंका है, कि- ] 
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(५ 


अर्जुन उवाच | 
$ ६ अपरं भवतों जन्म पर जन्म विवस्वतः | 
कथमेतद्विजानीयां त्वमादी श्रोक्ततानिति ॥ ४ ॥ 
श्रीभगवानुवाच | 
बहूनि मे व्यतीतानि जन्मानि तव चाजुन | 
तान्यहं बेद-सर्वाणि न त्व॑ं वेत्थ परन्तप ॥ ५॥ 
अजो5पि सन्नव्ययात्मा भूतानामीश्वरो5पि सब | 
प्रकृति स्वामधिष्ठाय सम्भवाम्यात्ममायया ॥। ६ ॥। 


अर्जुन ने कहा- (४ ) तुम्हारा जन्म तो भमी हुआ है; और विवखान 
का इससे बहुत पहले हो चुका है। (ऐसी दशा में ) यह कैसे जानें, कि तुमने 
(यह योग ) पहले चतलाया ! 
| [ भजन के इस प्रश्न का उत्तर देते हुए भगवान्‌ अपने अवतारों के कार्यों 
| का वर्णन कर आसक्तिविरहित कर्मयोग या भागवत धर्म का, ही फिर समर्थन 
| करते है, ' कि इस कार में भी कर्मों की करता आ रहा हूँ !। ] 
श्रीभमगवान्‌ ने कह्य - (५) है अजुन! मेंरे और तेरे अनेक जन्म हो चुके हैं। 
उन सत्र को मैं जानता हूँ। (और ) है परन्तप। तू नहीं जानता (यही भेद 
है)। (६) में (सब्र) प्राणियों का स्वामी और जन्मविरहित हूँ। यद्यपि मेरे 
भात्मस्वरूप में कभी भी व्यय अर्थात्‌ विकार नहीं होता, तथापि अपनी ही प्रकृति 
में अधिष्ठित होकर में अपनी माया से जन्म लिया करता हूँ। 
॥ [इस छोफ के अध्यात्मगान में कापिल्सांख्य और चदन्त दोनो ही मतों 
| का मेल कर दिया गया है। सांख्यमतवालो का कथन है, प्रकृति आप ही खर्य॑ 
| सृष्टि निमाण करती है। परन्तु वेदान्ती लोग प्रकृति को परमेश्वर का ही एक 
| स्वरूप समझ कर यह मानते हैं, कि प्रकृति में परमेश्वर के अधिष्ठित होने पर 
| प्रकृति से व्यक्त सृष्टि निर्मित होती है। अपने भव्यक्त स्वरूप से सारे जगत्‌ को 
| निर्माण करने की इस अखिन्त्य झराक्ति को ही गीता में 'माया? कहा है। और 
| इसी प्रकार श्ेताश्वतरोपनिषद्‌ में मी ऐसा बणेन है- ' मायां तु प्रकृति विद्यान- 
| मायिन ठु महेश्वरम्‌ | ? अर्थात्‌ पक्रति ही माया है; और उत्त माया का अधिपति 
| परमेश्वर है (श्रे. ४. १० )) और “ अस्मान्मायी सजते विश्वमेतत्‌ ! - इससे 
| माया का अधिपति सृष्टि उत्पन्न करता है ( श्वे. ४. १० )। प्रकृति को माया क्‍यों 
| कहते हैँ ? इस माया का स्वरूप क्‍या है? और इस कथन का क्‍या अर्थ है, कि 
| माया से सृष्टि उत्पन्न होती है !- इत्यादि प्रश्नों का अधिक विवरण गीतारहस्य के 
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यदा यदा दि धर्मस्य ग्लानिर्भवति भारत । 
अभ्युत्यानमधमंस्य तदात्मानं सजाम्यहम्‌॥ ७॥ 
परित्राणाय्र साधूनां विनाशाय च दुष्क्रूवाम्‌। 
धर्मसंस्थापनाथोय सम्भवामि थरुगे युगे ॥ ८ ॥ 
६६ जन्म कर्म च में दिव्यमेव यो वात्ति तत््वतः। 
त्यकत्वा देहँ पुनर्जन्म नति मामति सोष्छुन ॥ ९ ॥ 
चीतरागभयक्राधा मनन्‍्मया मामुपाशिता: | 
बहदवो ज्ञानतपसा पूता मद्भाव्मागताः ॥ १० ॥ 


| ९ थे प्रकरण में दिया गया है। यह बतला विया, कि अव्यक्त परमेश्वर व्यक्त कैंसे 
| होता है ! अथोत्‌ कर्म उपजा हुआ-सा कैसे शेख पड़ता है! अत्र इस बात का 
| खुलासा करते हू, कि यह ऐसा कब्र और किस लिए करता है? - ] 
(७ ) है भारत ! जब जब धर्म की ग्लानि होती है और अधर्म की प्रबहृता फैल 
जाती है, तन्र (तब ) में खये ही जन्म ( अवतार ) लिया करता हूँ] ( ८ ) साधुभों 
की संरक्षा के निमित्त और दुष्टों का नाश करने के लिए युग युग में धर्मसंखापना के 
अथ में जन्म लिया करता हूँ। 
| [इन दोनों छोको में “धर्म! शब्द का आर्थ केवल पारलीकिक बैडिक धर्म 
| नहीं है। कित्तु चारों वर्णों के धर्म, न्याय और नीति प्रभति बातों का भी 
| उसमें मुख्यता से समावेश होता है। इस ट्रक का तात्पर्य यह है, कि झगत्‌ 
| में जन अन्याय, अनीति, डुष्टता और ऑपधाधुधी मच कर साधुझों को क४ होने 
| डगता है और दब दुए्शों का ववदवा बद जाता है, तब अप्ने निर्माण किये हुए 
| जगत्‌ की सुस्थिति को स्थिर कर उसका कत्याण करने के लिए तेजस्वी और 
| पराक्रमी पुरुष के रूप से (गीता १०, ४१) अवतार ले कर भगवान्‌ समाज 
| की बिंगड़ी हुई व्यचस्था को फिर ठीक कर दिया करते हैं| इस रीति से अवतार 
| ले कर भगवान्‌ जो काम करते है, उसी को “ल्येकसंग्रह” भी कहते हैँ। पिछले 
| अध्याय में कह दिया गया है, कि यही काम अपनी शक्ति और अधिकार के 
| अन॒सार आहत्मजानी पुरुषों को भी करना चाहिये (गीता ३,२० )। यह बतलछा 
| विद्या गया, कि परमेश्वर कब और किस लिए. भवतार लेता हैं? अब यह बतलति 
| है, कि इस तत्व को परख कर जो पुरुष तदनुसार बर्ताव करते हैं, उनको कौनसी 
| गति मिलती है १- ] 
(९) हैं अजुन ! इस प्रकार के मेरे दिव्य जन्म और दिव्य कम तत्त्व को 
हो जानता है, वह देह त्यागने के पश्चात्‌ फिर जन्म न लेकर मुझसे आ मिलता है। 
(१० ) प्रीति, भय और कोध से छूटे हुए, मत्परायण और मेरे आश्रय में आये 
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६६ ये यथा मां अपयन्ते तांस्तथैव मजाम्यहम्‌ । 
सम वर्त्सानुवर्तेन्ते मनुष्याः पार्थ लबेशः॥ ११ ॥ 


कांक्षन्तः कर्मणां सिद्धि यजन्त इह देबताः । 
क्षिप्रं हि साल॒षे छोके सिद्धिसंचति कर्मजा ॥ १२॥ 


हुए अनेक लोग (इस प्रकार ) श्ञानरूप तप से शुद्ध होकर मेरे स्वरूप में भाकर 

मिल गये है । 
| [ मगवान्‌ के दिव्य जन्म को समझने के लिए. यह जानना पड़ता है, कि 
| अव्यक्त परमेश्वर माया से सगुण कैसे होता है ! और इसके जान लेने से अध्यात्म- 
| ज्ञान हो जाता है; एवं ठिन्य कमे को जान लेने पर कर्म करके मी अल्सि रहने 
| का - अयांत्‌ निष्काम कर्म के तत्त्व का - ज्ञान हो जाता है। साराश, परमेश्वर के 
| दिव्य जन्म और दिव्य कर्म को पूरा पूरा जान लें, तो अध्यात्मज्ञन और कर्मयोग 
| दोनों की पूरी पूरी पहचान हों जाती है; और मोक्ष की प्राप्ति के लिए. इसकी 
| भावदयकता होने के कारण ऐसे मनुष्य को अन्त में मगवत्माप्ति हुए बिना नहीं 
। रहती | अथांत्‌ मगवान्‌ के दिव्य जन्म और दिव्य कमे जान लेने में सब कुछ भा 
| गया | फिर अध्यात्मश्ञान अथवा निष्काम कर्मयोग दोनों का अछकूग अलूग अध्ययन 
| नहीं करना पड़ता । अवएव अव्यक्त यह है, कि मगवान्‌ के जन्म और कृत्य का 
| चिचार करो; एवं उसके तत्त्व को परख कर वरताव करो | मगवत्पात्ति होने के लिए. 
| दूसरा कोई साधन अपेक्षित नहीं है। मगवान की यही सच्ची उपासना है। अब 
| इसकी अपेक्षा नीचे के दजे की उपासनाओं के फल और उपयोग चतलते हैं- | 

(११) जो मुझे जिस प्रकार से मजते हैं, उन्हें में उसी प्रकार के फल ढेता 
हूँ। है पाये! किसी भी ओर से हो, मनुष्य मेरे ही मार्ग में आ मिलते हैं| 

| [ ' मम वरत्मानुवततन्ते ” इत्यादि उत्तराध पहले (३, २३ ) कुछ निराले 
| भर्थ में माया है; और इससे ध्यान में आएगा, कि गीता में पूर्वापर सन्दर्भ के 
| अनुसार अर्थ कैसे बदल जाता है! यद्यपि यह सच है, कि किसी मार्ग से जाने पर 
| भी मनुष्य परमेश्वर की ही ओोर जाता है; तो यह जानना चाहिये, कि अनेक 
| छोग अनेक मार्गों से क्‍यों जाते हैं? अब इसका कारण बताते हैं- ] 

(१२ ) ( कर्मबन्धन के नाश की नहीं, केवल )) कमेफल की इच्छा कर्नेवाले 
लोग इस लोक में देवताओं की पूजा इसलिए किया करते हैं, कि (ये) कर्मफल 
( इसी ) मनुष्यल्लेक में शीघ्र ही मिल जाते हैं । 

|. [यही विचार सातवें अध्याय (ग्रीता ७. २१, २२) में फिर आये हैं, 
| परमेश्वर की भाराधना का सच्चा फल है मोक्ष| परन्तु वह तमी प्राप्त होता है 
| कि जब कालान्तर से एवं दीर्घ और एकान्त उपासना से कर्मनन्ध का पूर्ण नाश « 
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६ ६ चातुर्वे््य सया सूट गणकमचिसागढश: । 
तल्य कतौरमपि मां विद्धदकर्तारसव्ययस्‌ ॥ १३ ॥ 
न मां कर्माणि लिम्पन्ति न मे कर्मफले स्पृह्ा । 
इति मां योपभिजानाति कर्मभिने स चध्यते ॥ १४ ॥ 
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हो जाता है। परन्तु इतने दूरदशों और दीघे उद्योगी पुरुष बहुत ही थोड़े होते 
इस जोक का भावार्थ यह है कि बहुतेरों को अपने उद्योग अर्थात्‌ कर्म से 
लोक में कुछ-न-कुछ मात फरना होता है; और ऐसे ही लोग वेवताओं 

पूजा किया करते हू (गीतार. प्र. १३, पृ. ४२६ 3ेखों )॥ गीता का यह भी 

तो परमेश्वर का ही पूजन होता है; और बदते बंदृते दुख योग का पर्यवसान 
निष्फाम भक्ति में होकर अन्त में मोक्ष ग्रात हो जादा है (गीता ७, १९ ) 

पहले कह चुके है, कि धर्म की संस्थापना करने के लिए परमेश्वर अथत्तार छेता 
| हैं। अत्र संक्षेप में चतलाते है, कि धर्म की संस्थापना झरने के लिए दया करना 
| पड़ता है? - ] 

(१३ ) (त्राक्मण, क्षत्रिय, बैक्ष्य भौर घूद्र इस प्रकार ) चारों वर्णो वी 
व्यवस्था गुण और कर्म के भेद्र से मैने निर्माण फी है। टसे नू ध्यान में रख, कि में 
उसका क्ता भी हूँ; और ककर्ता अर्थात्‌ उसे न क्रनेवाला अन्यय ( मैं ही) हूं। 

| [ अर्थ यह है, कि परमेश्वर कर्ता भले ही हो; पर अगले छोफ के वर्णना- 
| चुतार वह सेव निःसंग हैं । इस कारण अक्ता ही हैं ( देखो गीता ५. १४)। 
| परमेश्वर के खरूप के ' सर्वन्द्रिययुणाभारत सर्वन्द्रियविवर्जितम? ऐसे दूसरे मी 
| विरोधाभासात्मक वर्णन है (गीता १३. १४ )| चातुवर्ण्य के गुण भर भेद का 
| निल्पण आगे अठारहवे अव्याव ( १८. ४१-४९ ) मे किया गया है। अब 
| भगवान्‌ ने “करके न करनेवाल्य ऐसा जो आअपना वर्णन किया है, उतका मर्म 
| चतलाते है - ] 

(?४ ) चुझे कर्म का लेग अर्थात्‌ बाधा नहीं होती । ( क्योकि ) धर्म के फल में मेरी 

इच्छा नहीं हैं। जो मुझे इस प्रकार जानता है, उसे कर्म की वा नहीं होती ! 

॥ [ ऊपर नवम #ओक में जो दो बातें कही हैं, कि मेरे जन्म! और कर्म! 
| को जो जानता है; वह नुक्त हो जाता है। उनमें से कर्म तत्त्व का स्पष्टीकरण 
| इस छोक में किया है। 'जानता' है शब्द से यहाँ ' जान फर तदनुसार चने 
| लगता है? इतना अर्थ विवश्षित है | भावार्थ यह है, कि भगवान्‌ को उनके फर्म 
| की बाधा नहीं होती | इसका यह कारण है, कि वें फलाशा रख कर काम ही नहीं 
। ऊँस्‍ते। और इसे जान कर तडनुसार जो वर्तता है, उसको कर्मों का चनन्‍्धन नहीं 
| होता | अब इस छोक के सिद्धान्त को ही प्रत्यक्ष उदाहरण से हृढ करते हैं -] 
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एवं ज्ञात्वा कृत कर्म पूर्वरपि सुसुक्षमिः | 
कुरु कमेंव तस्माच्चं पूंें पूर्वतरं कृतम्‌ ॥ १५॥ 
8 $ कि कर्म किसकर्मेति कवयोंउप्यत्र मोहिता:। 
तत्ते कर्म प्रवक्ष्यामि यज्ज्ञात्वा मोक्ष्यलेष्शुभात्‌ ॥ १६॥ 
करमणो हापि वोद्धव्यं बोद्धव्यं च विकर्मणः । 
अकर्मणश्र बोद्धव्यं गहना कर्ंणो गतिः॥ १७॥ 
कर्मेण्यकर्म यः पस्येदकर्मणि च कर्म यः। 
स॒ वुद्धिमान्मनुष्येष युक्तः कृत्स्वकर्मकृत्‌ ॥ १८ ॥ 
(१५ ) इसे जान कर प्राचीन समय के भुमुश्षु छोगों ने मी कर्म किया था। इसलिए 
पूर्व के लोगों के किये हुए अति आ्राचीन कर्म ही तू कर | 
| [इस प्रकार मोक्ष और कर्म का विरोध नहीं है। भतणएव अर्जुन को 
| निश्चित उपदेश किया हैं, कि तू केमे कर ! परन्तु संन्यासमार्गवार्लों का कथन है, 
| कि ' कर्मो के छोड़ने से अर्थात्‌ अकर्म से भी मोक्ष मिलता है। ! इस पर यह शंका 
| होती है, कि ऐसे कथन का बीज क्‍या है। अतएवं अत्र कर्म और अकर्म के 
| बिवेचन का आरंम करके तेइंसवें हछोक में सिद्धान्त करते हैं, कि अकर्म कुछ 
| कर्मत्याग नहीं है; निष्काम कर्म को ही भकर्म कहना चाहिये। ] 

(१६ ) इस विषय में बड़े बड़े विद्वानों को मी भ्रम हो जाता है, कि कौन कर्म 
हैं और कौन भकर्म ! ( भतएब ) वैसा कर्म तुझे वतलाता हूँ, कि जिसे जान लेने से 
तू पाप से मुक्त होगा । 

|... [ 'अफम! नज है | व्याकरण की रीति से उतके भर-अज््‌ झच्द के 'अमाव! 
| अथवा '“भग्राशस्त्य” दो अर्थ हो सकते हैं। भौर यह नहीं फह सकते, कि इस 
| स्थल पर ये दोनों ही अर्थ विवक्षित न होंगे। परन्तु अगले -छोक में 'विकर्म? 
| नाम से कर्म का एक भौर तीसरा भेद किया है। अतएव इस छोक में अकर्म 
, | शब्द से विशेषतः वही कमत्याग उद्िष्ट है, जिसे सन्यासमार्गवाल्ले छोंग ' कर्म का 
| स्वरूपतः त्याग ? कहते हैं| संन्यास्वाले कहते हैं, कि 'सच्र कर्म छोड़ वे।! 
| परन्तु १८ वें छोक की टिप्पणी से दीख पड़ेगा, कि इस बात को दिखाने के 
| लिए ही यह विवेचन किया गया है, कि कम को बिल्कुल ही त्याग देने की 
| कोई आवद्यकता नहीं है ! संन्यासमार्गवार्लो का कर्मत्याग सचा 'अकर्म! नहीं हैं। 
| भक्रम का मर्म ही कुछ और है। ] 
( १७ ) कर्म की गति गहन है] ( अत्तएव ) यह जान लेना चाहिये, कि कर्म क्या 
हैं! और समझना चाहिये, कि विकर्म (विपरीत कर्म ) क्या है? और यह मी 
शत कर लेता चाहिये, कि अकर्म (कर्म न करना ) क्या है! ( १८ ) कर्म में अकर्म 
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और अकर्म में कर्म जिसे दीख पड़ता है, वह पुरुष सत्र मनुष्यों में जानी और वही 
युक्त अर्थात्‌ थोगमुक्त एवं समस्त कर्म करनेवाला है । 
| [ इसमें और अगले पॉच हहोकों में कम, भकर्म एवं विकर्म का खुलासा 
| किया गया है| इसमें जो कुछ कमी रह गई है, वह अगले भठारहवें अध्याय 
| में कर्म्याग, कर्म और कर्ता के त्रिविध भेदवर्णन में पूरी कर टी गई है (गीता 
| १८. ४-७; १८, २३-२५; १८, २६-२८ ) | यहाँ संक्षेप में स्पष्टतापूर्यक यह 
| चतला देना आवश्यक है, कि दोनों स्थलों के फर्मविथेचन से कर्म, अभकर्म और 
| चिफर्म के संबन्ध में गीता के सिद्धान्त क्‍या हैं? क्‍योंकि, टीकाकारों ने इस 
| संबन्ध में बड़ी गड़बड़ फर टी है। संन्‍्यासमार्गवालों फ़ो सब्र कर्मो का स्वरूपतः 
| त्याग इष्ट है | इसलिए वे गौता के 'अर्कर्म! पद फा अर्थ खींचातानी से अपने 
| मार्ग फी और छाना चाहते हैं | मीमांतफों को यशयाग आ्ि काम्यकर्म इष्ट है 
| इसलिए, उन्हे उनके अतिरिक्त भौर सभी कम 'विकर्म जेंचते हैं | इसके शिवा 
| मीमांतकों फे नित्यनैमित्तिक आदि कर्ममेद भी इसी में भा जाते है; और फिर 
| इसी में धर्मशास्री अपनी ढाई चावल दी खिचड़ी पकाने की इच्छा रखते हैं| 
| सारांश, चारों ओर से ऐसी खीचातानी द्वोने के कारण अन्त में यह जान लेना 
| कठिन हो जाता है, कि गीता 'भकरम! किसे कहती है और 'विकर्म! किसे! 
| भतएव पहले से ही इस बात पर ध्यान विये रहमा चाहिये, कि गीता में जित 
| तात्विक दृष्टि से इस श्रश्न का विचार किया गया है, वह दृष्टि निष्काम कर्म 
| करनेवाले कर्मयोगी की है; फाम्यकर्म करनेवाले मीमांसकों की या फर्म छोडनेवाले 
| संन्‍्यासमार्गियों की नहीं है। गीता की इस दृष्टि को स्वीकार फर लेने पर तो 
| यही कहना पड़ता है, कि 'कर्मगन्यता' के अर्थ में 'अफर्म' हूस जगत्‌ में कहीं 
| नी नहीं रह सकता | अथवा फोई भी मनुप्य कभी कर्मशन्य नहीं हो सकता 
| (गीता ३. ५; १८. ११ ) | क्योंकि सोना, उठना, चैंठना और जीवित रहना तक 
| किसी से मी छूट नहीं जाता। और यहदि कर्मगत्यता होना संभव नहीं है, तो 
| निश्चय करना पड़ता हैं, कि अकर्म कहें किसे ? इसके लिए गीता का यह उत्तर है 
| कि कर्म का मतलब निरी क्रिया न समत फर उससे होनेवाले ग्ुम-अश्यम आदि, 
| परिणामों का विचार करके कर्म का कर्मेत्च या अकर्मत्व निश्चित करो | यदि सृष्टि 
| के मानी ही कर्म हैं, तो मनुष्य जबतक सृष्टि में है, तव तक उससे कर्म नहीं 
| चूब्ते। अतः कर्म भौर अकम का जो विचार करना हो, वह इतनी ही दृष्टि ते 
| फरना चाहिये, कि मनष्य को वह कर्म कहाँ तक बद्ध करेगा ? करने पर भी जो 
| कर्म हमे बद्ध नहीं करता, उसके विपय में कहना चाहिये, कि उसका कर्मत्व 
| अथवा बन्धकत्व नष्ट हो गया ] और यद्रि किसी भी कर्म का चत्धकत्व अर्थात्‌ 
| कर्मत्व इस प्रकार नष्ट हो जाए, तो फिर वह “अकंम? ही हुआ। अकम का 
| प्रचलित सांसारिक अर्थ कमेग्नन्यता ठीक है। परन्त शास्त्रीय दृष्टि से विचार 
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| करने पर उसका यहाँ मेल नहीं मिल्ता। क्योंकि हम देखते हैं, कि चुपचाप 
| बैठना अर्थात्‌ फत ने करना भी कई चार कर्म ही हो जाता है। उद्ाहरणार्थ, 
| अपने मॉ-बाप को कोई मारता-पीट्ता हो, तो उसकी न रोक कर चुप्पी मारे बैठा 
| रहना, उस समय व्यावहारिक दृष्टि से अकर्म अर्थात्‌ कर्मगृन्यता हो, तो मी 
| वह कर्म ही- अधिक क्या कहें! विकर्म - है; और कर्मविपाक की दृष्टि से 
| उसका अश्यम परिणाम हमें भोगना ही पड़ेगा। भतएब गीता इस औोक में 
| विरोधामास की रीति से बड़ी खूबी के साथ कहती है, कि ज्ञानी वही है, जिसने 
| जान लिया, कि अकर्म में भो ( कमी कमी तो भयानक ) कर्म हो जाता है: तथा 
| यही अर्थ अगले छोक में मित्र मित्र रीतियों से वर्णित है। कर्म के फल का 
| बन्धन न लगने के लिए गीताशासत्र के अनुसार यही एक सच्चा साधन है, कि 
| निःसंगबुद्धि से अर्थात्‌ फलाशा छोड़ कर निष्काम बुद्धि से कम किया जाए 
| (गीतारहस्प प्र, ५, प्र. ११०-११५; प्र. १०, पृ. २८६-२८७ देखो )। अतः 
| इस साधन का उपयोग कर निःसंगबुद्धि से जो कर्त किया जाए, वही गीता के 
| अनुसार प्रशस्र - साक्त्विक - कर्म है (गीता १८, ९): और गीता के मत में 
| वही सच्चा “अकम! है। क्योंकि उसका कमत्व - ( अर्थात्‌ कर्मविपाक की क्रिया 
| के अनुसार बन्धकत्व ) निकल जाता है। मनुष्य जो कुछ कर्म करते हैं ( और 
| करते हैं? पद में चुपचाप निठले बैठे रहने का भी समावेश करना चाहिये), 
| उनमें से उक्त प्रकार के अर्थात्‌ ' सात्त्विक कम? (अथवा गीता के अनुसार 
| अकर्म ) घ देने से वाकी जो कर्म रह जाते हैं, उनके दो भाग हो सकते - एक 
| राज और दूसरा तामत | इनमें तामस कर्म मोह और अज्ञान से हुआ करते 
| हैं। इसलिए उन्हें विकर्म कहते हैँ - फिर यदि कोई कम मोह से छोड़ दिया 
| जाए, ते मी वह विकर्म ही है; अकर्म नहीं (गीता १८, ७)। अब रह गये 
| रजत कर्म | ये कर्म पहले दर्के। फे अर्थात्‌ सात्तिक नहीं है। अथवा ये वे कर्म भी 
| नहीं है, जिन्हें गीता सचमुच “अकर्म कहती है। गीता इन्हें 'राजस? कर्म कहती 
| है। परन्तु यदि कोई चाहे, तो ऐसे राजस कर्मों को केवल 'कर्म' मी कह सकता 
| है। तात्पर्य, क्रियात्मक स्वरूप अथवा कोरे धर्मशासत्र से कर्म-अकरम का निश्चय 
| नहीं होता | किन्तु कर्म के वस्धकत्व से यह निश्चय किया जाता है, कि कर्म हैं 
| या अकर्म ! अष्टावक्रगीता संन्‍्यासमार्ग की है । तथापि उसमें भी कहा है - 

| नचिदृत्तिरापे मूढस्य प्रवृ/त्तिरस्पजायते । हु 

| प्रद्मात्तिरापि धीरस्य निन्ृत्तिफलभागिनी ॥ 

| अथांत््‌ मूर्खों की निद्त्ति (अथवा ह॒ठ से या मोह के द्वारा कर्म से बिमुखता ) 
| ही बाखव में प्र्नत्ति अर्यात्‌ कर्म हैं और पण्डित छोर्गों की प्रश्नत्ति ( अर्थात्‌ 
| निष्काम कर्म ) से ही निश्वत्ति यानी कर्मत्याग का फल मिलता है (अष्टा. १८, 
| ६१ )। गीता के उक्त छोक में ही यही भर्थ विरोधाभासरूपी अल्कार की रीति से 
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धस्य सर्वे समारम्भाः कामसंकल्पवर्जिताः | 
ज्ञानाश्िदग्धकमोर्ण तमाहुः पण्डितं चुघाः॥ १९ ॥ 


त्यक्त्वा कर्मफलासद्ड नित्यतृत्तों निराअयः | 
कर्मण्यभिषवृत्तो5पि नैव किश्वित्करोति सः॥ २०॥ 


निराशीर्थतचित्तात्मा त्यक्तसवंपरिग्रहः । 
शारीर॑ केवर्ल कर्म कुर्वन्नाभोति किल्विपम्‌ ॥ २१ ॥ 


| बड़ी सुन्दरतासे बतलाया गया हैं। गीता के अकर्म के इस लक्षण फी मी 
| मॉति समझे बिना गीता के कर्म-अकर्म के विवेचन का मर्म भी कमी समझ 
| में आने का नहीं | अन्न इसी अथे को अगले छोकों में अधिक व्यक्त करते है- ] 
(१९) ज्ञानी पुरुष उसी को पण्डित कहते हूं, कि जिसके सभी समारंभ आर्थात्‌ 
उद्योग फल की इच्छा से विरहित होते है; और जिसके कर्म ज्ञानामि थे भस्म हो 
जाते है। 
| [ ' ज्ञान से कर्म भस्म होते हैं? इसका अर्थ कर्मों को छोड़ना नहीं है। 
| किस इस छोक से प्रकट होता है, कि फल की इच्छा छोड़ कर कर्म करना, 
| यही अर्थ यहाँ लेना चाहिये (गीतार, प्र, १०, प्‌. २८६-२९१ ) | इसी प्रकार 
| भागे भग्रवदक्धक्त के वर्णन में जो 'सर्वारंभपरित्यागी? - समस्त आरंभ या उद्योग 
| छोड़नेवाढा - पढ भाया है (गीता १२, १६, १४. २५ ), उसके अर्थ का निर्णय 
| भी इससे हो जाता है | अत्र इसी अर्थ को भीषक स्पष्ट करते है - ] 
(२० ) कम की आसक्ति छोड़ कर जो सठा तस और निराश्रय है - आर्थात्‌ जो 
पुरुष कमंफल के साधन की आश्रयभूत ऐसी बुद्धि नहीं रखता, कि अमुक कार्ये की 
सिद्धि के लिए अमुक काम करता हूँ- कहना चाहिये, कि वह कर्म करने में निमम 
रहने पर भी कुछ नहीं करता | (२१ ) 'आाशीश अर्थात्‌ फल की वासना छोड़नेवाले 
चित्त का नियमन करनेवाला और सर्वसंग से मुक्त पुरुष केवल शारीर भर्थात्‌ शरीर 
या फर्मन्द्रियों से ही कर्म करते समय पाप का भागी नहीं होता । 

[ कुछ लोग बीसर्दे छोक के 'निराश्रय” शाब्द का अर्थ घरगहस्थी न 
| रखनेबाल्य ( संन्यासी ) करते हैं; पर वह ठीक नहीं हूँ । भाश्रय की घर या डेरा 
| कह सकेंगे; परन्तु इस स्थान पर कर्ता के स्वयं रहने का ठिकाणा बिवक्षित नहीं 
| है। अर्थ यह हे, कि वह जो कर्म करता है, उसका हेतुरूप ठिकाना ( आश्रय ) 
| कहीं न रहे । यही आर्य गीता के ६, १ छोक में ” भनाश्रितः कर्मेफल! इन शब्दों 
| से स्पष्ट व्यक्त किया है। और वामन पण्डित ने गीता की 'यथार्थद्ीपिका नामक 
| भपनी, मराठी टीका में इसे स्वीकार किया है। ऐसे ही २१ वें छछोक में 'शारीर के 
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यद्च्छालाससन्तुष्ठो दृन्द्रावीतो विमत्सरः | 
समः लिद्धावसिद्धी च कृत्वापि न निवध्यते॥ २२ ॥ 


गतसद्भस्वथ सुक्तस्य ज्ञानावस्थितचेतसः 
यज्ञायाचरतः कर्म समग्रन॑ प्रविकीयते ॥ २४ ॥ 


| मानी सिर्फ़ शरीरपोपण के लिए मिक्षाट्न आदि कर्म नहीं है। आगे पॉचवे 
| अध्याय में योगी अर्थात्‌ कर्मयोगी छोग आसक्ति अथवा कंम्यबुद्धि को मन 
| में न रख कर केवल इन्ट्रियों से कर्म किया करते हैं! (५. ११ ) ऐसा जो वर्णन 
| है, उतके समानार्थक ही केवल शारीर कर्म ! इन पद्ें का सच्चा अर्थ हैं। इन्द्रियों 
| कर्म करती है, पर चुद्धि सम रहने के कारण उन क्मों का पापपुण्य कर्ता को 
| नहीं छगता | ] 
(२२) यहच्छा से जो प्रात हो जाए, उसमें सन्तुष्ट, (हप शोक भाद्ि ) इल्हों से 
मुक्त निर्भत्सर भीर (कर्म की ) तिद्वि या असिद्धि को एक-सा ही माननेवाल्य पुरंप 
(कम ) करके भी ( उनके पापपुण्य से ) बद्ध नहीं होता। ( २३ ) आसंगरहित, 
( रागद्रेप से ) मुक्त, ( साम्यचुद्धिरप ) ज्ञान में स्थिरचित्तवाले ओर (केवल) यज्ञ 
ही के लिए ( कम ) करनेवाले पुरुष के समग्र कम विलीन हो जाते हैं। 
| [तीसरे अध्याय ( ३. ९) में जो यह माव है - कि मीमांसकों के मत में 
| यझ के लिए किये हुए कर्म बन्‍्धक नहीं होते; भर आसक्ति छोड्ट कर करने से वे 
| ही कर्म स्वगंग्ट न होकर मोक्षप्रठ होंते हैं - वही इस “लोक में बतलाया गया है | 
| समग्र विलीन हो जते हैं ! में समग्र! पद महत्त्व का हैं। मीमांसके छोंग स्वगंसख 
| को ही परमससाध्य मानते है; और उनकी दृष्टि से स्वगेसुख को प्राप्त कर देनेवाले 
| कमे चन्धक नहीं होते। परन्तु गीता की दृष्टि से परे मर्थात्‌ मोल पर है; भर 
| इस दृष्टि छे स्वर्गमद कर्म मी बन्धक ही होते हैं। अतएव कहा हैं, कि यज्ञार्य कर्म 
| भी अनासक्त बुद्धि से करने पर समग्र” ल्य पाते है अर्थात्‌ स्वगंप्रद न हो कर 
| मोक्षपद्र हो जाते है । तथापि इस अध्याय में यश्षप्रकरण के प्रतिपादन मे और 
| वी्रे अध्यायवाले यज्ञम्रकरण के प्रतिपादन में एक बड़ा मारी भेद है, तीसरें 
| अध्याय में कहा श्रीतस्मात अनादि यक्षचक्र को स्थिर रखना चाहिये। 
| परन्तु अब भगवान्‌ कहते ६, कि यश्ञ का इतना ही संकुचित अर्थ न समझो, कि 
| वेवता के उद्देश्य से अम्रि में तिल, ग्यावलछ या पशञ्म॒ का हृवन कर विया जाएँ | अग्नि 
| में भाइति छोड़ते समय अन्त में *इद न मम ? - वह मेरा नहीं -इन झब्दों 
| का उच्चारण किया जाता है। इनमे स्वार्थत्यागरूप निर्ममत्व का जो तत्त्व है, वही 
| यज्ञ में प्रधान माग है। इस रीति से * न मम ? कह कर क्षर्थात्‌ ममतायुक्त बुद्धि 
| छोड़ऊर अश्यापंणपूर्वंक जीवन के समस्त व्यवहार करना मी एक बड़ा यज्ञ या 
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६ ६ त्रह्मार्पेणं ब्रह्म ह॒वित्रह्मात्नी च्रह्मणा हुतम्‌ | 
श्ह्मेव वेन गन्तव्यं तह्मकरमंसमाथिना ॥ २४ ॥ 
डैवमेवापर यह्धं योगिनः प्ुपालते । 
ब्रह्माझ्नाव्षरें यज्ञ यक्ञेनवोपजुद्धति ॥ २० ॥ 


७0% 


| होम ही हो जाता हैं। इस यज्ञ से देवाधिदेव परमेश्वर अथवा ब्रह्म का यज्न हुआ 

| करा हैं | सारांश, मीमांसकों के ठव्ययज्ञतंव॒न्धी जो सिद्धान्त हैं, वे इस छड्टे बद्ध 
| के लिए भी उपयुक्त होंते हैं; भौर ल्येकसंग्रह के निमिच्त जगत्‌ के आसक्ति- 
| विरहद्तित कम करनेवाछा पुरुष कर्म के समग्र” फछ से मुक्त होता हुआ अन्त 
| में मोक्ष पाता है (गीतार, प्र, ११, पर. ३४६-३५० देखो ) अह्मार्पणरूपी बे 
| यज्ञ का ही वर्णन पहले इस छोक में किया गया हैं। और फिर इसकी अपेक्षा 
| कम योग्यता के अनेक लाक्षणिक यज्ञों का स्वरूप चतल्यया गया हैं; एवं तेतीसर्वे 
| आोक में समग्र प्रकरण का उपसंद्वार कर कहा गया हैं, कि ऐसा “ ज्ञानबह्ठ ही 
| सत्र में श्रेष्ट है ? | ) 

(२४) भर्पण अथवा बहन करने की क्रिया अक्ष हैं। दृवि अर्थात्‌ अर्पंण 
करने का द्रन्य अन्न है, ब्रह्माम्रि में ब्रह्म ने हवन किया है। (इस प्रकार ) बिसफी 
चुद्धि. में ( सभी ) कर्म श्रह्ममय हैं, उसको ब्रह्म ही मिलता है। 

| [ शांकरमाप्य में 'अपंण? झब्द का अर्थ 'अर्पण! करने का सावन अथात्‌ 
| आभाचमनी इत्यादि है; परन्तु यह जय कठिन हं। इसकी अपेक्षा, अपण - अपण 
| करने की या हवन करने की क्रिया, यह अर्थ अधिक सरल हैं। यह ब्रह्मापंणपृव॑ऋ 
| अर्थात्‌ निष्काम बुद्धि से यज्ञ करनेवालों का वर्णन हुमा । अब देवता के उद्देग्य से 
| अर्थात्‌ काम्यबुद्धि से किये हुए यज्ञ का स्वरूप वतछाते हैं - ] 
(२५ ) कोई कोई (कर्म-)योगी (अ्रह्मचुद्धि के बइछे ) देवता आठि के डद्देंश्य से वच्ष 
किया करते हैं; और कोई ब्रह्मामरि में यन्त से ही यज्ञ का यजन करते हें | 
| [ पुरुषसूक्त में विरादरूपी यज्ञपुरुप के देवताओं द्वारा चजन होने का जो 
| वर्णन है - ' यशैन यज्ममयजन्त ढेवाः | ? (ऋ, १०. ९०. १६ ), उसी को ल्थ््य 
| कर इस >छोक का उत्तरार्थ कहा गया है। ' यज्ञ यहेनेवोपलद्वति ? ये णद ऋग्वेद 
| के “यज्ञेन यश्ममयजन्त ? से समानाथंक ही पड़ते हैँ। प्रकट हैं, कि इस यत्न में 
| (जो यष्टि के भारंम में हुआ था ) निस विराटरूपी पश्च॒ का इवन किया था, व 
| पश्चु और जिस देवता का यज्न किया गया था वह डेवता, यें दोनों ब्रक्मत्वरुपी 
| होंगे। सारांश, चौंबीसवें ठोक का यह वर्णन ही तत्त्वह्टि से ठीक है, कि दि के 
| सत्र पदार्थों में सदैव ही श्ह्म मरा हुआ है | इछ कारण इच्छारहित बुद्धि से सव 
। व्यवहार करते करते त्रह्म से ही ब्रह्म का यज्षन होता रहता हैं। केबल बुद्धि वसी 


तर 
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ओ्रोचादीनीन्द्रियाण्यन्ये संयमाश्निष जुद्दति। 
इव्दादीन्विषयानन्य इन्द्रियाशिपु जुद्धति ॥ २६ ॥ 


सवोणीन्द्रियकमोंणि प्राणकर्माणि चापरे। 
आत्मसंयमयोगाझी जुद्धति ज्ञानदीपिते ॥ २७॥ 


| होनी चाहिये। पुरुषयूक्त को रप््य कर गीता में यही एक छोक नहीं है; प्रत्युत 
| भागे दसवें अध्याय ( १०. ४२) में मी इस चूक्त के अनुसार वर्णन है। देवता 
| के उद्देश्य से किये हुए यज्ञ का वर्णन हो चुका | नव अम्रि, हवि इत्यादि शब्दों के 
| छाक्षणिक भर्थ लेकर बतलाते है, कि प्राणायाम आदि पातज्ञल्योग की क्रिया 
| अथवा त्पश्चरण भी एक प्रकार का यज्ञ होता है - ] 
(२६ ) और कोई श्रोत्र आदि (कान, भोंख भादि ) इन्द्रियों का संयमरूप अम्मि 
में होम करते है; और कुछ लोग इन्द्रियरूप भप्रि में (इन्द्रियों के) शब्द आादि 
विषयों का हवन फरते हैं। (२७ ) भौर कुछ छोग इन्द्रियों तथा प्रार्णों के सब कर्मो 
को अथांत्‌ व्यापारों को जान से अज्वल्ति आत्मसंयमरूपी योग की भम्रि में हवन 
किया करते है| 
। [ इन 'छोकों में दो-तीन प्रकार के ल्ाक्षणिक यज्ञों का वर्णन है | जैसे ( १ ) 
| इन्द्रियों का संयमन करना अर्थात्‌ उनको योग्य मयोद्य के भीतर अपने अपने 
| व्यवहार करने देना। (२ ) इम्द्रियों के विषय भर्थात्‌ उपयोग के पदार्थ सर्वथा 
| छोड़ कर इन्द्रियों को ब्रिजकुलछ मार डालना। (३ ) न केवल इन््रियों के व्यापार 
| को, प्रत्युत प्राणी के भी क्‍्यापार को चल कर पूरी समाधि छगा करके केवल 
| भात्मानन्द में ही मम्र रहना। अचर इन्हें यज्ञ की उपमा दी जाए, तो पहले भेड़ 
| में इन्द्रियों को मरयोत्ित करने की क्रिया (संयमन ) अम्रि हुई | क्योंकि इशन्त 
| से यह कहा जा सकता है, कि इस मर्याद्न के मीतर जो कुछ भा जाए, उतका 
| उसमें हवन हो गया। इसी प्रकार दूसरे मेद में साक्षात्‌ इन्द्रियोँ होमद्रव्य हैं। 
| और तीसरे भेद में इन्द्रियों एवं प्राण दोनों मिल कर होम करने के द्रव्य हो जाते 
| हैं भर आत्मसंयमन अग्रि है। इसके अतिरिक्त कुछ लोगं ऐसे है, जो निरा 
| प्राणायाम ही किया करते हैं| उनका वर्णन उनतीरुवें आछोक में हैं। यज्ञ” शब्द 
| के मूल आर्थ ड्रच्यात्मक यज्ञ के लक्षणा से विस्तृत और व्यापक कर तप, संन्यास, 
| समाधि एवं ग्राणायाम प्रभृति भगवत्माप्ति के सब प्रकार के साधनों का एक “यज्ञ 
| शीर्पक में ही समावेश कर विया गया हैं। मगवद्रीता की यह कल्पना कुछ अपूर्व 
| नहीं है। मनुस्म॒ति के चौथे अध्याय में गहस्थाश्रम के वर्णन के सिलसिले में पहले 
| यह बतलाया गया है, कि ऋषपियज्ञ, देवयज्ञ, भूतयज्ञ, मनुप्ययशञ और पितृयज्ञ - 


। रा स्माते पंचमहायशों को कोई ग्रहस्थ न छोड़े। और फिर कहा है, कि इनके 
गी. र, ४४ 
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द्रन्ययज्ञास्तपोयज्ञा योगयज्ञास्तथापरे | 
स्वाध्यायज्ञानयज्ञात्ष यतयः संशितत्रताः ॥ २८ ॥ 


अपाने जुद्नति प्राण प्राणेषपान॑ तथाउपरे। 
प्राणापानगती रुद्ध्वा प्राणायामपरायणाः॥ २५॥ 


| बदले कोई कोई “ इन्द्रियों में वाणी का हवन कर, वाणी में प्राण का हवन करके 
| अन्त में श्ञानयश् से भी परमेश्वर का यजन करते हैं”? (मनु. ४. ११-२४ )। 
| इतिह्दार की इृष्टि से टेखें, त्तो विदित होता है, कि इन्द्र-वरुण प्रभति देवताओं के 
| दद्देश्य से जो द्रव्यमय यज्ञ श्रौंत अन्थों में कहे गये हैं, उनका अचार धीरे घीरे घटता 
| गया। और जन पातझ्जल्योग से, संन्यास से अथवा आध्यात्मिक ज्ञान से परमेश्वर 
| की आ्राप्ति कर लेने के मारे अधिक अधिक प्रचलित होने ल्गे, तब यज्ञ” ही शब्द 
| का अर्थ विस्तृत कर उसी में मोक्ष के समग्र उपायों का छक्षण से समावेश करने 
| का आरंम हुआ होगा। इसका मर्म यहीं है, पहले जो झब्द धर्म की दृष्टि से 
| प्रचलित हो गये थे, उन्हीं का उपयोग अगले घर्ममार्ग के लिए. मी किया जाए । 
| कुछ भी हो; मनुरुदतति के विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है, कि गीता के पहले 
| या भन्ततः उस काल में उक्त कल्पना सर्वसामान्य हो चुकी यी। ] 
(२८ ) इस प्रकार तीद्ण अत का भाचरण करनेवाले यति अर्थात्‌ संयमी पुरुष कोई 
द्रब्यरूप, कोई तपरूप, कोई योगरूप, कोई स्वाध्याय अर्थात्‌ नित्य स्वकर्मानठानरूप 
और कोई ज्ञानरूप यज्ञ किया करते हैं। (२९) प्राणायाम में तत्पर हो कर प्राण 
और अपान की गति की रोक करके कोई ग्राणवायु वा अपान में (हवन किया करते 
हूँ ) और कोई अपानवायु का प्राण में हवन किया करते हैं। हि 
| [इस कछोक का तात्पर्य यह है, कि पातेजेलयोग के अनुसार प्राणायाम 
| करना भी एक यज्ञ ही हैं। यह पातंजल्योगरूप यज्ञ उनतीसवें छछोक में बत- 
| छाया गया है। अतः अदाईसरवे ोक के ' योगरूप यज्ञ” पद का अर्थ कर्म- 
[ योगरूपी यज्ञ करना चाहिये। प्राणायाम झन्द के 'प्राण” शब्द से श्वास और 
| उच्छ्वास, दोनों क्रियाएँ प्रकट होती हैं) परन्तु जब प्राण और , भपान का भेद 
| करना होता है, तब प्राण बाहर जानेबाली अर्थात्‌ उच्द्वात बाय, और 
| अपान 5 भीवर आनेवाली श्वास, यह अर्थ किया जाता है (वे. सृ, शां, भा. २ 
| ४. १२; और छान्दोग्य. थां. भा. १, ३. ३, ) | ध्यान रहे, कि प्राण मौर अपान 
| के ये अर्थ-प्रचलित भर्थ से मित्र हैं। इस अर्थ में से अपान में भर्यात्‌ भीतर 
| खींची हुईं श्वास में प्राण का-उच्छ्चास का-होम करने से पूरक नाम का 
| प्राणायाम द्वोता है; और इसके विपरीत प्राण में अपान का होम करने से रेवक 
| प्राणायाम होता है। प्राण और अपान दोनों के ही निरोध से वही प्राणायाम 


चौथा अध्याय ६५९१ 


अपरे नियंताहाराः प्राणान्पाणेएु जुहति। 
खर्वेष्प्येते यज्ञविद्ों यज्ञक्षपितकल्मषाः ॥ ३० ॥ 


यज्ञशिष्टास्रतभुजों यान्ति बह्म सनातनम्‌ | 
नाय॑ लोकोः्स्त्ययज्ञस्थ कुत्तोषन्यः कुरुसत्तम ॥ २९१ ॥ 


| कुम्मक हो जाता है| भव इनके सिवा ध्यान, उठदान और समान ये तीनों बच 
| रहे । इनमें से व्यान, प्राण भौर अपान के सन्धिस्थलों में रहता है; जो धनुष 
| खींचने, वजन उठाने आदि दम खींच कर या आधघी श्वास छोड़ करके शक्ति के 
| काम करते समय व्यक्त होता है (छां, १, ३.५)। मरणसमय में निकल 
| जनेवाली वायु को उदान कहते हैं (प्रश्न, ३.६), भौर सारे शरीर में सत्र स्थानों 
| पर एक-सा अबरस पहुँचानेवाली वायु को समान कहते हैं ( प्रश्न, ३. ५) | इस 
| प्रकार वेदान्तशास््र में इन शब्दों के सामान्य अर्थ दिये गये हैं; परन्तु कुछ स्थलों 
| पर इसकी अपेक्षा निराले अर्थ अमिप्रेत होते हैं। उदाहरणार्थ, महाभारत ( वनप्व ) 
। के २१२ वें अध्याय में प्राण भादि वायु के निराले ही लक्षण हैं। उसमें प्राण का 
| अर्थ मस्तक की वायु और अपान का अर्थ नीचे सरकनेवाली वायु है (प्रश्न. 
| ३, ५ और मैत््यु. २. ६) । ऊपर के छोक में जो वर्णन है, उसका यह अर्थ है, कि 
| इनमें से जिस वायु का निरोध करते हैं, उसका अन्य वायु में होम होता है। ] 
(३०-३१ ) और कुछ लोग आहार को नियमित कर ग्रार्णो का ही होम किया 
करते हैं। ये सभी लोग सनातन ब्रह्म में जा मिलते हैं, कि जो यश्ञ के जाननेवाले हैं. 
जिनके पाप यज्ञ से क्षीण हो गये हैं ( और जो ), अम्गत का ( भर्थात्‌ यज्ञ से बन्चे 
हुए का ) उपभोग करनेवाले हैं। यश न करनेवाले को (जम ) इस छोग में सफल्ता 
नहीं होती | ( तर ) फिर हे कुरुश्रेष्ठ | ( उसे ) परलोक कहाँ से ( मिलेगा ) ! 
[ [ सारांश, यज्ञ करना यद्यपि वेद की आशा के अनुसार मनुष्य का कतेन्य 
| है, तो भी यह यश एक ही प्रकार का नहीं होता । प्राणायाम करो, तप करो, वेद 
| का अध्ययन करो, अमिष्टोम करो, पश्चयश्ञ करो, तिल-चावल भथवा घी का हवन 
| करो, पूजापाठ करो या नैवेद्य वैश्वेदेव आदि पाँच ग्रहयश्ञ करो; फलासक्ति के छूट 
| जाने पर ये सत्र व्यापक अये में यज्ञ ही हैं। और फिर यश्शेष-मक्षण के विषय में 
| मीमांसकों के जो सिद्धान्त हैँ, वे सब इनमें से प्रत्येक यज्ञ के लिए. उपयुक्त हो जाते 
| हैं। इनमें से पहला नियम यह है, कि * यज्ञ के अर्थ किया हुआ कर्म बन्धक नहीं 
| होता ? भौर इसका वर्णन तेईसर्वे छोक में हो खुका है ( गीता ३- ९ पर टिप्पणी 
| देखो )। अब दूसरा नियम यह है, कि प्रत्येक ग्रहस्थ पंचमहयश कर भतिथि 
| भादि के भोजन कर झुकने पर फिर अपनी पत्नीसहित भोजन ' करें; और 
| इस प्रकार बर्तने से गहस्थाअरम सफ़छ होकर सद्गति देता है। ' विघर्स भुक्तरोष 
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एवं चबहुविधा यज्ञा वितता चह्मणों खुखे। 
कर्मजान्विद्धि तान्सवांनेवं ज्ञात्वा विमोक्ष्यले ॥ ३२ ॥ 


| ठ॒ यशशोपमथास्रतम्‌? ( मनु, ३, २८५ ) - अतिथि वंगेरह के भोजन कर चुकने 
| पर जो बचें, उसे विघस' भर यज्ञ करने से जो शेप रहे, उसे “अमृत! कहते हैँ | 
| इस प्रकार व्याख्या करके मनुस्मति और अन्य स्मृतियों में मी कहा है, कि प्रत्येक 
| रहस्थ को नित्य विधसाशी और अम्रताशी होना चाहिये ( गीता ३. १३ और 

| गीतारहस्य प्र, १०, पृ. २९७ देखों )। अत्र भगवान्‌ कहते हैं कि सामान्य रहस्य 
| को उपयुक्त होनेवाला यह सिद्धान्त ही सब प्रकार के उक्त यज्ञें को उपयोगी होता 
| है। यज्ञ के अर्थ किया हुआ फोई भी कर्म चन्‍्धक नहीं होता। यही नहीं, बल्कि 
| उन कर्मों में से अवशिष्ट काम यदि अपने निजी उपयोग में आ जाएँ तो भी वे 
| बन्धक नहीं होते (देखो गीतार. प्र. १२, ४. ३८७ )। “ बिना यज्ञ के इहलोक 
| मी छिद्ध नहीं होता ” यह वाक्य मार्मिक और महत्त्व का है। इसका आर्य 
| उतना ही नहीं है, कि यश के मिना पानी नहीं वरसता; और पानी के न बरसने 
| से इस लोक की गुजर नहीं होती | किन्तु यज्ञ” झब्द का व्यापक अर्थ लेंकर इस 
| सामाजिक तक्त का भी इसमें पर्याय से समावेश हुआ है, कि कुछ अपनी प्यारी 
| बातों फो छोड़े बिना न तो सब को एक-सी सुविधा मिल सकती है; और न जगत्‌ 
| के व्यचहार ही चल सकते हैँ। उदाहरणाये, पश्चिमी समाबजश्ञात्रप्रणेता जो यह 
| सिद्धान्त बतलाते हैं, कि अपनी अपनी स्वतन्त्रता को परिमित किये बिना औरों 
| को एक़-सी स्व॒तन्त्रता नहीं मिल सकती है, वही, इस तत्त्व फा उद्यहरण है। 
| भौर, यदि गीता की परिभापा से इसी अर्थ को कद्दना हों, तो इस स्थल पर 
| ऐसी यशप्रघान भाषा का ही प्रयोग करना पड़ेगा, कि “जब तक प्रत्येक मनुष्य 
| भपनी स्वतन्त्रता के कुछ अंश का मी यज्ञ न करे, तव तक इस लोक के व्यवहार 
| चल नहीं सकते | ! इस प्रकार के व्यापक और विस्तृत अर्थ से जब यह निश्चय 
| हो चुका, कि यज्ञ ही सारी समाजरचना का आधार है, तव कहना नहीं होगा, 
| कि केवल कर्तव्य की दृष्टि से यज्ञ” करना जब्र तक प्रत्येक मनुष्य न सीखेगा तत्र 
| तक समाज की व्यवस्था ठीक न रहेगी। ] मु 


(३२ ) इस प्रकार मॉति माति के यज्ञ ब्रह्म के (ही ) मुख में जारी हैं | यह जानी, 
कि वे सब कर्म से निष्पन्न होते हैं) यह शान हो जाने सें तू मुक्त हो जाएगा। 

| [ ज्योतिशेम आदि द्रव्यमय श्रोतयश् भग्मि में हवन करके किये जाते हैं। 

| और शाज्ञ में कहा है, कि देवताओं का मुख अग्नि हैं। इस कारण ये यज्ञ उन 

| देवताओं को मिल जाते हैं। परन्तु यदि कोई शंका करे, कि देवताओं के मुख - 

/ | भप्मि - में उक्त छाक्षणिक यज्ञ नहीं होते । अतः इन छाक्षणिक यश्ञों से श्रेयश्माति 


कर 


चाथा अध्याय ६०३ 


अयान्द्रत्यमयाद्यज्ञाज्जञानयज्ञः परन्तप | 

सर्व क्माखिलं पार्थ ज्ञाने परिसमाप्यते॥ ३३ ॥ 
8 ६ वढ़िद्धि प्रणिपातेन परिप्रश्षेन सेवेया। 

उपदेक्ष्यान्ति ते ज्ञान ज्ञानिनस्तत््वदर्शिनः॥ २४ ॥ 

यज्ज्ञात्वा न पुनमोहमेव॑ यास्यासे पाण्डच | 

चेन भूतान्यशेपेण व्रक्ष्यस्थात्मन्यथों मथि॥ २७ ॥ 


| होगी कैसे ! ते उसे दूर करने के लिए कहा हैं, कि ये साक्षात्‌ ब्रह्म के ही मुख में 
| होते है | दूसरे चरण का भावा् यह हैं, कि जिस पुरुष ने यशविधि के दस 
| व्यापक स्वरूप फे केवल - मीमांसके के संकुचित भर्य को ही नहीं- जान छिया, 
| उसकी बुद्धि संकुचित नहीं रहती। फिन्‍्तु वह ब्रह्म के स्वरूप को पहचानने का 
| अधिकारी हो जाता है। अत्र बतलाते हंं, कि इन यज्ञों में श्े० यन कीन है ? ] 
(३३ ) है परन्तप ! द्रव्यमय यज्ञ की अपेक्षा शानमय यज्ञ ओए है क्योंकि, हे पाथ। 
सब प्रफ़ार के समरत कर्मों का पर्यवसान शान में होता है। 
| [ गीता में 'ज्ञानयज्ञ! शब्द दो बार आगे भी काया है (गीता ९. १५ 
| भौर १८, ७० ) | हम जो द्रव्यमय यज्ञ करते हैँ, वह परमेश्वर की प्राति के लिए 
| झिया करते हैं | परन्तु परमेश्वर की प्राति उसके स्वरुप का श्ञान हुए. बिना नहीं 
| होती। अतएव परमेश्वर के स्वरूप का शान प्राप्त कर उस शान के अनुसार 
| भाचरण करके परमेश्वर की प्राप्ति कर लेने के इस मार्ग या साधन फो 'शानयज्ञा 
| कहते हैं। यह यज्ञ मानस और वुद्धिसाध्य है। अतः द्रव्यमय यत्न की लपेक्षा 
| इसकी योग्यता अधिक समझी जाती है। मोक्षशाल्न में शञानयश का यह ज्ञान ही 
| उख्य है; और इसी ज्ञान से सब कर्मों का क्षय हो जाता है। कुछ भी हो; गीता 
| झा यह स्थिर छिद्वान्त हैं, कि भन्त में परमेश्वर का ज्ञान होना घाहिये। बिना 
शान के मोक्ष नहीं मिलता | तथापि “ कर्म का पर्यदसान ज्ञान में होता है? इस 
चचन का यह आर्थ नहीं है, कि ज्ञान के पश्चात्‌ कर्मों की छोड़ देना चाहिये - यह 
अत गीतारहत्य के दसवें और ग्यारहवें प्रकरण में विस्तारप्वेक प्रतिपाइन की गई 
है। अपने लिए नहीं, तो लोकसंग्रह के निमित्त कर्तव्य समझ कर सभी कर्म करना 
चाहिये। और ज्र कि वे ज्ञान एवं समयुद्धि से किये जाते हैं, तब उनके पापपृष्य 
०ी बाधा कर्ता को नहीं होती (देखो भागे ३७ वो स्छोक ) और यह शानव् 
मोक्षपरड होता है। अतः गीता का सब्र लोगो को यही उपदेश है, कि यज करो; 
किन्तु उन्हे शानपूर्वक निष्कामबुद्धि से करो। ] ४ 
,.. (३४) ध्यान में रख, कि प्रणिपात से प्रश्न करने से और सेवा से तत््नचेत्ता 
शनी पुरुष तुझे उठ भान का उपडेश करेंगे; ( ३८ ) जिस शान को पावर हे पाण्टव 


| 
| 
| 
| 
॥ 
| 
| 
| 
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अपि चेदसि पापेम्यः सर्वेभ्यः पापकृत्तमः । 

सर्वे ज्ञानप्लवेनेव वृजिनं सन्तारिष्यासे ॥ ३६ ॥ 

यथैधांसि समिद्धोउसिमंस्मसात्कुरुते पजुन । 

ज्ञानाक्‍्लेः सर्वकर्माँणि भस्मसात्कुरुते तथा॥ ३७ ॥ 
$ ६8 न हि ज्ञानेन सहद्यं पवित्रमिह विद्यते । 

तत्स्वयं योगसंसिद्धः कालेनात्मनि विन्द्रति ॥ शे८ ॥ 


फिर तुझे ऐसा मोह नहीं होगा; और जिस ज्ञान के योग से समस्त प्राणियों को तू 
अपने में और मुझमें भी देखेगा | 
] [सब ग्राणियों को अपने में और अपने को सब प्राणियों में देखने का 
| समस्त प्राणिमात्र में एकता का जो ज्ञान वर्णित है (गीता ६. २९-) उसी का 
| यहाँ उल्लेल किया गया है। मूल में भात्मा और भगवान्‌ दोनों एकरूप है। 
| भवएव आत्मा में सब प्राणियों का समावेश होता है। अर्थात्‌ भगवान्‌ में भी 
| उनका समावेश होकर आत्मा (मैं), अन्य प्राणी और भगवान्‌ यह त्रिविध 
| मेंद नष्ट हो जाता है| इसी लिए भागवत पुराण में भगवद्नक्तों का लक्षण देते हुए 
| कह्दा है, सब्र प्राणियों फो मगवान्‌ में और अपने में जो देखता है, उसे उत्तम 
] भागवत कहना चाहिये? (माग. ११, २. ४५ ) | इस महत्त्व वे नीतितत्त्व का 
| भधिक खुलासा गीतारहस्य के बारहवें प्रकरण (पर. ३९२-४०१) में और 
| मक्तिदृष्टि के तेरहवें प्रकरण ( प्र. ४३२-४३३ ) में किया गया है। ] 
(१६ ) सब्च पापियों से यदि अधिक पाप करनेवालछा हो, तो भी ( उस ) शाननौका 
से ही तू सब पार्षों को पार कर जाएगा। (३२७) जिस भ्रकार प्रज्वलित की हुई 
अम्नि (सब ) इन्धन फो भस्म कर डालती है, उसी प्रकार हे अर्जुन ! ( यह ) शानरूप 
अग्नि सब कर्मों को ( शम-भश्यम बन्धरनों फो ) जछा डालती है। 
| [ ज्ञान की महत्ता चतला ठी। अब वतलछाते हैं, कि इस ज्ञान की आपि 
| किन उपायों से होती है १ - 

(३८ ) इस लोक में ज्ञान के समान पवित्र सचमुच ओर कुछ भी नहीं है। 
काल पा कर उस शान को वह पुरुष आप ही अपने में प्रात कर लेता है, जिसका 
योग भयथौत्‌ कमेयोग सिद्ध हो गया है। 

] [३७ वें छोक में 'कर्मों' का अर्थ “ कमे का बन्धन ? है (गीता ४. १९ 
| देखो )। अपनी बुद्धि से आरंभ किये हुए. निष्काम कर्मी के द्वारा शान फी प्राप्ति 
| कर लेना शान की प्राप्ति का मुख्य या बुद्धिगम्य मांगे हैं। परन्तु जो स्वयं इस 
| प्रकार अपनी बुद्धि से ज्ञान को प्राप्त न कर सके, उसके छिए अब अरद्धा का 
| दूसरा मार्ग बताते हैं - ] 


चौथा अध्याय ध्ष्प 


अदर्वावॉलमते ज्ञान तत्परः संयत्ेन्द्रियः । 

ज्ञान लब्घ्वा परां शान्तिमचिरेणाधिगच्छति ॥ ३५९ ॥ 

अज्ञश्वाश्रद्धानम्व संशयात्मा विनश्यति। 

नाय॑ लछोको5स्ति न परो न झुख॑ संशयात्मनः॥ ४० ॥ 
६ $ योगसंन्यस्तकमोर्ण ज्ञानसंच्छिन्नसंरायम्‌ | 

आत्मवन्तं न कर्माणि निवध्नन्ति धनंजय ॥ ४१ ॥ 

तस्मादज्ञानसम्भू्त हत्स्थे ज्ञानासिनात्मनः | 

छिच्चैनं संशय योगमातिष्ठोत्तिष्ठ भारत ॥ ४२५॥ 


इति श्रीमदगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास््रे श्रीकृष्णाजुनसंवादे 
शानकमैतंन्यासयोगो नाम चत॒र्थोजप्यायः ॥४॥) 





(३९ ) जो भ्रद्धावान्‌ पुरुष इन्द्रियसंयम करके उसी के पीछे पड़ा रहे, उसे भी यह 
हड हे नाता है; और शान प्राप्त होने से तुरन्त ही उसे परम शान्ति प्रात 
ह्ृ |। 

|. सारांश, बुद्धि से जो ज्ञान और शान्ति प्रास होगी, वही श्रद्धा से भी 
| मिलती है। (देखो गीता १३, २५) ] 

(४० ) परन्तु जिसे न स्॒यं शान है और न श्रद्धा ही है, उस संशयप्रस्व मनुष्य 
का नाश हो जाता है। संशयप्रस्त फो न यह लोक है ( भौर ) न परलोक एवं सुख 
मी नहीं है | 
, । [ ज्ञानप्राप्ति के ये दो मार्ग बतल्य चुके; एक बुद्धि का और दूसरा श्रद्धा 
| का। अब शान और क्मेयोग का प्ृथक्‌ उपयोग दिखछा कर समस्त विषय का 
] उपसंहार फरते हैं - ॥ 

(४१ ) है घनंजय ! उस आत्मशानी पुरुष को कम बद्ध नहीं कर सकते, कि 
च्घिनि (कर्म-)योग के आश्रय से कर्म भर्थात्‌ कर्मबन्‍्धन त्याग दिये हैं; और शान 
से जिसके (सब) सन्देंह् दूर हो गये हैं। (४२) इसलिए अपने हृदय में भजश्ञन 
से उत्पन्न हुए, इस संशय को शानरूप तलवार से काट कर (कर्म-)योग का आश्रय 
कर | ( और ) हे भारत ! (युद्ध के लिए ) खड़ा हो। 

|. [ ईंशावास्य उपनिपद्‌ में विद्या” और “अविद्याः का प्रथक्‌ उपयोग दिखला 
| कर जिस अकार दोनों को बिना छोड़े ही आचरण करने के लिए कहा गया है 
| ( ईंडा. ११; गीतार, +. ११, पृ. ३५९ देखो ); उसी अकार गीता के इन दो 
| छोक़ों में ज्ञान और (कर्म-)योग का पृथक उपयोग दिखछा कर उनके अर्थात्‌ 
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| ज्ञान और योग के समुच्चयय से द्वी कर्म करने के विषय में अर्जुन को उपदेश दिया 
| गया है। इन दोनों का पथक्‌ पृथक्‌ उपयोग यह है, कि निष्काम बुद्धियोग के द्वारा 
| कर्म करने पर उनके बन्धन हट जाते हैं; और वे मोक्ष के लिए. प्रतिवन्‍्धक नहीं 
| होते; एवं शान से मन का सन्देंह दूर होकर मोक्ष मिल्ता हैं। अतः अन्तिम 
| उपदेश यह है, कि अकेले कर्म या अकेले ज्ञान को स्वीकार न करो; किन्त ज्ञानकर्म- 
| समुच्चयात्मक कर्मयोंग का आश्रय करके युद्ध करों | भजुन को योग का आश्रय 
| करके युद्ध के लिए खड़ा रहना था| इस कारण गीतारहस्य के प्र, ३, प्रष्ठ ५६ में 
| दिखलाया गया है, कि योग शब्द का आर्थ यहाँ 'कर्मयोग! ही लेना चाहिये। 
| ज्ञानयोग का यह मेल ही 'ज्ञानयोगव्यवस्थितिःः पद से देवी संपत्ति के ढक्षण 
| ( गीतारहस्य १६. १ ) में फिर बतछाया गया है। ] 


इस प्रकार भ्रीभगवान के गाये हुए- भर्थात्‌ कहे हुए - उपानिपद्‌ में बक्म- 
विद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शास्रविषयक श्रीकृष्ण और अज्जैन के संवाद 
में शानकर्मसंन्यासयोग नामक चौथा अध्याय समाप्त हुआ। 
| [ ध्यान रहे, कि 'शान-कर्म-संन्यास! पद में संन्यास झाब्द का आर्थ 
| स्वरूपतः 'कर्मत्याग” नहीं है। किन्तु निष्काम बुद्धि से परमेश्वर में कर्म का संन्यास 
| भर्थात्‌ " भपैण करना ? अर्थ है। और आंगे भठारहवें अध्याय के आरंम में 
| उसी का खुल्यसा किया गया है। ] ््‌ 


पाँचवोॉँ अध्याय 


[चौथे अध्याय के सिद्धान्त पर संन्यासमार्गवा्लों की जो शंका हो सकती * 
है, उसे ही अजुन के मुख से प्रश्नलप से कहा कर इस अध्याय में भगवान्‌ ने 
उसका स्पष्ट उत्तर दिया है। यद्दि समस्त कर्मों का पर्यवसान ज्ञान है (४. ३३ ), 
यडि ज्ञान से ही संपूर्ण कर्म भस्म हो जाते है (४, २७ ); और यदि द्वव्यमय यज्ञ 

* की अपेक्षा ज्ञानयज्ञ ही भ्रेष्ठ हे (४, ३३ ); तो दूसरे ही अध्याय में यह कह कर - 
कि ' धर्म्य युद्ध फरना ही क्षत्रिय फो ओेयस्कर है? (२, ३१ )- चौथे अध्याय के 
उपसंहार में यह बात क्यों कही गई, कि “ अतणव तू कर्मयोंग का क्षाश्रय कर युद्ध 
के लिए, उठ खड़ा हो! (४.४२) १ इस य्श्न'का गीता यह “उत्तर देती 'है, कि 
समस्त सन्देंहों को दूर कर मोक्षप्राति के लिए. ज्ञान की आवश्यर्कता' है। और यदि 
मोक्ष के लिए कर्म आवश्यक न हों, तो भी कभी न छूटने के कारण वे लोकसंग्रहाय 
आवश्यक हैं; इस प्रकार ज्ञान और कर्म, दोनों के ही समुच्यय की नित्य अपेक्षा है 
(४. ४१ )। परन्तु इस पर भी शंका होती है कि-यदि कर्मयोग और सांख्य दोनों 
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पश्चमोछध्यायः । 


अजुन उवाच ! 
संन्यास कर्मणां कृष्ण पुनर्योगं च शंससि। 
यच्छेय प्तयोरेक तन्मे ब्रृह्ठि सुनिश्चितम्‌ ॥ १ ॥ 
श्रीसगवानुवाच | 
संन्यासः कर्मयोगश्ध निःशेयसकरावु्भी । 
तयोस्तु कमंसंन्यासात्कर्मयोगों विशिष्यते ॥ २ ॥ 


ही मार्ग झात्र में विह्वित है, तो इनमें से अपनी इच्छा के अनुसार सांख्यमार्ग को 
स्वीकार कर कर्मा का त्याग करने में ह्वानि ही क्‍या हैं? अर्थात्‌ इसक। पूरा निर्णय 
हो जाना चाहिये, कि इन दोनों मार्गों में श्रे० कौन-सा है? और अर्जुन के मन में 
यही शांका हुई है। उसने तीसरे अध्याय के आरंभ में जैसा प्रश्न किया था, वैसा 
ही भत्र भी यह पूछता है, कि- ] 
(१) अर्जन ने कहा - हैं कृष्ण ! (तुम ) एक बार संन्यास को और दूसरी 
बार कर्मो के योग को ( आर्थात्‌ कर्म करते रहने के मार्य को ही ) उत्तम बतलाते हो | 
» भव निश्चय कर मुझे एक ही (मार्ग ) बतलाभो, कि जो इन दोनों में सचमुच ही 
श्रेष्ठ अर्थात्‌ अधिक प्रशस्त हो। (२) भ्रीमगवान्‌ ने कहा - कर्म-संन्यास और 
केमयोग दोनों निष्ठाएँ या मार्ग निःश्रेयस्कर अर्थात्‌ मोक्ष प्राप्त करा देनेवाले हैं; 
परन्तु ( अर्थात्‌ मोक्ष की दृष्टि से दोनों की योग्यता समान होने पर भी ) इन दोनों 
में कर्मसंन्यात की अपेक्षा कर्मयोग की योग्यता विशेष है। 
| [उक्त प्रश्न और उत्तर दोनों निःसन्दिग्ध और स्पष्ट हैं। व्याकरण की दृष्टि 
| से पहले कछोक के 'भेयः शब्द को अर्थ अधिक प्रशस्त या चहुत अच्छा है। 
| गेनो मार्गों के तारतम्य-मावविपयक अजुन के यश्न का ही यह उत्तर है, कि 
| 'कर्मयोगो विशिष्यत्ते ? - कर्मयोग की योग्यता विशेष है। तथापि यह सिद्धान्त 
| शंख्यमार्ग को इ्ट नहीं है। क्योंकि उसका कथन है, कि जान के पश्चात्‌ सब 
| कर्मों का खरूपतः संन्यास ही करना चाहिये। इस कारण इन स्पष्ट आर्थवाले 
| प्रश्षोत्तरों की व्यर्थ खींचातानी कुछ लोगों ने की है। जब यह खींचातानी करने पर 
| नी निर्वाह न हुआ, तब उन लोगों ने यह ठरां लगा कर किसी -प्रकार अपना _ 
| उमाघाने कर लिया, कि 'विश्विष्यते! (योग्येत्रा या विशेषता ) पद से भगवान्‌ 
| ने कक्‍मंयोंग की अयथेवादात्मक अथांत्‌ कोरी स्तुति कर दी है- भखल में मगवाव 
| का ठीक आमप्राये वेंसा नहीं है | यदिं मगवान का यह मत होता, कि शान के 


६५९८ गीतारहस्य अथवा कमंयोंगशासत्र 


8३ ज्ञेयः स नित्यसंन्याली यो न द्विष्टि न कांक्षति । 
निहन्द्ों हि महाबाहों खुख॑ वन्धात्प्रमुच्यते॥ रे ॥ 


| पश्चात्‌ कर्मों की आवश्यकता नहीं है; तो क्या वे अज्ुन को यह उत्तर नहीं देते 
| थे, कि “इन दोनों में संन्यास श्रेष्ठ है!” परन्तु ऐसा न करके उन्होंने दूसरे 
| लोक के पहले चरण में बतलाया है, कि कर्मों का करना और छोड़ देना ये 
| द्षेनों मार्ग एक ही से मोक्षदाता हैं।? और भागे 'ठ! अर्थात्‌ परन्तु! पढ का 
| प्रयोग करके जब भगवान्‌ ने निःसन्दिग्ध विधान किया है, कि 'तयो/ अर्थात्‌ 
| इन दोनों मार्गों में कर्म छोड़ने के मार्ग की अपेक्षा कर्म करने का पक्ष ही अधिक 
| प्रथस्त (अय ) है। तब पूर्णतया सिद्ध हो जाता है, कि भगवान्‌ को ही यही 
| मत ग्राह्म है, कि साधनावस्था में ज्ञानप्राप्ति के लिए. किये जानेवाले निप्काम कर्मों 
| को ही ज्ञानी पुरुष भागे सिद्धावस्था में मी लोकसंग्रह के अर्थ मरणपर्यन्त कर्तव्य 
] उमझ कर करता रदे। यही अर्थ गीता ३, ७ में वर्णित है। यही “विशिष्यते! 
| पद वहाँ है, और उसके अगले -छोक में भर्थात्‌ गीता ३, ८ में ये स्पष्ट शब्द फिर 
| भी हैं, कि ' भकर्म की अपेक्षा कर्म श्रेष्ठ है। ? इसमें सन्देह नहीं, कि उपनिपरों 
| में कई स्थर्तों पर (व्ृ. ४. ४, २२ ) वर्णन है, कि जानी पुरुष छोकैपणा और 
| पुत्रैषणा प्रश्नति न रख कर भिक्षा माँगते हुए, घूमा करते हैं। परन्तु उपनिपकों में 
| भी यह नहीं कहा है कि शान के पश्चात्‌ यह एक ही मार्य है - दूसरा नहीं है। 
| भतः केवल उल्लिखित उपनिषद्‌-वाक्य से ही गीता की एकवाक्यता करना उचित 
| नहीं है| गीता का यह कथन नहीं हैं, कि उपनिषदों में वर्णित यह संन्यासमार्ग 
| मोक्षपद नहीं है; किन्ठु यद्यपि कर्मयोग और संन्यास, दोनों मार्ग एक-से ही 
| मोक्षप्रद हैं, तथापि ( अर्थात्‌ मोक्ष की दृष्टि से दोनों का फछ एक ही होने पर भी ) 
| जगत्‌ के व्यवहार का विचार करने पर गीता का यह निश्चित मत है, कि शान के 
| पश्चात्‌ भी निष्काम चुद्धि से कर्म करते रहने का मार्ग ही भधिक परद्यास्त या श्रेष्ठ है| 
| हमारा किया हुआ यह आर्य गीता के बहुतेरे टीकाकारों को मान्य नहीं है। उन्होंने 
| कमेंयोग को गौण निश्चित किया है। परन्तु हमारी समझ्ष में ये भर्थ सरल नहीं 
| हैं। और गीतारहस्य के ग्यारहवें प्रकरण ( विशेष कर ए. ३०६--३१५ ) में इसके 
| कारणों का विस्तारपूवेंक विवेचन किया है। इस कारण यहाँ उसके दुहराने की 
| भावश्यकता नहीं है। इस ग्रकार दोनों में से अधिक प्रशस्व मार्ग का निर्णेय कर 
| दिया गया | अब यह सिद्ध कर दिखलाते हैं, कि ये दोनों मार्ग व्यवहार में यदि 
| लोगों की मित्र दीख पड़े तो मी तत्त्वतः वे दो नहीं हैं - ] 
(३) जो (किसी का भी ) दवेष नहीं फरता; और (किसी की भी ) इच्छा 
नहीं करता, उस पुरुष को (कम करने पर भी ) नित्यसंन्यासी समझना चाहिये। 
क्योंकि हे महावाहु अजुन ! जो (सुखदुःख भादि ) इन्द्रों से मुक्त हो जाए, वह 
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सांख्ययोगी पृथग्वालाः प्रवदन्ति न पण्डिता: | 
एकमप्यास्थितः सम्यगुमयोविन्दते फलम्‌॥ ४ ॥ 
यत्सांख्यैः प्राप्यते स्थान तथ्योगैरपि गम्यते। 
एक सांख्यं च योग॑ च यः पश्यति स पश्यति॥ ० ॥ 
संन्यासस्तु महावाहों इःखमाप्तुमयोगतः । 
योगयुक्तो छनि्नेह् नर्चिरिणाधिगच्छति॥ ६ ॥ 
$ ६ योगयुक्तो विज्वुद्धात्मा विजितात्सा जितिन्द्रियः । 
सर्वेमृतात्ममृतात्मा कुवेन्नपि न लिप्यंत ॥ ७॥ 
भनायास ही (कर्मों के सब ) बन्धों से मुक्त हो जाता है। (४) मूर्ख लोग कहते 
हैं, कि सांख्य ( कर्मसंन्यात ) और योग (कर्मयोग ) मिन्न मित्र हैं, परन्तु पण्डित 
लोग ऐसा नहीं कहते । किसी भी एक मार्ग का मली माँति भाचरण करने से दोनों 
का फल मिल जाता है। (५) जिस (मोक्ष ) स्थान में सांख्य-( मार्गवाले छोग ) 
पहुँचते हैं, वहीं योगी भर्थात्‌ कर्मयोगी भी जाते हैँ । ( इस रीति से ये दोनों मार्ग ) 
सांख्य और योग एक ही हैं। जिसने यह जान लिया, उसी ने (ठीक तत्त्व फी ) 
पहचाना । (६ ) है महाव्राहु! योग अर्थात्‌ फर्म के बिना संन्यास को प्राप्त कर लेना 
फटिन है। जो मुनि कर्मयोगमुक्त हो गया, उसे ब्रद्व की प्राप्ति होने में विलंब नहीं लगता | 
| [ सातवें अध्याय से लेकर सन्नहवें अध्याय तक इस वात का विस्तारपूर्वक 
| धर्णन किया गया है; कि सांख्यमार्ग से जो मोक्ष मिलता हैं, वही कर्मयोग से 
] भरययात्‌ फर्मों के न छोड़ने पर मी मिलता है। यहाँ तो इतना ही कहना है, 
| कि मोक्ठ की दृष्टि से ठोनों में कुछ फर्क नहीं हैं। इस कारण अनादि काल 
| से चल्ते आये हुए इन मार्गों का भेदमाव बढ़ा कर झगड़ा करना उचित नहीं 
| है। और भागे भी ये ही युक्तियाँ पुनः पुनः आई हैं (गीता ६, २ और 
| १८. १, २ एवं उनकी टिप्पणी देखो )। “ एक सांख्यं च योग च यः पतच्यति स 
| पश्यति ? यह छोक कुछ झन्दमेद से महामास्त में भी दो वार आया है (शां- 
| २०५. १९ | ११६, ४ )| संन्यासमार्ग में शान को प्रधान मान लेने पर भी उसे 
| शान की सिद्धि कर्म बिना नहीं होती। और कर्ममार्ग में यद्यपि कर्म किया करते है, 
| तो भी वे शानपूर्वक होते हैं| इस कारण ब्द्मग्राति में कोई बाधा नहीं होती 
| ( ग्रीवा ६, २ ); फिर इस झगड़े को बढाने में क्या छाम है, कि ढोनों मार्ग मिन्न 
| मित्र हैं ? यदि कहा जाए, कि कर्म करना ही बन्धक है; तो अब बतलछाते है, कि 
| बह आक्षिप भी निष्काम कर्म के विपय में नहीं किया जा सकता- ] 
! (७) जो (कर्म ) योगमुक्त हो गया, निसका अन्तःकरण शुद्ध हो गया, 
' लितने अपने मन और इन्द्रियों को जीत लिया और सब प्राणियों का मात्मा ही 
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नैव किश्वित्तरोमीति युक्तों मन्‍्येत तत्त्ववित्‌ | 
पच्यज्शुण्चन्स्पुशसिम्न्नश्षगच्छन्सपठश्वसन्‌ ॥ ८ ॥ 
पलपन्विसृजन्गुहन्ठुन्मिपलिमिपल्ञपि । 
इन्द्रियाणीन्द्रियार्थप॒ चर्तन्त इति धारयन ॥ ९ ॥ 
चह्माण्याधाय कर्माणि सद्भचे त्यकत्वा करोंति यः। 
लिप्यंते न स पापेन पद्मपत्रमिवाम्ससा ॥ १०॥ 
कायेन मनसा चुद्धवा केवलेरिन्द्रियेरपि। 

योगिनः कर्म कुर्वान्ति संग त्यक्त्वात्मजुद्धये॥ ११ ॥ 


जिसका आत्मा हो गया, वह सब कर्म करता हुआ मी (कर्मों के पुण्यपाप से ) 
अब्ति रहता है। (८) योगयुक्त तत्त्ववेत्ता पुरुप फो समझना चाहिये, कि मैं 
कुछ भी नहीं करता |! ( और ) देखमे में, सुनने में, स्पर्श करने में, खाने में, सँधने 
में, चलने में, सेने में, सॉस लेने-छोड़ने में, ( ९) नोलने में, विसर्जन करने में, ऐंने 
में, लेखों के पलक खोलने और शब्द करने में मी ऐसी बुद्धि रख कर व्यवहार करे, 
कि (केवल ) इच्धियाँ अपने अपने विपरयों में चतंती है | 
| [ अन्त के टो ठोक मिल कर एक वाक्य बना हैं; और उसमें चतलाये 
| हुए सब कर्म मिन्न भिन्न इन्द्रियों के व्यापार हैं। उदाहरणार्थ, विसर्सन करना 
| गुद का, लेना हाथ का, पलक गिराना प्राणवायु का, देखना आँखों का इत्यादि। 
| मैं ' कुछ मी नहीं करता ” इसका यह मतलब नहीं, कि इन्द्रियों को चाहे जो 
| करने दे; किन्त मतलब यह है, कि 'में' इस अहंकारबुद्धि के छूठ जाने से अचेतन 
| इन्द्रियोँ आप ही भाप कोई चुरा काम नहीं कर सकती और चे भात्मा के काबू 
| में रहती हैं। सारांश, फोई पुरुष ज्ञानी हो जाए, तो भी श्वासोच्छवास भादि 
| इच्ध्रियों के कर उसकी इन्द्रियों करती ही रहगी। भर तो क्या! पलमर जीवित 
| रहेना भी कर्म ही हैं। कि यह भेंढ कहों रह गया, कि संन्यासमार्ग का शानी 
| पुरुष कर्म छोड़ता है और कर्मयोगी करता हैं! कर्म तो दोनों को करना ही पड़ता 
| है। पर अहंकारयुक्त आयक्ति छूट जाने से वे ही,कर्म घन्धक नहीं होते। इस 
] कारण आशसक्ति का छोड़ना ही इसका मुख्य तत्त है; और उसी का अब अधिक 
| निरूपण- करते हैँ - ] 
(१४ ) जो ब्रह्म में अपंण कर आासक्तिविरहित कर्म - करता हैँ; उठको वैसे ही पाप 
नहीं ,ल्गता, जैते कि कमल के पत्ते को पानी नहीं छगता |: (११) (अतएब ) 
कमेयोगी (ऐसी अहंफारबुद्धि न रख कर, कि ' मैं करता हूँ? - केवल ) शरीर से, 
(केवल ) मन से, (केवल ) चुद्धि से और केवछ इन्द्रियों से मी आयसक्ति छोड़ का 
आत्मगुद्धि के लिए कर्म किया करते हैं । 


पाँचवाँ अध्याय - ७०१ 


युक्तः कर्मफर्ल त्यकत्वा शान्तिमाभोति नैश्टिकीमू । 
अयुक्तः कामकारेण फले सक्तो निवरष्यते ॥ १२॥ 


सर्दकमाणि मनसा संन्यस्यास्ते खुख॑ वशी। 
नवद्वारे पुरे देही नैव कुर्वत्ष कारयन ॥ १३॥ 


8६ न कर्तृत्व॑ न कर्माणि छोकस्य सुजति घमुः। 
न कर्मफलसंयोगं स्वभावस्तु अवर्तेते ॥ १४ ॥ 


|... [कायिक, वाचिक, मानसिक आदि कर्मो के भेटों को लक्ष्य कर इस को 
| में शरीर, मन ओर बुद्धि शब्द भाये है ! मूल में यद्यपि “केवलैः? विश्वेषण “इन्द्रिये 
| शब्द के पीछे है, तथापि वह शरीर, मन और बुद्धि को भी छायगू हैं (गीता 
| ४. २१ देखो )। इसी से अनुवाद में उसे शरीर” शब्द के समान ही भनन्‍्य झर्ब्दों 
| के पीछे भी ल्या दिया है, जैसे ऊपर के आठवे और नौवें छोक में कहा हैं, वैसे 
| ही यहाँ भी कहा हैं, कि भहंकारबुद्धि एवं फलछाशा के विपय में आसक्ति छोड़ 
| कर केवल कायिक, केवल वाचिक या केवल मानसिक कोई भी कर्म किया जाए, 
| वो कर्ता को उसका दोप नहीं रूगता (गीता ३. २७; १३, २९ और १८. १६ 
| देखों )। भहंकार के न रहने से जो कर्म होते है, वे लिफे इन्द्रियो के हैं; और 
] मन भाविक समी इन्ठियों प्रकृति के ही विकार हैं। अतः ऐसे कर्मों का बन्धन 
| कर्ता को नहीं छगता | अब इसी अर्थ को शाख्ानुसार सिद्ध करते है -] 
(१२) जो युक्त अर्थात्‌ योगयुक्त हो गया, वह कर्मफल छोड़कर अन्त को पूर्ण 
शान्ति पाता है; और जे अयुक्त है (भर्थात्‌ योगयुक्त नहीं है ), वह काम से 
अर्थात्‌ वासना से फल के विपय में सक्त हो कर ( पापपुण्य से ) वद्ध हो जाता है। 
(१३ ) सच कर्मो का मन से (य्रत्य्ष नहीं) संन्यास कर, जितेल्धिय ८ेहवान्‌ 
( पुरुष ) नौ द्वार्रो के इस (देहरूपी ) नगर में न कुछ करता और न कराता हुआ 
आनन्द से पड रहता है। 


|... [वह जानता है, कि आभात्मा अकर्ता है, खेल तो सत्र ग्रक्ृति का हैं; और 
| इस कारण स्वस्थ या उदासीन पड़ा रहता है (गीता १३. २० और १८. ५९ 
| देखो ) | दोनों आँखें, दोनों कान, नासिका के दोनों छिद्र, मुख, मृत्रेन्ठिय और 
| गुद - ये शरीर के नी द्वार या दरवाजे समझे जाते हैं | अध्यात्म दृष्टि से यही 
| उपपत्ति बतलते है, कि कर्मयोगी कर्मो को करके भी युक्त कैसे बना रहता हैं! ] 


(१४ ) प्रभु अर्थात्‌ आत्मा था परमेश्वर लोगों के कर्तृत्व को, उनके कर्म को 
( था उनको प्रास होनेवाले ) कर्मफल के संयोग फो मी निर्मांण नहीं करता | स्वमाव 


७०२५ गीवारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र 


नादत्ते कस्यचित्पापं न चैव रक्त बिभुः। 
आज्ञानेनावृत ज्ञानं तेन झुह्मन्ति जन्तवः॥ १० ॥ 

ह ६ ज्ञानिन तु तदज्ञानं येपां नाशितमात्मनः । 
तेपामाद्धित्यवज्ज्ञानं पधक्राशयति तत्परम्‌ ॥ १६॥ 
तददुदछ्चयस्तदात्मानस्तन्निष्टास्तत्परायणा: | 
गच्छन्त्यपुनराद्वांत्त ज्ञाननिवृंतकल्मपा: ॥ १७] 

६ $ विद्याधिनयसम्पन्ने त्राह्मणे गवि हस्तिनि। 
शु॒नि चेव श्वपाके च पण्डिता: समदर्दिनः ॥ १८ ॥ 


अथांत्‌ प्रकृति ही (रुत्र कुछ ) किया करती हैं। ( १५) विश्व अर्थात्‌ सवब्यापी 

मात्मा या परमेश्वर किसी का पाप भर किसी का पुण्य मी नहीं छेता | ज्ञान पर 

अज्ञान का पर्दा पड़ा रहने के कारण ( अर्थात्‌ माया से ) प्राणी मोहित हो दाते हैं। 
| [ इन दोनों छछोकों का तत्त असछ में खांख्यशाज्ञ का है ( गीतार, श्र. ७, 
| प्र. १६४-१७७ )। वेदान्तियों के मत जात्मा का अर्थ परमेश्वर हैं। अतः 
| वेद्ान्ती ल्लोग परमेश्वर के विपय में भी “ आात््मा अकर्ता हैं? इस तत्त्व का ठप- 
| योग करते हैं| भ्रकृति और पुरुष ऐसे ठो तत्त्व मान कर सांख्यमतबादी समग्र 
| कहल्‍थ परक्ृति का मानते हैं; और भात्मा को उद्सीन कहते हैं। परन्तु वेदान्ती 
| छोग इसके आगे बढ़ कर यह मानते हैं, कि इन दोनों ही का मूल एक निर्गुण 
] परमेश्वर है; भौर वह सांख्यवार्लों के भात्मा के समान उठासीन और मक्॒वा 
| है। एवं सारा कर्तृत्व माया ( मर्थात्‌ प्रकृति ) का है ( गीतार. प्र, ९, ए. २५७ ) 
| अज्ञान के कारण साधारण मनुप्य को ये वार्ते जान नहीं पंडुंती; परन्ठ कर्मचोगी 
| कठतृत्व और अकतुत्व का मेद जानता हैं। इस कारण वह कर्म करके मी अल्मि 
| द्वी रहता है। अब यही कहते हैं। ] 

(१६ ) परन्तु ज्ञान से बिनका यह जअज्ञान नष्ट हो जाता हैं, उनके छिए 
उन्हीं का ज्ञान परमाथ्थेतत्त्व को दूर्य के समान प्रकाशित कर देता है। (१७) और 
उस परमाथयतत्त्व में ही बिनकी बुद्धि रंग जाती है, वहीं निनका अन्तःकए्ण रम 
जाता है; और जो तन्निष्ठ एवं तत्परायण हो जाते हैं, उनके पाप ज्ञान से विछहुछ 
श्ुल जाते हैं; और वे फिर जन्म नहीं लेते | 

| [इस अकार जिसका अज्ञान नेष्ठ हो जाए, उस करमयोगी (वन्‍्याठी की 
| नहीं ) ब्रह्मभूत या जीवन्मुक्त अवस्था का अच अधिक वर्णन करते हैं। |] 

(१८) पण्डितों की अ्ात्‌ ज्ञानियों की दृष्टि विद्या-विनययुक्त श्राह्मण, 
गाय, हाथी, ऐसे ही कुत्ता और चण्डाल, सभी के विषय में उमान रहती है 


पाँचवाँ अध्याय ७छ०रे 


इंह्देव तैर्जितः सर्गों येषां साम्ये स्थितं मनः । 
निर्दोष हि सम॑ न्रह्म तस्माइजह्मणि ते स्थिता॥ १९ ॥ 


न पहष्येत्ियं भाप्य नोह्िजेलाप्य चाप्रियम्‌ ! 
स्थिरवुद्धिरसम्मूदों अन्मविदत्नहाणि स्थितः ॥२० ॥ 


वाहास्परशेष्वसक्तात्मा विन्दत्यात्मनि यत्छुखम्‌ । 
स॒ ब्रह्मयोगयुक्तात्मा छुखमक्षय्यमग्छुते ॥ २१ ॥ 


(१९ ) इस प्रकार ज्निका मन साम्यावस्था में स्थिर हो जाता है वे यहीं के यहीं - 
अर्यांत्‌ मरण की प्रतीक्षा न कर - सृत्युछ्ेक को जीत लेते हैं| क्योंकि ब्रह्म निर्दोष 
और सम है। अतः ये ( साम्यबुद्धिवाले ) पुरुष (सदैव ) ब्रह्म में स्थित - अर्थात्‌ 
चहीं के यहीं -अह्मभूत हो जाते हैं। 


|. [ जिसने इस तत्त्व को जान लिया, कि “ आत्मखलूपी परमेश्वर अक्न्ता है; 
| और 'खारा खेल प्रकृति का है, ” वह “अक्षसंस्थ” हो जाता है; और उसी को 
| मोक्ष मिल्ता है- अह्तंस्थो5्मृतत्वमेति! (छां. २. २३, १)| उक्त वर्णन 
| उपनिषयें में है; और उसीका अनुवाद ऊपर के >ठोकों में किया गया है| परन्त 
| इस अध्याय के १-१२ >छोकी से गीता का यह अमिप्राय प्रकड होता है, कि 
| इस अवस्था में भी कर्म नहीं छूटते। शंकराचार्य ने छान्दोग्य उपनिषद्‌ के उक्त 
| वाक्य का संन्यासग्रघान अर्थ किया हैं। परन्ठ मूछ उपनिषद्‌ का पूर्वापर सन्दर्भ 
| देखने से विद्ित होता है, कि श्रह्मसंस्थ' होने पर भी तीनों आश्र्मों के कर्म 
| करनेवाले के विषय में ही यह वाक्य कहा गया होगा; और इस उपनिषद्‌ के 
| अन्त में यही अर्थ स्पष्टलप से बतलछाया गया है (छां. ८-१५. १ देखो )| 
| तह्मश्ान हो चुके पर यह अवस्था जीते जी प्राप्त हो जाती है। अतः इसे ही 
| जीबन्मुक्तावस्था कहते है ( गीतार, प्र. १०, पर. २९७-३०२ देखो ) | अध्यात्म- 
| बिद्या की यही पराकाष्टा है चित्तइत्ति-निरोधरूपी जिन योगसाधनों से यह अवस्था 
| घ्रास्त हो सकती है, उनका विस्तारपूर्वंक वणेन अयले अध्याय में किया गया है 

| इस अध्याय में केवल इसी अवस्था का अधिक वणेन है - ] 


(२० ) जो प्रिय अर्थात्‌ इष्टवस्तु को पा कर असन्न न हो जाए; और अग्पमिय को 
पाने से खिन्र भी न होवे, (इस प्रकार ) बिठफी दुद्धि स्थिर है और जो मोह भें 
नहीं फैँसता, उसी ब्रह्मवेत्ता को ब्रह्म में स्थित हुआ समझों । (२१ ) बाह्म पदार्थों 
के ( इन्द्रियों से होनेवाले ) संयोग में अर्थात्‌ विषयोपमोग में जिसका मन आसक्त 
नहीं, उसे (ही) आात्मसुख मिलता है, और वह ब्रह्मयुक्त पुरुष अक्षय सुख का 


७०४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


ये हि संस्पशेजा भोगा इःखयोनय पत्र ते। 

आय्यन्तवन्तः कोन्तेय न तेषु रमते चुघः॥ २२ ॥ 

शकक्‍नोतीद्ैय यः सोह परावशरीरविमोक्षणात्‌ | 

कामक्रोधोहूव॑ वेग॑ स युक्तः स खुखी नरः॥ २३॥ 
$ $ योषन्तःखुखो5न्तरारामस्थान्तर्ज्यातिरेव यः । 

स योगी त्रह्मनिवांणं ब्रह्मभृतोषधिगच्छति ॥ २४ ॥ 

लाभन्ते ब्रह्मनिर्वाणम्पयः क्षीणकल्मपाः । 

छिन्लद्रधा यतात्मानः सर्वभ्ृतहिते रता;॥ २० ॥ 

कामक्रोधचियक्तानां यतीनां यतर्चतसाम्‌। 

अभितो बह्मनिवाण बतेते बिदितात्मनाम्‌ ॥ २६॥ 


अनुमव करता हैं! (२२) (बाहरी पडढाथों के) संयोग से ही उत्पन्न होनेवाले 
भोगो का आदि भौर भन्‍्त हैं; अतएव वे दुःख के ही फारण है। है फीन्तेय ! उन 
पण्डित छोग रत नहीं होते। (२३ ) गरीर छूटने के पहले अर्थात्‌ मरणपर्यन्त 
कामक्रोध से होनेवाले वेग को इस लोक में ही सहन करने में (इन्द्रियसंयम से ) 
जो समर्थ होता है, वही युक्त और वही (सच्चा ) सुखी है। 
| [ गीता फे दूसरे अध्याय में भगवान्‌ ने कहा है, कि तुझे सुखदुःख सहना 
| चाहिये (गीता २. १४)। यह उसी का विस्तार और निरुषण हैं। गीता 
| २. १४ में सुखदुः्खों फो 'भागमापायिन/ विशेेपण लगाया है, तो यहाँ २२ 
| वे लछोक में उसकी 'आाय्न्तवन्त? कहा है; और “मात्र! छब्द के बदले चाहा 
| शब्द का प्रयोग किया है। इसी में 'युक्तः झब्द की व्याख्या भी भा गई है। 
| सुखदुःर्खों का त्याग न कर समचुद्धि से उनको सहते रहना ही युक्तता का सच्चा 
| छक्षण है। (गीता २. ६१ पर टिप्पणी देखो | ) ] 

(२४ ) इस प्रकार (वाह्म, मुखदुःखो की अपेक्षा न कर ) जो अन्तःतुखी 
अथीत्‌ अन्तःकरण में ही मुखी हो जाँए, जो अपने भाप में ही भाराम पाने लगे; 
ओर ऐसे ही जिसे (यह ) अन्तःप्रकाश मिल जाए (कर्म-)योगी ब्रह्मल्प हो 
जाता है। एवं उसे ही ब्रह्मनिवाण अर्थोंत्‌ ब्रह्म में मिल जाने का मोक्ष प्राप्त हे 
जाता है। (२५) जिन ऋषियों की इन्द्रबुद्धि छूट गई है - अर्थात्‌ जिन्होंने इस 
तत्त्व को जान लिया है, सच स्थानों में एक ही परमेश्वर है- जिनके पाप नष्ट हों 
गये हैं; और जो आत्मसंयम से सब्र प्राणियों का हित करने में रत हो गये हैं, उन्हें 
वह ब्रह्मनिर्वाणरूप मोक्ष मिलता है। ( २६ ) कामकोधविरहित, आत्मसंयमी और 
आत्मज्ञानसंपन्न यतियों को 'भमितः? - भर्यात्‌ भासपास या सन्मुख रखा हुआ-सा 
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स्पर्शान्क्ृत्वा पदिवांह्यांश्वक्नश्नैवान्तरे झुबोः | 

प्राणापानों समी कृत्वा चासाभ्यन्तरचारिणों ॥ २७॥ 

यतेन्द्रियमनोबुद्धिसोनिर्माक्षपरायणः । 

विगतेच्छामयक्रीधो यः सदा सुक्त णएब् सः ॥ २८ |॥ 
६ ६ भोक्तारं यश्षतपसां सर्वेोकमहेश्वरम्‌। 

सुहदं सर्वभूतानां ज्ञात्वा मां शान्तिमच्छति ॥ २५ || 


इति भीमरूगवद्गीतासु उपनिषत्स अक्मविद्यायां योगशास्रे श्रीकृष्णाजुनसंबांदि 
संन्यासयोंगो नाम पद्चमोड्ष्यायः॥ ५॥) 





(ैंठे-बिठाये ) - ब्रह्मनिर्वाणरूप मिल जाता है। ( २७ ) बाह्य पदार्थों के ( इन्द्रियो के 
सुखदुःखदायक ) संयोग से अलग हो कर दोनों मौंहों के बीच में दृष्टि को जमाकर 
भौर नाक से चलनेवाले प्राण एवं अपान को सम करके (२८ ) जिधने इन्ह्रिय, 
मन भौर बुद्धि का संयम कर लिया है, तथा जिसके मय, इच्छा और क्रौध छूट 
गये है, वह मोक्षपरायण मुनि सद्ा-सर्वदा मुक्त ही है। 
| [ गीतारह॒स्य के सेवम (पू. २३५, २४८) और दम (५. ३०१) 
[ प्रकरणों से शात होगा, कि यह वर्णन जीवन्मुक्तावस्था का है। परन्तु हमारी 
| राय में टीकाकारों का यहे कथन ठीक नहीं, कि यह वर्णन संनन्‍्यायमार्ग के 
| पुरुष का है। संन्यास और कर्मयोग, दोनों मार्गों में श्वान्ति तो एक ही सी 
| रहती है; भौर उतने ही के लिए यह वर्णन संन्यासमार्ग फो उपयुक्त हो सकेगा | 
| परन्तु इस अध्याय के भारंम के कर्मयोंग को भ्रष्ट निश्चित कर फिर २५ वे कछोक 
| में जो यह कहा है, कि शानी पुरुष धर प्राणियों का हित करने में अत्यक्ष मनन 
| रहते हैं, इससे प्रकट होता है, कि यह समस्त वर्णन कर्मयोगी जीवन्मुक्त का ही 
| है - संन्यासी का नहीं ( गीतारहस्य प्र. १२, पर. ३५९ देखो ) । कममार्ग में भी 
| स्वेभूतान्तर्गंत परमेश्वर को पहचानना ही परमसाध्य है। अतः भगवान्‌ अन्त में 
| कहते है, कि 32५ ] 
(२९ ) जो सुझ की (सब ) यज्ञों और तपों का मोक्ता, (स्वर्ग भादि ) सब्र 
लोकों का बड़ा स्वामी, एवं सब श्राणियों का मित्र जानता है, वही शान्ति पाता हैं | 
इस प्रकार भ्रीमगवान्‌ के गाये हुए- अर्थात्‌ कहे हुए- उपनिपद्‌ में अक्ष- 
विद्यान्तर्गत योग - भर्थात्‌ कर्मंयोग - शास््रविषयक श्रीकृष्ण और अज्ञुन के संवाद 
में संन्याउयोग नामक पॉचवौं अध्याय समात हुआ। 





गी, र. ४५ 
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षष्टोष्ष्यायः । 


श्रीमगवानुवाच | 


अनाश्रितः कर्मफल कार्य कर्म करोति यः। 
सर रूंन्यासी च थोंगी च न निरझिने चाक्रियः॥ १ ॥ 


छठवों अध्याय 


[ इतना तो सिद्ध हो गया, कि मोक्षप्रात्ति होने के लिए और किसी की भी 
अपेक्षा न हो, तो भी छोकसंग्रह की दृष्टि से ज्ञानी पुरुष को शान के अनन्तर मी कर्म 
करते रहना चाहिये। परन्ठु फछाशा छोड़ कर उन्हे समवुद्धि से इसलिए फेरे, ताकि 
थे बन्धक न हो जाएँ | इसे ही कर्मयोग कहते हैँ। और कर्मसंन्यासमार्ग फी अपेक्षा 
यह अधिक श्रेयस्कर है। तथापि इतने से ही कर्मयोग का ग्रतिपादन समाप्त नहीं 
होता। तीसरे अध्याय में भगवान्‌ ने भजुन से काम-क्रोध भाद्वि का वर्णन करते हुए 

' कहा हैं, कि ये शत्रु मनुष्य की इन्द्रियों में, मन में और बुद्धि में घर फरके जान- 
विशान फा ना कर देते हैं (११, ४० ), अतः तू इन्द्रियों के मिग्रह से इनको पहले 
जीत छे ) इस उपदेश को पूर्ण करने के लिए इन दो प्रश्नों का ख़ुछासा करना भावश्यक 
था कि (१) इन्द्रियनिग्रह कैसे करें ? और (२) ज्ञानविज्ञन किसे कहते हैं? परन्तु 
घीच में ही भजुन के प्रश्नों से यह बताना पड़ा कि कर्मसंन्यास और फर्मयोंग में 
भधिक अच्छा मार्ग कौन-सा है ! फिर इन दोनों मार्गों की यथाशक्य एकवाक्यता 
करके यह प्रतिपादन किया गया है कि कर्मो को न छोड़ कर निःसंगबुद्धि से करते 
जाने पर ब्रह्निर्वाणरूपी मोक्ष क्योंकर मिलता हैं! अब इस अध्याय में उन 
साधनों के निरूपण करने फा आरंभ किया गया है, जिनकी भावश्यकता कर्मयोग में 
भी उक्त, निःसंग या अक्मनिष्ठ स्थिति प्राप्त करने में होती है। तथापि स्मरण रहे 
कि, यह निरूपण भी कुछ स्वतन्त्र रीति से पातंजल्योग का उपदेश करने के लिए 
नहीं किया गया है। और यह बात पाठकों के ध्यान भा जाए. इसलिए, यहाँ पिछले 
अध्यायों में प्रातिपादन की हुई बातों का ही प्रथम उल्लेख किया गया है। जैसे - 
फलाशा छोडकर कर्म करनेवाले पुरुष को ही सच्चा संन्‍्यासी समझना चाहिये; कर्म 
छोडनेंवाले को नहीं (५, ३ ) इत्यादि) ] 

श्रीमगवान्‌ ने फह्दा - ( १) कृर्मफल का आश्रय न करके ( भर्थोत्‌ मन में 
फलादशा को न टिकने दे कर ) जो (शास्वानुखार अपने बिहित ) कर्तेव्यकर्म करता 
है, वही संन्यासी और वही कर्मयोगी है। निरमि भर्थात्‌ अभिददोत्र आडि कर्मों को 
छोड देनेवाला अथवा अक्रिय भ्थाँत्‌ कोई भी कर्म न करके निठल्ले चैठनेंवाला 
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य॑ संन्यासमिति प्राहुयांगं त॑ चिद्धि पाण्डच। 
न हासंन्यस्क्सझूल्पों योगी भचति कश्चन॥ २॥' 
( ६ आरुरक्षोर्सुनेयोंग कर्म कारणऊुच्यते | 
थोगारूदस्य तस्थैव शमः कारणमुच्यते ॥ ३॥ 


(सच्चा संन्‍्यासी और योगी ) नहीं है। (२) है पाण्डव ! जिसे संन्यास कहते है, 
उसी को (कर्म-)योग समझो। क्योंकि संकल्प आर्थात्‌ काम्यवुद्धिरूप फलाा का संन्यास 
(>ज्याग ) किये बिना कोई भी (कर्म-)योगी नहीं होता। 
| [पिछले अध्याय में जो कहा है, कि “एक सांख्यं च! (५.५) यां 
| “बिना योग के ठंन्यास नहीं होता ? ( ५, ६ ); भथवा ' ज्ञेयः स नित्यरसंन्यासी ? 
| (५. ३ ), उसी का यह अनुवाद है; और आगे अठारहबें अव्याय (१८. २) 
| में समग्र विषय का उपसंहार करते हुए इसी अर्थ का फिर भी वर्णन किया हैं। 
| गहस्थाश्रम में अमिहोत्र रख कर यजयाग आइि कर्म करने पड़ते हैं; पर जो 
| संन्यासाभ्रमी हो गया हो उसके लिए मनुस्मति मे कहा है, कि उसको इस प्रकार 
| अप्रि की रक्षा करने की कोई आवश्यकता नहीं रहती | इस कारण वह “निरम्ि! 
| हो जाए; भीर जंगल में रह कर मिक्षा से पेट पाले जगत्‌ के व्यवहार में न पढ़े 
| (मन. ६. २५ इत्यादि )। पहले शोक में मन के इसी मत का उल्लेख किया गया 
| हैं; और इस पर मगवान्‌ का कथन है, कि निरमि ओर निष्किय होना कुछ सच्चे 
| तन्यास का लक्षण नहीं है| फाम्य बुद्धि का या फलछशा का त्याग करना हीं सच्चा 
| संन्यास है। संन्यास बुद्धि में है; अमित्याग अथवा कर्मत्याग की वाह्मकरिया' मैं 
| नहीं है। भवएव फलाशा अथवा संकल्प का त्याग कर कतेब्यकर्म करनेवाले को 
] ही रुचा संन्‍्याठी कहना चाहिये। गीता का यह सिद्धान्त स्वृतिकारों के सिद्धान्त 
| ते मिन्न है। गीतारहस्य के ११ वें प्रकरण (पर. ३४८-३५१ ) में स्पष्ट कर दिखला 
| व्या है, कि गीता ने स्मृतिकारों से इसका मेल कैसे किया है! इस प्रकार सच्चा 
| संन्यात बतल्ा कर अब्र यह बतछाते है, कि जान होने के पहले अर्थात्‌ साधना- 
| बस्था में जो कर्म किये जाते हैं उनमें, और ज्ञानोत्तर अर्थात्‌ सिद्धावस्था में 
| फलाशा छोड़ कर जो कर्म किये है उनमें क्या मेद हैं ! ] 
(३) (कर्म-)योगारूढ होने की इच्छा रखनेवाले मुनि के लिए कर्म को 
(शम का ) कारण अथोत्‌ साधन कहा हैं; और उसी पुरुष के योगारूढ अयात्‌ 
पूर्ण योगी हो जाने पर उसके लिए (आभांगे ) धरम (कर्म का) कारण हो जाता है। 
| ( ठीकाकारों ने इस छोक के अर्थ का अनय कर डाछा है! छोक के 
| पूर्वांध में योग >क्मंयोंग यही अर्थ है; और वात समी को मान्य है कि उसकी 
| तिद्धि के लिए पहले बार्म ही कारण होता है। किन्त ' योगारूद होने पर उसी 
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| के लिए शम फारण हो जाता है ! - इसका भर्थ टीफाकार्रो ने संन्‍्यासप्रधान कर 
| डाछ्य है। उनका फथन यों है - शमः «कर्म का 'डपशम'; और जिसे योग 
| विद्ध हो जाता है, उसे फर्म छोट देना चाहिये। क्योंकि उनके मत में कर्मयोग 
| संन्यास का अंग आर्थात्‌ पूर्वताधन हैं। परन्तु यह भर्य सांप्रदायिक आग्रह का 
| है, जो ठीक नहीं है । इसका पहला कारण यह है, कि (१) अच इस क्षध्याय के 
| पहले ही छोक में भगवान्‌ ने कहा है, कि कर्मफल का आश्रय न फरके 'क्ंब्य- 
| फर्म! करनेवाला पुरुष ही सच्चा योगी अयौत्‌ योगारुद है -कर्म न करनेवाला 
| (अक्रिय ) सच्चा योगी नहीं है; तब यह मानना सर्वया अन्याय्य हैं, कि तीसरे 
| छछोक में योगारूद पुरुष फो कर्म का दाम फरने के लिए या कर्म छोड़ने क लिए, 
| भगवान्‌ कहेंगे। संन्यासमार्ग का यह मत भले ही हो, कि घान्ति मिल जाने पर 
| योगारूद पुरुष कर्म न करें; परन्तु गीता को यह मत मान्य नहीं है। गीता मे 
! अनेक स्थानों पर स्पष्ट उपदेश किया गया है, कि कर्मयोगी सिद्धावस्था में भी 
| यावजीवन मगवान्‌ के समान निष्काम बुद्धि से सब्च कर्म केवल कर्तव्य समझ कर 
| करता रहे ( गीता २. ७१६ ३, ७ और १९; ४. १९-२१; ५, ७-१२; १२. १२; 
| १८. ५६, ५७; तथा गीतार. प्र, ११ भौर १२ देखो )। ( २) दूसरा कारण यह 
| है, कि 'शम! का आर्थ “कर्म का शम ? कहाँ से आया १ भगवद्गीता में 'शमो 
| शब्द दो-चार बार आया है। (गीता १०, ४; १८, ४२) वहाँ और ब्यवद्वार 
| में मी उसका आर्थ ' मन फी शान्ति ? हैं। फिर इसी कठोक में “ कर्म की शान्ति ? 
| भर्थ क्‍यों रू? इस कठिनाई को दूर करने के लिए गीता के पैशाचभाष्य में 
| ' योगारूदस्य तस्पैव ? के 'तस्पैव' इस दर्शक सर्वनाम का संबन्ध “योगारूदस्य! 
| से ने छगा कर 'तस्य' को नपुंसकलिंग की पष्टी विभक्ति समक्ष करके ऐसा आर्थ 
| किया है, कि ' तस्थैव कर्मणः शमः ? ( तस्य अर्थात्‌ पूर्वार्थ के कम का दाम ) | 
| किन्तु यह अन्वय भी सरल नहीं है! क्योंकि, इसमे कोई उत्देह्ठ नहीं, कि 
| योगाभ्यास फरनेवाले जिस पुरुष का वर्णन इस “छोक के पूर्वार्ध में किया गया 
| है, उसकी जो स्थिति क्षभ्यास पूरा हो चुकने पर होती है, उसे चतलाने के लिए 
| उत्तराध का भारंम हुआ है। अतएव 'तस्थैव' पढों से ' कर्मणः एवं? यह आर्य 
| लिए नहीं जा सकता | अथवा यबि ले ही लें, तो उसका संबन्ध 'शमः से न 
| जोड़ फर 'कारणमुच्यते” के साथ जोड़ने से ऐसा अन्वय लगता है, ' शमः योगा- 
| छुठस्य तस्येव फर्मणः कारणमुच्यते | ” भौर गीता के संपूर्ण उपदेश के अनुसार 
| उसका यद्द अर्थ भी ठीक छूग जाएगा, कि “ भव योगारूद के कर्म का ही शम 
| कारण होता है।” (३) टीकाकारों के अर्थ को त्याज्य मानने का ठीठरा कारण 
| यह है, कि संन्यासमार्ग के अनुसार योगारूद पुरुष को कुछ मी करने की आावदय- 
| कता नहीं रह जाती । उसके सब कर्मो का अन्त छाम में ही होता है। और जो 
| यह सच है, तो “योगारूद को शम कारण होता है? इस वाक्य का कारण 
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| शब्द बिलकुल ही निरथक हो जाता है। कारण दाव्द सदैव सापेक्ष है। कारण! 
| फहने से उसके कुछ-न-कुछ "कार्य! अवश्य चाहिये। और उसंन्यासमार्ग के 
| अनुसार यौगारूढ को दो कोई मी 'कार्य” शेप नहीं रह जाता। यदि शम को 
| मोक्ष का 'कारण? अर्थात्‌ साधन कहेँ, तो मेल नहीं मिलता | क्योंकि मोक्ष का 
| खाघन ज्ञान है, शम नहीं। अच्छा; शम को ज्ञानप्राप्ति का 'कारण! अर्थात्‌ साधन 
| कहें, तो यह वर्णन योगारूढ अर्थात्‌ पूर्णावस्था को ही पहुँचे हुए. पुरुष का हैं। 
| इसलिए, उसको ज्ञानप्राप्ति तो कम के साथन से पहले ही हो चुकती है। फिर 
| यह शम "कारण? है ही किसका ! संन्यासमार्ग के थीकाकारों से इस प्रश्न का कुछ 
| मी समाधानकारक उत्तर देते नहीं बनता। परन्तु उनके इस अर्थ को छोड़ कर 
| विचार करने छमें, तो उत्तरार्थ का भर्थ करने में पूर्वांधे का 'कर्म! पढ साब्निष्य- 
| सामर्थ्य से सहज ही मन में भा जाता है। ओर फिर यह आर्थ निष्पन्न होता 
| है, कि योगारूढ पुरुष को लोकसंग्रहकारक-कर्म करने के लिए अब “शम! “कारण! 
| या साधन हो जाता है| क्योंकि यद्यपि उसका कोई स्वार्थ शेप नहीं रह गया हैं, 
। तथापि छोकपंग्रहकारक कर्म किसी से छूट नहीं सकते ( देखो गीता ३. १७-१९ )। 
| पिछछे अध्याय में जो यह वचन है, कि “युक्तः कर्मफलं त्यकत्वा शान्तिमाप्रोति 
| नैष्टिकीमू ? (गीता ५. १२) - कर्मफछ का त्याग करके योगी पूर्ण शान्ति पाता 
| हैं - इससे भी यही भर्थ सिद्ध होता है। क्योंकि; उसमें शान्ति का संवन्ध 
| कर्मत्याग से न छोड़ कर केवल फलाशा के त्याग से ही वर्णित है। वहीं पर स्पष्ट 
| कहा है, कि योगी जो कर्मसंन्यास करे, वह 'मनसा? अर्थात्‌ मन से करे ( गीता 
| ५. १३ ), शरीर के द्वारा या केवल इन्द्रियों के द्वारा उसे कर्म करना ही चाहिये | 
| हमारा यह मत हैं, कि अलंकारशासत्र के अन्योन्याल्कार का सा अर्थचमत्कार 
| या सौरस्य इस “छोक में सघ गया है; और पूर्वोर्ध में यह चतछा कर - कि 'शम! 
| का कारण कम! कब होता है! - उत्तरार्थ में इसके विपरीत वर्णन किया है, कि 
| कर्म! का कारण 'शम? कब होता है? मगवान्‌ कहते हैं, कि प्रथम साधनावस्था 
| में 'कर्म' ही शम का अर्थात्‌ योगसिद्धि का कारण है] भाव यह है, कि यथाशक्ति 
निष्काम कर्म करते करते ही चित्त शान्त होकर उसी के द्वारा अन्त में पूर्ण योगसिद्धि 


॥॥ 

[ 

| दो जाती है। किन्तु योगी के योगारूढ होकर सिद्धावस्था में पहुँच जाने पर कर्म 
| ; डे, 
| 
| 


4) 
| 
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और शाम का उक्त कार्यफारणमाव बढल जाता है; यानी कर्म शम का कारण नहीं 
होता; किन्तु शम ही कर्म का कारण वन जाता है; अर्थात्‌ योगारूढ पुरुष अपने सब 
काम अच कर्तव्य समझ कर ( फछ की आशा न रख करके ) शान्त चित्त से किया 
| करता- है। सारांश, इस छोक का भावार्थ यह नहीं है, कि सिद्धावस्था में कर्म 
| छूट जाते हैं। गीता का कथन है, कि साधनावस्था में 'कर्म! ओर “शम? के बीच 
| जो कार्यकारणमाव होता है, तिर्फ वही सिद्धावस्था में बढल जाता है ( गीतारहस्य 
| भर, ११५ ४. ३२४-३२५ )। गीता में यह कहीं मी नहीं कहा, कि कर्मयोगी कौ 


७१० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र 


यदा हि नेन्द्रियार्थेप न कर्मेस्वनुपज्ञते | 
सर्वंसद्टूल्पसंन्यासी थोगारूटस्तदीच्यते ॥ 2॥ , 


६ $ उद्धरेद्ात्मनात्मानं नात्मानमवलादयेत्‌ । 
आत्मैव छ्यात्मनों बन्धुरात्मव रिपुरात्मनः॥ ५॥ 


बन्धुरात्मात्मनस्तस्य येनात्मेवात्मना जितः। 
अनात्मनस्तु शब्रुत्वे वर्ततात्मेच शुवत्‌ ॥<॥ 


| अन्त में कर्म छोड़ देना चाहिये; और ऐसा कहने का उद्देच्य भी नहीं हैं | अत्तएव 
| भवसर पा कर फिसी ढंग से गीता के बीच के ही किसी वछोक का संन्यावप्रवान 
| अर्थ ठ्याना उचित नहीं है। आजकल गीता बहुतैरों को दुॉध-सी हो गई दे; 
| इसका कारण भी यही है। अगले शछोक की व्याख्या में यही भर्थ व्यक्त होता दै, 
| कि योगारुद्ध पुरुष को कर्म करना चाहिये। वह 'छो# यह हैं - ] 
(४) क्योंकि जब्र वह इन्द्रियों के (शब्द स्पश आइडि) विपरयों में और कर्मों में 
भनुपक्त नहीं होता तथा सब्च संफत्प भर्थात्‌ काम्य बुद्धिरुप फल्दा का ( प्रत्यक्ष 
फर्मों का नहीं ) संन्यास करता है, तब उसकी यागारूद्ध कहते हैं। 


| [ कह सकते हैँ, कि यह लोक पिछले छोफ के सात ओर पहले तीनों के 
| जाथ मी मिला हुआ है। इससे गीता का यह अमिग्राय स्पष्ट होता दे, कि योगा- 
| रूद पुरुष को कर्म न छोड़ कर फेबलछ फछाशा या काम्य बुद्धि छोड़ करके शान्त 
| चित्त से निप्फाम कर्म करना चाहिये | * संकल्प का संन्यास ? ये शब्द ऊपर दूसरे 
] छोक में भाये हैं। वहाँ इनका जो अर्थ है, वही इस कछोक में भी लेना चाहिये। 
| कर्मयोग में ही फलाशात्यागरूपी संन्यास का समराविद्ञ होता है; भौर फलाथा छोड़ 
| कर कर्म फरनेवाले पुरुष को सद्या संत्यासी और योगी भर्थात्‌ योगारुढ कहना 
| चाहिये। भत्र यह बतलाते हैँ, फि इस प्रकार के निप्फाम कर्मयोग या फछझा- 
| उंन्यास की सिद्धि प्राप्त कर लेना प्रत्येक मनुष्य के अधिकार में है| छो स्वयं 
| प्रयत्न करेगा उसे इसका प्राप्त हो लाना कुछ असंमव नहीं | ] 

(५) ( मनुष्य ) अपना उद्धार आप ही करे। अपने आाप को ( कमी मी ) 
गिरने न दे। क्योंकि ( प्रत्येक मनुष्य ) स्वयं ही अपना बन्धु (अर्थात्‌ सहायक) 
या खय॑ अपना छात्र है। (६) जिसने अपने आप को जीत लिया, वह स्वयं 
अपना बन्धु है। परन्तु जो अपने आप को नहीं पहचानता, वह ख्वर्य अपने साथ 
शत्रु के समान बैर करता है। 

| [इन दो >छोकों में आात्मस्वतन्नवा का वर्णन है; और इस तत्त्व का 
| प्रतिपादन है, कि हर एक को अपना उदार आप ही करना चाहिये। भीर प्रकृति 


छठवी अध्याय छ्रर्‌ 


६६ जितात्मनः प्रशान्तस्य परमात्मा समाद्धितः। 
जशीतोष्णसुखदुःखेप॒ तथा सानापमानयोः॥ ७॥ 


| कितनी ही वहुछती क्‍यों न हो! उसको जीत कर आात्मोत्नति कर लेना हर एक 
| के स्वाधीन है (गीतार, प्र. १०, ४. २७९-२८४ टेखो ) | मन में इस तत्व के 
| भछी भाँति जम जाने के लिए ही एक बार अन्वय से और फिर व्यतरिक से - 
| भेनों रीतियों से - वर्णन किया है, कि भात्मा अपना ही मित्र कब होता है और 
| क्षात्मा अपना झन्रु कब हो जाता है और यही तत्त्व फिर १३. २८ छोक में मी 
| भाया है | संस्क्रत में 'भात्मा? झब्द के ये तीन अर्थ होते हैं - ( १ ) अन्तरात्मा, 
| (२) मैं स्वयं, और (३) अन्तःकरण या मन। इसी से यह आत्मा झब्द 
| इनमें भौर अगले छछोको में अनेक वार आया है। अब बतलते हैं, कि आत्मा 
| को अपने अघीन रखने से क्या फल मिलता है ! ] 


(७) जिसने अपने आत्मा अयोत्‌ अन्तःकरण को जीत लिया हो और 
जिसे शान्ति प्राप्त हो गई हो, उसका परमात्मा” शीत-उप्ण, सुख-दुःख और मान- 
अपमान में समाहित अर्थात्‌ सम एवं स्थिर रहता है 


|. [छस जोक में 'परमात्मा? शब्द आत्मा के लिए ही पयुक्त है। देह का 
| भात्मा सामान्यतः सुखदुःख की उपाधि में मभ्न रहता है; परन्तु इन्द्रियसंयम 
| से उपाधियों को जीत लेने पर यही आत्मा प्रसन्न हो करके परमात्मरूपी या 
| परमेश्वरस्वरूपी बना करता है। परमात्मा कुछ आत्मा से विमिन्न स्वरूप का 
| पदार्थ नहीं हैं। भागे गीता में ही ( गीता १३, २९ और ३१ ) कहा है, कि मानवी 
| शरीर में रहनेवाला भाव्मा ही वत्त्वतः परमात्मा है ! महामारत में यह वर्णन है - 


| आत्मा क्षेत्रज्ञ इत्युक्त: संयुक्तः प्राइतैंगुंणे: । 
| तैरेच तु विनिर्मुक्तः परमास्मेत्युवाहतः ॥ 


| 'ग्राकृत अर्थोत्‌ प्रकृति के गुर्णों से ( सुखदुःख भादि विकारों से ) बद्ध रहने के 
| कारण आत्मा को ही क्षेत्र या शरीर का जीवात्मा कहते हैं; और इन णुर्णों से 
| मुक्त होने पर वही परमात्मा दो जाता है? (म. भा. झां. १८७. २४ ) | 
] गीतारहस्थ के ९ वें प्रकरण से ज्ञात होगा, कि अप्दैत वेगन्त का तिद्धान्त मी 
| यही है। जो कद्दते हं, कि गीता में अद्वैठ मत का प्रतिपादन नहीं है; विधिशद्वित 
| या झद्द द्वैत ही गीता को आध्य है, वे परमात्मा? को एक पद न मान पर” और 
| भात्मा? ऐसे ठो पढ करके 'परं? को 'समाहितः” का क्रियाविशेषण समझते है। 
| यह अर्थ छिए है; परन्तु इस उदाहरण से समझ में भा जाएगा, कि सांम्प्रभायिक 
| दीकाकार अपने मत के अनुठार गीता की कैसी खींचातानी करते हैं ! ] 


उभर गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर 


ज्ञानविज्ञानतृप्तात्मा कूटस्थों विजितेन्द्रियः । 
युक्त इत्युच्यते योगी समलोष्ठाइ्मकाञ्चनः ८ ॥ 
सुहान्मिन्नार्युदीसानमध्यस्थद्विण्यत्रन्घ॒ुपु । 
साधुष्वपि च पापेषु समवुद्धिरबिशिप्यते ॥ ५ ॥ 

8 $ योगी युश्षीत सततमात्मानं रदसि स्थितः | 
एकाकी यतचित्तात्मा निराणीरपरिग्रहः ॥ १०॥ 


(८ ) जिसका आत्मा ज्ञान और विभान भर्थात्‌ विविध ज्ञान से तृत्॒ष हो जाए, 
जो अपनी इन्द्रियों को जीत ले, जो कृटसख्र भर्थात्‌ मूल में जा पहुँचे भीर मिद्दी, 
पत्थर एवं सेनि को एक-सा मानने लगे, उसी (कर्म-)योगी पुरुष को “युक्त भर्थात्‌ 
सिद्धावस्था के पहुँचा हुआ कहते हैं। (९ ) मित्र, शत्रु, उदासीन, मध्यस॥ 
द्वेप करने योग्य, वान्ध॑ंच, साधु, और दुष्ट छोगों के विषय में मी निश्की घुद्धि सम 
हो गयी हो, वही ( पुरुष ) विशेष योग्यता का है। 
॥ [पत्युपकार फी इच्छा न रख कर सहायता करनेवाले सही को मुद्दद्‌ 
| कहते हैं। जब ठो दल हो जाएँ, ततब्र किठ्ती फी मी घुराई-मलाई न चाहंनेवाले 
| को उदासीन कहते दहै। छेनों दर्लो की मलाई चाहनेवाले की मध्यस्थ कहते हैं; 
| और संबन्धी को चन्धु कहते हैं। टीकाकारों ने ऐसे ही आर्थ किये हैं। परन्ठ इन 
| भरथों से छुछ भिन्न अर्थ मी कर सकते है। क्योंकि, इन झब्दों का अयोग प्रत्येक 
| में कुछ भिन्न अर्थ दिखलने के लिए ही नहीं किया गया है। किन्तु अनेक शब्दों 
| की यह योजना सिर्फ इसलिए की गई है, कि सच के मेंल से व्यापक अर्थ का 
[बोध हो जाए- उसमे कुछ भी न्यूनता न रहने पावे। इस अकार संक्षेप से 
| बतछाया डिया, कि योगी, योगारूढ या युक्त फिसे कहना चाहिये ( गीता २. ६१; 
।४. १८ भौर ५. २३ देखो )। और यह मी बतढा दिया, कि इस कर्मयोग को 
| सिद्ध कर लेने के लिए, प्रत्येक मनुप्य स्व॒तन्त्र है। उसके लिए किसी का मूँह जोहने 
[ की कोई जरूरत नहीं। अब कर्मयोग की सिद्धि के लिए, अपेक्षित साधन का 
| निरपण करते ६ -] 

(१० ) योगी अथात्‌ कर्मयोगी एकान्त में भकेछा रह कर चिच और आत्मा 
का सयम करे, किसी मी फाम्यवासना के न रख परिग्रह अर्थात्‌ पाश छोड़ करके 
निरन्तर अपने थोगाम्यास में छगा रहे | 

| [ भगले छोक से स्पष्ट होता है, फि यहाँ पर 'युज्ञीत” पद से पातंडछ- 
| सत्र का योग विवक्षित हैं| तथापि इसका यह अर्थ नहीं, कि कर्मयोग को आत्त 
| कर लेने की इच्छा करनेवाल्य पुरुष अपनी समत्त भायु पातंजल्योग में बिता 
है । कर्मयोग के लिए. भावश्यक साम्यबुद्धि को आस करने के लिए साधनत्वरूप 


हर 


छठवाँ अध्याय छ्श्३ 


झुची देशे प्रतिष्टाप्य स्थिर्मासनमात्मनः । 
नाव्युच्छितं नाविनीच' चेलाजिनकुशोत्तरम ॥ ११॥ 
वब्ैकार्य मनः कृत्वा यतचित्तेन्द्रयक्रियः । 
उपविन्‍्यासने युक्ञाद्ोगमात्मविश्युद्धये ॥ १२ ॥ 

सम॑ कायशिरोग्रीव धारयत्नचलं स्थिरः। 

सम्पेक्ष्य नासिकार्य स्व दिशश्वानवलोकयन ॥ १३ ॥ 


प्रद्मान्तात्मा विगतभीन्रेह्मचारिज्रते स्थितः । 
मनः संयम्य मखित्तो युक्त आखसीत मत्परः॥ १४॥ 


| पतंबल्योग इस सध्याय में वर्णित है; और इतमे ही के लिए एकान्तवास मी 
] भावध्यक है | ग्रकृतिस्वमाव के क्रारण संमव नहीं, कि समी को पातंजल्योंग की 
| समाधि एक ही जन्म में सिद्ध हो जाए। इसी अध्याय के अन्त में मगवान्‌ ने 
| कद्दा है, कि लिन पुरुषों को समाधि सिद्ध नहीं हुई है, वे अपनी सारी आयु 
| पातंजल्योंग में ही न बिता दें। किन्तु जितना हो सके, उतना बुद्धि को स्थिर 
| करके कर्मयोंग का आचरण करते जाए] इसी से अनेक जन्मों में उनको अन्त 
| में सिद्धि मिल जाएंगी | ( गीतारहस्य प्र. १०, पर. २८४-२८७ देखो | ] 
(११ ) थोगास्यासी पुरुष झुद्ध स्थान पर अपना स्थिर आसन ल्गाएँ, जो कि न 
बहुत ऊँचा हो और न नीचा। उस पर पहले ढर्म, फिर मृगछाला और फिर वच्न 
विछाव | (१२ ) वहाँ चिच और इन्द्रियों के व्यापार को रोक कर तया मन की 
एकाग्र करके आात्मझुद्धि के लिए आसन पर बैठ कर योग का अम्यास करें | (१३ ) 
काय अर्थात्‌ पीठ, मस्तक और गर्दन को सम करके अर्थात्‌ सीधी खड़ी रेखा में 
निश्चल वरके, स्थिर होता हुआ, दिशाओं को यानी इधर-उधर न देखें; और अपनी 
नाक की नोक पर दृष्टि जमा कर, ( १४) निंडर हो, झान्त अन्तः्करण से ब्रह्मचर्य- 
बत पाल कर तथा मन का संयम करके मुझमें ही चित्त छूगा कर मत्परायण होता 
हुआ युक्त हो चाए। 
| [ झद्ध खान में? और “शरीर, औबा एवं शिर को सम कर ? ये झब्द 
| श्वताश्वतर उपनिपद्‌ के है (श्वे. २, ८ और १० देखो ); और ऊपर का समूचा 
| वर्णन भी हठयोग का नहीं है; अस्त॒ृत पुराने उपनिषदों में जो योग का वर्णन हैं, 
| उससे अधिक मिलता-बुलता हैं| हठयोग में इन्द्रियों का निश्रह बलात्कार से किया 
| जाता है; पर आगे इसी अध्याय के २४ वें छोक में कहा है, कि ऐसा न करके 
|  मनसैव इन्द्रियग्रामं विनियम्य ? - मन से ही इन्द्रियो को रोके | इससे ग्रकट है, 
| कि गीता में हृठयोग विवक्षित नहीं। ऐसे ही इस अध्याय के अन्त में कहा हैं, 


७१४ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


बुझ्लेवं सदाध्त्मानं योगी नियतमानसः 

ज्ञान्ति निवांणपरमां सत्संस्थासधिगच्छति ॥ १५॥ 
नात्यक्षतस्तु योगोषस्ति न चैकान्तमनश्षतः। 

न चातिस्वप्नशीलस्य जाग्मतो नेव चार्जुन ॥ १६॥ 
युक्ताहारविहारस्य युक्तचेष्टस्य कर्मंसु । 
युक्तस्वधाववोधस्य योगी भवति दुःखद्ा ॥ १७॥ 


| कि इस वर्णन का यह उद्देश्य नहीं, कि कोई अपनी सारी'जिंग्गी योगास्यास में 
| ही चिता दे । अन्न इस योगाभ्यास के फल का अधिक निरूपण करते है - ] 
(१५ ) इस प्रकार सदर अपना योगाभ्यास जारी रखने से मन काबू में होकर (कर्म)- 
योगी को मुझमें रहनेवाली और अन्त में निर्वाणपद आर्थात्‌ मेंरे स्वरूप में लीन कर 
देनेवाली शान्ति प्राप्त होती है। 
| (इस छोक में सदा पद से प्रतिदिन के २४ घण्टों का मतलब नहीं; 
| इतना ही भर्य विवक्षित है, कि प्रतिव्नि यथाशक्ति घड़ी घड़ी मर यह अभ्यास 
| करे ( ऋोक १० की टिप्पणी देखो )। कहा है, कि इस प्रकार योगाभ्यास करता 
| हुआ 'मच्ित्त! और “मत्परायण” हो । इसका कारण यह है, कि पातंजल्योग मन 
| के निरोध करने की एक युक्ति या क्रिया है। इस कसरत से यदि मन खाधीन 
| हो गया, तो वह एकाग्र मन भगवान्‌ में न लूगा कर और दूसरी बात की ओर 
| भी ल्गाया जा सकता है। पर गीता का कथन है, कि चित्त की एकाग्रता का ऐसा 
| दुब्पयोग न कर इस एकाग्रता या समाधि का उपयोग परमेश्वर के खरूप का जशञान 
| प्राप्त करने में होना चाहिये; और ऐसा होने से ही यह योग सुखकारक होता 
| है; अन्यथा ये निरे छ्लेश हैं! यही अर्थ आगे २९ वें, ३० वे एवं अध्याय के 
| अन्त में ४७ वे छोक में भाया है। परमेश्वर में निष्ठा न रख जो लोग केवल 
| इन्द्रियनिग्रह का योग इन्द्रियों की कसरत करते है, वे लोगों को क्लेशप्रद जारण- 
| मारण था वशीकरण वगैरह कर्म करने में ही प्रवीण हो जाते हैं। यह अवस्था न 
| केवल गीता को ही, प्रत्युत किसी भी मोक्षमार्ग को इष्ट नहीं। अब फिर इसी 
| योगक्रिया का अधिक खुलासा फरते हैं - ] 
(१६ ) है अजुन ! अतिशय खानेवाले या बिल्कुल न खानेवाले और खूब सोनेवाले 
अथवा जागरण करनेवाले की (यह ) योग सिद्ध नहीं होता। (१७) जिसका आहार- 
विहार नियमित है, कर्मों का आचरण नपा-तुल है; और सोना-जागना परिमित है, 
उसको ( यह ) योग दुःखघातक अर्थात्‌ सुखावह होता है। 
| [ इस छोक में 'योग' से पातंजल्योग की क्रिया और 'युक्त' से नियमित 
| नपी-तुछी क्थवा परिमित फा अर्थ है। आगे भी गे-एक स्थानों पर योग से 


छठवाँ अध्याय ज्श्ए 


६६ यद्ा चिनियतं चित्तमात्मन्येबावतिष्ठते । 
निःस्पृद्टः सर्वेकामेम्यों युक्त इत्युच्यते तदा ॥ १८ ॥ 
यथा दीपो निवातस्थों नेड्रते सोपमा रुउता। 
योगिनो यताचित्तस्य युज्ञतों योगमात्मनः ॥ १९ ॥ 
यन्नोपरमते चित्त निरुद्धं योगसेचया। 
'यत्र चैवात्मनापत्मानं पस्यज्ञात्मनि तुष्यति॥ २० ॥ 


| पातंजल्योग का ही अर्थ है। तथापि इतने ही से यह नहीं समझ लेना 
| चाहिये, कि इस अध्याय में पातंजलयोग ही स्वतन्त्र रीति से ग्रतिपाद्य हैं। 
| पहले स्पष्ट बतलछा दिया है, कि कर्मेयोग को सिद्ध कर लेना जीवन का प्रधान 
| कर्तन्य है; और उसके साधन मात्र के लिए पातंजल्योंग का यह वर्णन हैं| इस 
| छोक के 'कर्म के उचित आचरण इन शब्दों से भी प्रकद होता है, कि 
| भन्‍्यान्य कर्मों को करते हुए इस योग का अभ्यास करना चाहिये | भव योगी 
| का थोड-सा वर्णन करके समाधिसुख का स्वरूप वतलाते हैं - ] 

(१८) जब संयत मन आात्मा में ही स्थिर हो जाता है और कसी भी 
उपमोंग की इच्छा नहीं रहती तब कहते हैं, कि बह “युक्त! हो गया। (१९) 
वायुरहित स्थान में रखे हुए दीपक की ज्योति जैसी निश्चवछ होती है, वही उपमा 
चित्त को संयत करके योगाभ्यास करनेवाले योगी की दी जाती है ] 


| ' [इस ठपमा के अतिरिक्त महामारत (शान्ति. ३००, ३२, ३४) में ये 
| इृष्ठन्त हैं - “ तेछ से मरे हुए पात्र को जीने पर से ले जाने में या तूफान के 
| समय नाव का कक्‍्याव करने में मनुष्य जैसा 'थुक्त! भयवा एकाग्न होता है, 
| योगी का मन वैसा ही एकाग्र रहता है |! कठोपनिषद्‌ का 'सारथी और रथ के 
| घोड़ो वाला इशन्त ठो प्रसिद्ध ही है; और यद्यपि यह दृष्टान्त गीता में स्पष्ट 
| आया नहीं है, तथापि दूसरे अध्याय के ६७ और १५ तथा इसी अध्याय का 
| २५ वो छोक, ये उस दृष्टान्त को मनमें रख कर ही कहे गये हैं | यद्यपि योग 
| का गीता का पारिमाषिक अर्थ कमेयोग है; तथापि उस शब्द के अन्य अथ भी 
| गीता में भावे हैं ) उदाहरणार्थ, ९. ५. और १०. ७ छोक में योग का अर्थ है, 
| “ अलौकिक अभयवा चाददे जो करने की शक्ति |? यह मी कह सकते हैं, कि योग 
| शब्द के अनेक अर्थ होने के फारण ही गीता में पातखललयोग और सांख्यमार्ग 
| को प्रतिपाद्य बताने की साविधा उन उन सांप्रदायवालों फो मिल गई हैं| १९ वें 
| छोक में वर्णित चिचनिरोघरूपी पातंजलयोग फी रुमाधि का स्वरूप ही अत्र 
| बिस्तार से कहते हैं - ] 

(२० ) योगानुष्ठान से चिज्ञ जिस स्थान में रम जाता है; और जहाँ स्वयं भाव्मा 


छश्द्‌ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र 


खुखमात्यन्तिक॑ यत्तदवुद्धिआाह्ममतीन्द्रियम्‌ । 

चोत्ति यत्र न चैवार्य स्थिवश्नकूति तवत्त्वतः॥ २१॥ 
ये रूव्ध्वा चापरं छा मन्यते नाधिक॑ ततः। 
यस्मिन्स्थितों न हुःखेन शुरुणापि विचाल्यते॥ २२॥ 
त॑ विद्याददुःखरसंयोगावियोगं योगसंाजितम्‌। 

स निम्चयेन थोक्तव्यों योगोंडनिर्विण्णचेतला ॥ २३॥ 


को देख कर आत्मा में ही सन्तु्ठ हो रहता है, (२१) जहेँ। (केवल ) बुद्धिगग्य 
और इन्द्रियों को अगोचर अत्यन्त सुख का उसे भनुमव होता है; और जहाँ वह 
(एक बार ) स्थिर हुआ, तो तत्त्व से कभी नहीं डिंगता; "(२२ ) ऐसे ही जि 
स्थिति को पाने से उसकी अपेक्षा दूसरा कोई लाम उसे अधिक नहीं जेंचता; भौर 
जहां स्थिर होने से कोई भी बड़ा मारी दुःख ( उसको ) वहाँ से चिचला नहीं सकता, 
(२३ ) उसको दुःख के स्पश से वियोग अर्थात्‌ योग” नाम की स्थिति कहते हू 
ओऔर इस 'योग” का आचरण मन को उकताने न देकर निश्चय से करना चाहिये। 
| [इन चारों ोकों का एक ही वाक्य है। २३ वे छोक के आरंभ के 
| सके? ( 'तम? ) इस दर्ेक सर्वनाम से पहले तीन छोकों का वर्णन उद्दिष्ट है; 
| और चारों छोकों में समाधि? का वर्णन पूरा किया गया है। पातंजल्योगसूत्र 
| में योग का यह लक्षण है, कि “ योगश्रित्तबत्तिनिरोधःः - चित्त की इत्ति के निरोध 
| को योग कहते हैं। इसी के सदृश २० वें छोक के आरंभ के शब्द हैं। अब 
| इस “योग” शब्द का नया छक्षण जानबूझ कर दिया है, कि समाधि इसी वित्त- 
| इच्तिनिरोध की पूर्णावस्था हैं; और इसी को योग” कहते हैं। उपनिषद्‌ और 
| महाभारत में कहा है, कि निग्नहकर्ता ' और उद्योगी पुरुष फो सामान्य रीति से 
| यह योग &ः महीनों में सिद्ध होता है (मैन्यु, ६. २८; भम्गतनाद. २९; म. भा, 
| अश्व. अनुगीता १९, ६६ ) | किन्तु पहले २० वे और २८. रोक में स्पष्ट 
| कह दिया है, कि पातंजलयोग की समाधि से प्राप्त होनेवाला सुख न केवल 
| चित्तनिरोध से, अत्युत चित्तनिरोध के द्वारा अपने आप आत्मा की पहचान कर 
| लेने पर होता है। इस दुःखरहित स्थिति को ही 'ब्ह्मानन्द” या * आत्मप्रतादज 
| सुख ” अथवा “आत्मानन्श कहते हैं (गीता १८, ३७; और गीतारहस्य प्र, ९, 
| 9. २३४ देखों )| अगले अध्यायों में इसका वर्णन है, कि भात्मशान होने के 
| लिए. आवश्यक चित्त की यह.समता एक पातंजल्योंग से ही नहीं उत्पन्न होती; 
| किन्तु चित्तश॒द्धि का यह परिणाम ज्ञान और भक्ति से भी हो जाता है। यही 
| मार्ग अधिक प्रशस्त और सुलूम समझा जाता है। समाधि का छक्षण बता चुके। 
| भर बतछाते है, कि उसे किस प्रकार छगाना चाहिये १ ] 


छठवाँ अध्याय छा 


६ ६ संकल्पम्रमवान्कामांस्यक्त्वा सर्वोनशेषतः | 
मनसैवेन्द्रिययां विनियम्थ समन्ततः ॥ २४ ॥ 


शनेः शमेरुपरसेद्चुद्या घुतिगुद्दीवया | 
आत्मसंस्थं मनः कृत्वा न किश्विदपि चिल्तयेत्‌ ॥ २५॥ 


यतो यवो निश्चरति मनश्रश्चवलमस्थिरस्‌ | 
ततस्ततो नियस्यैतदात्मन्येव वहं नयेत्‌ ॥ २६ ॥ 


8 ६ भशान्तमनसं होन॑ योगिनं सुखमुत्तमस । 
उपैति शान्तरजसं ब्रह्ममतमकल्मपम्‌ ॥ २७॥ 
युंजलेव सद्ात्मानं योगी विगतकल्मपः । 
सुखेन अह्मसंस्परशंमत्यन्तं खुखमश्मुते ॥ २८ ॥ 


( २४ ) संकल्प थे उत्पन्न होनेवाली सत्र कामनाओं अर्थात्‌ वासनाओं का 
निःशेष त्याग कर और मन से ही सब्च इन्द्रियों का चारो भर से संयम कर (२५ ) 
चैययुक्त धुद्धि से धीरे धीरे शान्त होता जाए; और मन को भात्मा में स्थिर करके 
फोई भी विचार मन में न आने दें। (२६ ) (इस रीति से चित्त को एकाग्र करते 
हुए) चंचछ और अस्थिर मन जहाँ जहाँ बाहर जाए, वहाँ वहां से रोक कर उसको 
आत्मा के ही खाघीन फरे | 


| [मन की समाधि छगाने की क्रिया का यह वर्णन कठोपनिषद्‌ में दी गई 
| रथ की उपमा से (कठ, १. ३. ३) अच्छा व्यक्त होता है। जिस प्रकार उत्तम 
| सारथी रथ धोड़ों को इधर-उधर न जाने देकर सीधे रास्ते से के जाता है, उसी 
| प्रकार का प्रयत्न मनुष्य को समाधि के लिए करना पड़ता है! जितने किसी भी 
| विपय पर अपने मन को स्थिर लेने का अभ्यास किया है, उसकी समझ में 
| ऊपरवाले छोक का मर्म तुरन्चु आा जाएगा। मन को एक ओर से रोकने का 
| भ्रयत्त करने लगें, तो वह दूसरी ओर खितक जाता है; और वह आदत रुके 
| बिना उम्ताधि छुग नहीं सकती। अब, योगाभ्यास से चित्त स्थिर होने का जो फल 
| मिलता है, उसका वर्णन करते हैं - ] 


(२७ ) इस पकार शान्तचित्त, रज ठे रहित, निष्पाप और अद्यसूत (कर्म) 
योगी को उत्तम सुख प्राप्त होता है। ( २८ ) इस रीति से निरन्तर अपना योगामभ्यास 
करनेवाला (कर्म-)योगी पार्पों से छूट कर अकसंयोग ग्रास होनेवाले अत्यन्त सुख 
का आनन्द से उपमोग करता है। 


७श्८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशार्त्र 


8६ सर्वेभूतस्थमात्मान् सर्वेभूतानि चात्मनि। 
इक्षते योगयुक्तात्मा सर्वत्र समदशनः॥ २० ॥ 


यो मां पश्यति सर्चेच सर्वे च मयि पश्यति। 
वस्याहं न प्रणश्यामि स च में न प्रणश्यवि ॥ ३० ॥ 
सर्वेभूतस्थितं यो माँ भजत्येकत्वमास्थितः । 

सर्वथा वर्तमानोषपि स योगी मयि वर्तते ॥ ३१ ॥ 


| [इन दे छोको में हमने योगी का अर्थ कर्मयोगी किया है। क्योंकि 
| कर्मयोग का साधन समझ कर ही पातंजल्योंग का वर्णन किया गया है। अतः 
| पातंजलयोग के अभ्यास करनेवाले उक्त पुरुष से कर्मयोगी ही विवश्षित हैं। 
| तथापि योगी का अर्थ “समाधि छगाये बैठा हुआ पुरुष! भी कर सकते हैं। 
| किन्त॒ स्मरण रहे, कि गीता का प्रतिपाद्य मांगे इससे मी परे है| यही नियम 
| अगले दो-तीन छोकों को लागू है। इध् प्रकार निर्वाण ब्रह्मतुख का अनुमव होने 
| पर सच प्राणियों के विषय में जो आत्मीपम्यदष्टि हो जाती है, अब उसका वर्णन 
| करते है - ] 

(२९) (इस प्रकार ) निसका आत्मा योगमुक्त हो गया है, उसकी दृष्टि सम 
हो जाती है; और उसे सर्वत्र ऐसा दीख पड़ने लगता है, कि मैं सच प्राणियों मैं हूँ 
ओऔर सच्र प्राणी मुझमें दूं । ( ३० ) जो मुझ ( परमेश्वर परमात्मा ) को सब स्थानों में 
और सब्र को मुझमें देखता है, उससे में कमी नहीं बिछुड़ता; भौर न वही मुझसे कमी 
दूर होता है। 

| [इन दो छोकों में पहला वर्णन आत्मा! छाब्द का प्रयोग कर अन्यक्त 
| भर्थात्‌ भात्मदृष्टि से और दूसरा वर्णन अ्थमपुरुषदर्शक में! पद के प्रयोग से 
| ब्यक्त अथात्‌ मक्तिसष्टि से किया गया है। परन्तु अर्थ दोनों का एक ही है (देखो 
| गीतार, प्र, १३, प्र. ४३२-४३५ ) | मोक्ष और कर्मयोग इन दोनों का एक ही 
| भाधार यह बक्षात्मैक्यइरि ही है | २९ वें छोक का पहला भधौश कुछ फू से 
| मह॒स्यति (१२. ९१), महामारत (शां, २३८, २१ और २६८. २२) और 
| उपनिपदों (कैच, १, १०; ईंश, ६) में पाया जाता हैं। हमने गीतारहस्य कें 
[१२ वें प्रकरण में विस्तारसहित दिखाया है, कि सर्वभूतात्मैक्यशञान ही समग्र 
| अच्यात्म और कर्मयोग का मूल है (देखो पृ, ३८८ प्रभुति )। यह शञन हुए 
| बिना इन्द्रियनिग्रह का सिद्ध हो जाना मी व्यर्थ है; इसी लिए अगे अध्याय से 
| परमेश्वर का ज्ञान बतलाना आरंम कर दिया है। ] कि 
(३१) जो एकत्वबुद्धि अर्थात्‌ सर्वभूतात्मैक्यचाद्धि को मन में रख कर माणिययाँ में 
रहनेवाले मुझको ( परमेश्वर को ) मजता है, वह (कर्म-)योगी सब प्रकार से चतेता 


छटठवी अन्याय १५% 


आक्रापम्पेन सर्वत्र सम पण्यति योपजुन | 
झुख॑ वा यदि वा हःखं स योगी परमो मतः॥ ३२ 
अज्'ैन उवाच। 


शोष्य यागस्ववया प्रोक्तः साम्धपन मछुखइन । 
एतस्पाहं य पच्यामि चञ्चललवात्स्थिति स्थिराम्‌॥ ३३ ॥ 


अश्ल हि मनः कृष्ण प्रमाथेि वलवदन्‍ढढम ! 
तस्याहँ निग्रहं मन्‍्ये वायोरित्र छुद्वप्कस्स ॥ ४४ ॥ 


हुआ कभी मुझमें रहता हैं। (३२ ) नुख दे या हुस्ल, अपने समान 
से को मी होता है। जो ऐसी ( मात्मीपम्य ) दृष्टि से सर्वत्र ढेखने लगे, वह 
(कर्म-)वोगी परम अयथात्‌ उत्कृष्ठ माना जाता दे | 
| [' प्राणिमात्र में एक द्वी आत्मा है! ट्टि सांख्य और कर्मग्रोग 
| झोनों मार्गों में एक-सी हैं। ऐसे ही पातंडछ्योग में मी समाधि छगा कर परमेश्वर 
| दी पहचान हो जाने पर यही साम्बावत्या ग्राम होती है। परन्तु साख्य और 
| पात॑डन्योंगी ठोनों को ही सत्र कर्मों का स्थाम इंष्ठ है। अतएुद्ध वे व्यवहार में 
| इस साम्यव॒ुद्धि के उपयोग करने का मीका ही नहीं भाने उठे | और गीता का 
| मंयोगी ऐसा न कर - अध्यात्मजान से प्रात हुई इस साम्बदुद्धि का व्यवहार में 
नित्य उपयोग करके - बगत्‌ के उमी काम लोकसंग्रद के किए किया करता 
। यही इन दोनों में बढ़ा मारी मेंद्र है। और दसी से इस लध्याय के अन्त में 
कहोंक ४६ ) स्पष्ट कहा है, कि तपत्वी अर्यात्‌ पातंजल्योगी और श्ानी अर्थात्‌ 
सांख्यमार्गी, इन ठोंनों की अपेक्षा कमंग्रोद्री ओए ६ | साम्बवोग के इस वर्णन को 
हुन कर अब अर्जुन ने यह शंका वी - ] 
अर्जुन ने कहा -( ३३ ) है मधुसूटन ! साम्य अथवा साम्यब्द्धि से ब्रात 
दोनोवाछझा लो यह (कर्म-)योग तुमने चतल्यया, म॑ नहीं ठेंखता, कि (मन की ) 
घेचलता के कारण वह स्थिर रहेगी। ( ३४) क्योंकि है कृष्ण) यह मन चंचछ 
हटठीलछा, बलवान और इृद है। वायु के समान (ल्ष्यांत्‌ हवा की गठरी बधने के 
समान ) इसका निग्रह करना मुझे खत्यन्त हुप्कर ठिखता हैं। 
| [३३ वे छोक के 'साम्यः अयवा साम्युद्धि! से प्रात दोनेवाला, इस 
| विशेषण से यहाँ योग शब्द का कर्मयोंग ही अर्थ हैं। बच्पि पदले पावंचलयोंग 
[ की समाधि का वर्णन लाया है, तो मी दस खछोक में योग! शब्द से पातंबल- 
| योव विवश्वित नहीं | क्योंकि दूसरे अध्याव में मग्वान्‌ ने ही कर्मगोग की ऐसी 
| व्याख्या की है, “समत्व योग उच्यते? (२, ४८ )- “ बुद्धि की समता या 


स्का 
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छ२० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगणारत्र 


ओआींमगवानुवाच | 


असंदाय महावाहो मनों इुर्नियहं चलम्‌ | 
अभ्यासेन तु कीन्तेय वैराग्येण च गुहामते ॥ ४० ॥ 


असंयतात्मना योगों दष्प्राप इति मे मतिः। 
वच्यात्मना तु यतता दाक्योष्वाप्तुम्पायतः ॥ २६ ॥ 


| समत्व को ही योग कहते हैं|? अजजुन की कठिनाई को मान कर मगवान 
| कहते हैं - ] 
श्रीमगवान्‌ ने कहा - (३५ ) हे महात्राहु अज्ञुन ! इसमें सन्देह नहीं, छि मन 

चश्वल है; और उश्वका निम्रह करना कठिन हैं। परन्ठ है कीन्तेय ! अभ्यात और 
बैराग्य से वह खाघीन किया जा सकता है। (३६ ) मेरे मत में भिसका अन्दःऋण 
कुबू में नहीं, उसकी इस (साम्यबुद्धिरूप ) योंग का प्राप्त होना कठिन हैं। किन 
अन्तःकरण को काबू में रख कर प्रयत्न करते रहने पर उपाय से (इस बोग का ) 
प्रात्त होना संमव है। 

] [ वात्पर्य, पहले नो बात कठिन दीख पड़ती हैं, वही अम्यास ले और 

| दीर्ष उद्योग से अन्त में सिद्व हो दाती है। किसी भी काम को ब्रारतर करना 

| “अभ्यास! कहलाता है; वैराग्यः का मतलब हैं राग था प्रीति न रखना अर्थात्‌ 

| इच्छाविहीनता। पातंजल्योगयन्र में ही योग का लक्षण यह वतछाया हैं कि- 

| योगाश्चित्तइृत्तिनिरोध+! -- चिचन्रत्ति के निरोध को योग कहते हें (इसी अच्याय 

[ का २० वो छोक देखो ); और फिर अगले यूत्र में कहा है, कि “अम्यास- 
राग्याभ्यां तन्निरोधः ? - अम्यास और वैरान्य से चित्तत्रत्ति का निरोध हो जाता 
| ये ही शब्द गीता में आये हैँ, और अमिप्राय भी यदी हैं; परन्ठ इतने ही 
यह नहीं कहा जा सकता, कि गीता में ये शब्द पातंजल्योंगमृत्र से लिए 
(ठेखो गीतारहस्य परि, प्रृ. ५३४ ) इस अकार यदि मनोनिग्नह करके समावि 
ल्याना संभव हों; भौर कुछ निग्नद्दी पुरुषों को छः महीने अभ्यास से यदि यह 
| सिद्धि ग्रास्त हो सकती हों; तो भी अब यह दूसरी झांका होती हैँ कि प्रकृति- 
| स्वमाव के कारण अनेक छोंग दो-एक जन्मों में मी परमावस्या में नहीं पहुँच 
] सकते - फिर ऐसे लोग इस सिद्धि को क्योंकर पावें! क्योंकि एक हन्म में दितना 
| हो सका, उतना इन्द्रियनिग्रह का अम्यास कर कर्मयोंग का आचरण करने लगें 
| तो बह मस्ते समय अधूरा ही रह जाएगा; और अगले जन्म में फिर पहले ते 
| भारंम करें, तो फिर माग्रे के जन्म में मी वही हाल होगा। अतः अ्ुन की 
| दूसरा प्रश्न है, कि इस प्रकार के पुरुष क्‍या करें १ ] 


हि 
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अर्जुन उवाच। 
88 अयतिः अद्धयोपेतो योगाइ्चलितमानसः 
अप्राप्य योगसंसिर्द्धि काँ गति कृष्ण गच्छति॥ ३२७॥ 
कचित्नोमयविश्रष्टरिछत्नाश्रमिव नश््यति। 
अप्रतिष्ठो महाबाहों बिम्रही. अह्मण; पथि ॥ रद ॥ 
एतन्मे संशय कृष्ण छेत्तुमहंस्यरोषतः। 
त्वदन्यः संशयस्यास्य छेत्ता न छपेपयते ॥ ३५ ॥ 


अजुन ने कहा-( २७) हैं कृष्ण! भरद्धा (तो) हो, परन्तु (प्रकृतिस्वमाव से ) 
पूरा अ्यत्त अथवा संयम न होने के कारण निसका मन (साम्यलुद्धिरूप कर्मयोग ) 
से बिचल जावे, वह योगसिद्धि न॑ प्‌ कर किस गति को जा पहुँचता है ! (३८ ) है 
महाबाहु श्रीकृण ! यह युरुष मोहअस्त हो करे ब्रह्मप्राति के मार्ग में स्थिर न होने के 
कारण दोनों ओोर से भ्रष्ट हो जाने पर छिन्न-मित्र वादल के समान (बीच में ही ) 
नष्ट तो नहीं जाता! (३९) है कृष्ण | मेरे इस सन्देह को तुम्हें - मी निःशेष दूर 
करना चाहिये | तुम्हें छोड़ कर इस सन्देद्द को मिटनेवाल्ा दूसरा कोई न मिलेगा | 
[ (यद्यपि नम्न्‌ चमास में आरंभ के नमञ्म्‌ (भ) पद का साधारण आर्य 
| “अभाव! होता है, तथापि कई बार अल्प अर्थ में मी उसका प्रयोग हुआ करता 
| है। इस कारण ३७ वें शछोक के 'भयति” शब्द का अर्थ “ भव्प अथात्‌ अधूरा 
| प्रयत्न या संयम फरनेवाला ? है। ३८ वें छोक में जो कहा है, कि ' छोनों ओर 
| का आश्रय छूटा हुआ ? अथवा * इतो अष्टस्ततों भ्रष्ट: ? उ8 का आर्थ मी कर्मयोग- 
| प्रधान ही करना चाहिये | कमे के दो प्रकार फे फल हैं-(१) काम्यबुद्धि से किन्तु 
| शास्त्र की आभाशा के अनुसार कर्म करने पर तो स्वर्ग की प्राप्ति होती है; और 
| (२) निष्काम छुद्धि से करने पर वह बन्धक न होकर मोक्षदायक हो जाता है। 
| परन्तु इस अधूरे मनुष्य को कर्म के स्वर्ग भादि काम्यफल नहीं मिलते | क्योंकि 
| उसका ऐसा हेतु ही नहीं रहता; और साम्यबुद्धि पूर्ण न होने के कारण उसे मोक्ष 
| मिल नहीं सकता | इसलिए, भर्जुन के मन में शंका उत्पन्न हुई, कि उस बेचारे को 
| न तो स्वगे मिला और न मोक्ष - कहीं उसकी ऐसी स्थिति तो नहीं हो जाती, 
| कि दोनों दिन से गये पोंड़े, हछवा मिले न मेंड़ि ? यह शंका केवछ पातंजल- 
| योगरूपी कर्मयोग के साधन के लिए ही नहीं की जाती। अग्रके अध्याय में वर्णन 
| है, कि कमेयोरसिद्धि के लिए. आवश्यक साम्यबुद्धि कभी पाठंजल्योग से, कभी 
| भक्ति से और कमी ज्ञान से प्राप्त होती है। और जिस प्रकार पातंज्लल्योगरुपी 
| यह साधन एक ही जन्म में अधूरा रह सकता है, उसी प्रकार भक्ति या शानरूपी 


| 8४ भी एक जन्म में अपूर्ण रह सकते हैं। अतएव कहना चाहिये, कि अजुन 
र. ४६ 


छरर गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


श्रीमगवानुवाच | 
पार्थ नैवेह नामुत्र विनाशस्वस्य विद्यते। 
न हि कल्याणक्ृत्कश्विदहुगरंति ताव गच्छति ॥ ४० ॥ 
चाप्य पुण्यक्नतां लोकानुपित्वा शाश्वतीः सम्ताः | 
झुचीनां श्रीमतां गेहे योगश्रष्टोष्मिज्ञायंत ॥ 2१ ॥ 
अथवा योगिनामेव कुले,भवति धीमताम। 
ण्द्धि इलमवरं लोके जन्म यदीदशम्‌ ॥ ४२॥ 
तत्र तं बुद्धिसंयोगं लभते पोवेदरेहिकम्‌ | 
यतते च ततों भूयः संसखिद्धो कुरनन्दन॥ ४३ ॥ 
पूर्वाभ्यासेन तेनेव छ्वियते हावशो5पि सः। 
जिज्ञासरपि योगस्य दाब्दत्नह्मातिवर्तते ॥ ४४ ॥ 
प्रयत्नाद्यतमानस्तु योगी संशुद्धकिल्विपः | 
अनेकजन्मसंलिद्धस्ततों याति परां गतिम्‌॥ ४५॥ 
| के उक्त प्रश्न का मगवान्‌ ने जो उत्तर दिया है, वह कर्मयोगमार्ग सभी साधनों को 
| साधारण रीति से उपयुक्त हो सकता है - ] 
ओमगवान्‌ ने कंहां-(४० ) हे पार्थ! क्‍या इस लोक में और क्‍या परलोक 
में, ऐसे पुरुष का कमी विनाश होता ही नहीं। क्योंकि है त्तात! कल्याणकारक 
कर्म करनेवाले किसी भी पुरुष की दुर्गंति नहीं होती। (४१) पुण्यकर्ता पुरुषों को 
मिलनेवाले (स्वग भादि ) लकी को पा कर और, (वहाँ ) बहुत वर्षो तक निवास 
करके फिर यह योगश्रष्ट अर्थात्‌ कर्मयोग से भ्रष्ट पुरुष पवित्र, श्रीमान्‌ लोगों के घर 
में जन्म लेता है; (४२) अथवा बुद्धिमान (कर्म-)योगियों के ही कुछ में उन्म 
पाता है। इस प्रकार का जन्म ( इस ) छोक में वढ़ा दुलूम है | (४३ ) उसमे अथांत्‌ 
इस ग्रकार प्राप्त हुए. जन्म में वह पर्वजन्म के बुद्धिसंस्कार को पात्ता है; और हें 
कुरुनन्दन ! यह उससे भूयः अर्थात्‌ अधिक (योग-)सिद्धि पाने का अयत्न करता हैं। 
(४४ ) अपने पूर्वजन्म के उस अभ्यास से ही अवश अर्थात्‌ अपनी इच्छा न करने 
पर भी वह (पूर्ण तिद्धि की और ) खींचा जाता है। जिसे (कर्म-)येग की निश्माता 
( अर्थात्‌ जान लेने की इच्छा हो गई है, वह मी शब्दन्रह्म के परे चला जाता हें। 
(४८ ) (इस प्रकार ) ग्रवत्नपू्वक उद्योग करते करते पापों से शुद्ध होता हुआ 
(कर्म-)योगी अनेक जन्मों के अनन्तर सिद्धि पा कर अन्त में उत्तम गति पा छेता है 
॥ (इन शओोकों में योग, योगश्र्ट और योगी शब्द कर्मयोय से भ्रष्ट ओर 
| कर्मयोगी के अर्थ में ही व्यवहृत हैं। क्योकि श्रीमाच्‌ कुल में जन्म ढेंने की स्थिति 
| दूसरा को इप्ट होना संभव नहीं ही है। मगवान कहते हैं, कि पहले से ( दितना 
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हो सके उतना ) शुद्धलुद्धि से कमेयोंग का आचरण करना आरंभ करे। थोड़ा 
ही क्‍यों न हो ? पर इस रीति से जो कम किया जाएगा, वही इस जन्म में नहीं 
तो अग्रले जन्म में इस म्रकार भधिक अधिक सिद्धि मिलने के लिए उत्तरोत्तर 
कारणीभूत होगा; और उसीसे अन्त में पूर्ण सद्गाति मिलती है। “इस घम्म का 
थोड़ा-ता भी भाचरण किया जाए, तो वह बड़े भय से रक्षा करता है? 
(गीता २. ४० ); और ' अनेक जन्मों के पश्चात्‌ बासुंदेव की प्राति होती है? 
(गी. ७. १९ ), ये -छोक उसी सिद्धान्त के पूरक हैं। अधिक विवेचन गीतारहस्य के 
प्र. १०, ए, २८४-२८७ में किया गया है। ४४ वें छोक के शब्दत्ह्म का अर्थ है | 
चैदिक यशयाग आदि काम्य कर्म ? क्योंकि ये कर्म वेदविहित है; और बेदों पर 
] श्रद्धा रख कर ही किये जाते हैं; तथा वेद्‌ अथोत्‌ सब सृष्टि के पहले पहल का 
] शब्द यानी शब्दत्रह्म है। प्रत्येक मनुष्य पहले पहल सभी कम काम्यबुद्धि से 
| किया करता है। परन्तु इस कर्म से जैसी जैसी चित्तश॒द्धि हो जाती है, वैसे ही 
| वैसे भागे निष्काम बुद्धि से कर्म करने की इच्छा होती है। इसी से उपनिषददों में 
| और महाभारत में भी ( मैज्यु, ६. २२ अमृतबिन्दु, १७; म. भा. झां. २३१, ६३; 
| २६९, १) यह वर्णन है, कि - 

। . द्वे बह्णी वेद्तिन्ये शब्दुनहा पर च यत्‌। 

| शब्द्ब्रह्मणि निष्णातः परं अ्रह्माघिगच्छति ४ 

| ' जानना चाहिये, कि ब््म दे प्रकार का हैं; एक शब्दब्रक्ष और धूसरा उससे परे का 
| ( निशुण ) | शब्बत्क्ष में निष्णात हो जाने पर फिर इससे परे का ( निगुण ) ब्रह्म 
। प्राप्त होता है।? शब्दज़ह के काम्य कर्मों से उकता कर अन्त में लोकसंग्रह के अर्य 
| इन्हीं कर्मों को करानेवाले कमेयोग की इच्छा होती है; और फिर तब इस निष्काम 
] कमेयोग का थोड़ा थोड़ा भावरण होने ल्गता है। अनन्तर  स्वव्पारंमाः 
| क्षेमकराः ? के न्याय से ही थोड़ा-ला आचरण उस मनुष्य को इस मार्य में धीरे 
| धीरे खींचता जाता है; और अन्त में क्रम क्रम से पूर्ण सिद्धि करा देता है। ४४ 
| वें छोक में जो यह कहा है, कि ' कर्मयोंग के जान लेने की इच्छा होने से भी 
| वह शब्दत्रह्म के परे जाता है? उसका तात्पर्य भी यही है। क्‍योंकि यह जिज्ञासा 
| कमेयोगरूपी चरखे का मुँह है; और एक बार इस चरखे के मुँह मेंबलग जाने पर 
| (फिर इस जन्म में नहीं तो अगले जन्म में, कमी न कमी ) पूर्ण सिद्धि मिलती 
| है, और वह शब्दत्ह्म से परे के ब्रह्म तक पहुँचें बिना नहीं रहता । पहले पहल 
| जान पड़ता हैं, कि यह सिद्धि जनक आदि को एक ही जन्म में मिछ गई होगी। 
| परन्तु तात्त्विक दृष्टि से देखने पर चलता है, कि उन्हें भी यह फल जन्मजन्मान्तर 
| के पूर्वबंस्कार से ही मिला होगा। अन्तु; कर्मयोंग का थोड़ा-सा भाचरण, यहोँ 
| तक कि जिशासा भी सदैव कल्याणकारक है, इसके अतिरिक्त अन्त में मोक्षप्राप् 
| मी निःसन्देह इसी से होती है। अतः अब भगवान्‌ अर्जुन से कहते हैं, कि- ] 


] 
| 
] 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
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8६ वपस्विभ्योषधिको योगी ज्ञानिभ्योंडपि मतोउघिकः। 
कर्मिम्यश्वाधिकों योगी तस्माद्योगी भवाजुन ॥ ४६॥ 


(४६ ) तपस्वी लोगों की अपेक्षा (कर्म-)योगी श्रेष्ठ है, ज्ञानी पुत्यो की 
अपेक्षा मी श्रेष्ठ है; और कर्मकाण्डवार्लों की अपेक्षा मी श्रेष्ठ समझा जाता है | इसलिए 
है अर्जुन | तू योगी अर्थात्‌ कर्मयोगी हो | 

| [ जंगल में जा कर उपवास आादि झरीर को छलेशदायक जर्तों से अथवा 
| हृठ्योग के साधनों से सिद्धि पानेवाले लोगों को इस छोक में-तपत्वी कहा है; 
| भौर सामान्य रीति से इस शब्द का यही अर्थ है। “ शानयोगेन सांख्यानां०? 
| (गीता ३. ३) में वर्णित ज्ञान से ( अर्थात्‌ सांख्यमार्ग ) से कर्म छोड़ कर सिद्धि 
| प्रात्त कर छेनेवाले सांख्यनिष्ठ लोगों को ज्ञानी माना है। इसी प्रकार गीता 
| २. ४२-४४ और ९. २०, २१ में वर्णित निरे काम्य कर्म करनेवाले त्वगंपरायण 
| कर्मठ मीमांसकों को कर्मी कहा हैं। इन तीनों पन्‍्थो में से प्रत्येक यही कहता 
| है, कि हमारे ही मार्ग से सिद्धि मिलती है। किन भत्र गीता का यह कथन हैं, 
| कि तपस्वी हो, चाहे कर्मठ मीमांसक हो या शाननिष्ठ. सांख्य हो; इनमें प्रत्येक 
[ की अपेक्षा कर्मयोंगी- अर्थात्‌ कर्मयोगमार्ग भी - श्रेष्ठ है। भौर पहले यही 
| सिद्धान्त “अकम की अपेक्षा कम ओ्रे.्ट हैं० ? (गीता ६, ८ ), एवं कर्मसंन्यास 
| की अपेक्षा कर्मयोंग विशेष हैं?! ( गीता ५, २) इत्यादि जछोकों में वर्णित है 
| (देखो गीतार. प्र, ११, ए. ३०९, २१० )। भौर तो क्या ! तपस्वी, मीमांसक 
| अथवा ज्ञानमार्गी इनमें से प्रत्येक की अपेक्षा कर्मयोगी ओ्रेष्ठ है, ' इसी लिए? 
| पीछे जिस प्रकार अ्ुन को उपदेश किया हैं, कि ' योगस्थ हो कर कर्म कर ? ( गीता 
| २. ४८; गीतार. प्र. ३, पृ. ५७) अथवा “योग का आश्रय करके खड़ा हो 
| (४.४२ ), उठी प्रकार यहाँ मी फिर स्पष्ट उपदेश किया है, कि ' तू (कर्म)- 
| योगी हो? यददि इस प्रकार फर्मयोग को श्रेष्ठ न मानें, तो “ तस्मात्‌ तू योगी 
| हो ! उस डपदेश का “ तस्मात्‌ ८ इसी लिए? पढ निरर्थक हो जाएगा। किन्तु 
| संन्‍्यासमार्ग के दीकाकारों फो यही सिद्धान्त कैसे स्वीकृत हो सकता है? अतः 
| उन छोगों ते नानी! शब्द का अथ बदल विया है; आर वे कहते है, कि हानी 
| शब्द का अर्थ है शब्दज्ञानी; अथवा वे छोग, कि जो सिफ्फ़ पुस्तक पढ़ कर शान 

| की लंबी-चौड़ी बातें छोटा करते हैं। किन्त यह अर्थ निरे सांप्रदायिक आग्रह 
| का हैं। ये टीकाकार गीता के इस आर्थ को नहीं चाहते, कि कर्म झोइनेंवाले 
| शानमार्ग को गीता कम दढर्ले का समझती है। क्‍योंकि इससे उनके संप्रदव के 
| गोणता भाती है। और इसी लिए, “ कर्मथोगो विश्षिष्यत्ते? (गीता ५. २) के 
| मी अथे उन्होंने बदल दिया है। परन्तु उसका पृरा पूरा विचार गीतारहस्थ के 
| ११ वे प्रकरण में कर चुके हैं। अतः इस छोक का लो आर्थ हमने किया हैं, 
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योगिनामपि सर्वेषां महतेनान्तरात्मना। 
अ्रद्धावान्मजते यो मां सर से युक्ततमों मतः॥ ४७॥ 


इति भीमन्ूगवद्गीवासु उपनिषत्सु अक्मविद्यायां योगशास्रे श्रीकृष्णाजुनसंबादि 
ध्यानयोगो नाम पश्टोष्प्याय। ॥ ६ ॥ 





| उसके विषय में यहाँ अधिक चर्चा नहीं करते | हमारे मत में यह निर्विवाद है, 
| कि गीता के अनुसार कर्मयोगमार्ग ही सब में श्रेष्ठ है। अब भागे के छोक में 
| बतलाते हैं, कि कर्मयोगियों में मी कौन-सा तासतम्य-माव देखना पड़ता है - ] 
(४७ ) तथापि सब (कर्म-)योगियों में भी मैँ..ठसे ही सन्न में उत्तम युक्त अर्थात्‌ 
उत्तम सिद्ध कर्मयोगी,समझता हूँ, कि जो मुझमें अन्तःकरण रख कर श्रद्धा से मुश्कों 
भजता है। 
| [इस छोंक का यह मावाथे है, कि कर्मयोग में भी भक्ति का प्रेमपूरित 
[ मेरू हो जाने से यह योगी भगवान्‌ को अत्यन्त प्रिय हो | इसका यह अर्थ नहीं 
| है, कि निष्काम कर्मयोग की अपेक्षा भक्ति श्रेष्ठ है। क्योंकि आभागें धारहवें अध्याय 
| में भगवान्‌ ने ही स्पष्ट कह दिया है, कि ध्यान की अपेक्षा कर्मफलत्याग श्रेष्ठ है 
| (गीवा १९. १२ )। निष्काम कम और मक्ति के समुच्य को श्रेष्ठ कहना एक बात 
| है; और सब निष्काम कर्मयोग को व्यर्थ कह कर भक्ति ही को श्रेष्ठ बतछाना दूसरी 
| वात है। शीता का सिद्धान्त पहले ढेंग का है; और भागवतपुराण का पक्ष दूसरे 
| दँग का है। भागवत ( १. ५. ३४ ) में सब अकार के क्रियायोग को भाव्मविधातक 
| निश्चित कर कहा है - ' ह 
|, नैष्कस्येसप्यच्युतसाववर्जित न शोभते ्ानमर्ल निरज्षनम्‌ 
| नैष्कग्य अथात्‌ निष्काम कम मी ( भाग. ११. ३. ४६ ) बिना मगवद्धक्ति के शोमा 
| नहीं देता, वह व्यर्थ है (भाग, १. ५, १९ और १२. १२. ५२ ) | इससे व्यक्त 
| होगा, कि भागबतकार का ध्यान केबल भक्ति के ही ऊपर होने के कारण वे विशेष 
| प्रसंग पर भगवद्गीता के मी आगे कैसी चौकड़ी मरते हैं। जिछ पुराण का निरूपण 
] इस, समझ से किया गया है, महामारत में और इससे गीता में भी भक्ति का जैसा 
| वर्णन होना चाहिये, वैसा नहीं हुआ; उसमें यदि उक्त वचनों के समान और मी 
| कुछ बातें मिलें, तो कोई आश्चर्य नहीं। पर हमें तो देखना है गीता का तात्पये; 
| न कि भागवत का कथन । दोनों का अयोजन और समय भी मित्र मित्र है। इस 
| कारण बात-वात में:डनकी एकवाक्यता करना उचित नहीं है। कर्मेयोग की साम्य- 
| बुद्धि प्राप्त करने के लिए जिन साधनों की आवश्यकता है; उनमें पातंजल्योग 
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] के साधनों; का इस अध्याय में निरूपण किया गया। ज्ञान और भक्ति भी अन्य 
| साधन हैं। भगछे अध्याय से इनके निरूपण का आरंभ होंगा। ] 

| इस प्रकार श्रीमगवान्‌ के गाये हुए- अर्थात्‌ कहे हुए.-उपनिपद्‌ में 
] बह्नविद्यान्चगंत योग - भथाँत्‌ कर्मयोंग - शाजविपयक श्रीकृष्ण और अर्जुन के 
| संवाद में ध्यानयोग नामक छठा अध्याय समाप्त हुआ। 
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[ पहले यह प्रव्पादन किया गया, कि फर्मयोग साख्यमार्ग के समान ही 
मोक्षप्रद है; परन्तु स्वतन्त्र है भर उससे भ्रेष्ठ है और यदि इस मार्ग का थोड़ा मी 
भाचरण किया जाय तो वह व्यर्थ नहीं जाता। अनन्तर इस मार्ग की सिद्धि के लिए 
आवश्यक इन्द्रियनिग्रह करने फी रीति का वर्णन किया गया है| किन्तु इन्द्रियनिग्रह 
से मतलब निरी वाह्मक्रिया से नहीं है। जिसके लिए इन्द्रियों की यह कसरत करनी 
है उसका अब्र तक विचार नहीं हुआ। तीसरे अध्याय में भगवान्‌ ने यह ही भर्जुन 
को इन्द्रियनिग्रह का यह प्रयोजन बतलाया है, कि “काम-क्रोंच आदि श्रु इन्द्रियों 
में अपना घर बना कर शान-विज्ञान का नाश करते हैं? (३. ४०, ४१) । इसछिए 

पहले तू इन्द्रियनिग्रह फरके इन शत्रुओं को मार डाछ। और पिछले अध्याय में 
योगयुक्त पुरुष का यों वर्णन किया है, कि इन्द्रियनिग्रह के द्वारा ' ज्ञान-विज्ञन 
से तृत्त हुआ? (गीता ६. ८ ) योगपुरुष “समस्त प्राणियों में परमेश्वर को और 
परमेश्वर में समस्त प्राणियाँ को देखता हैं? (गी, ६. २९ )। अतः जब इच्द्रियनिग्रह 
फरने की विधि बतलछा चुके, तव यह वतलाना आवश्यक हो गया, कि जान 
ओर 'विज्ञान' किसे कहते हैं! और परमेश्वर का पूर्ण ज्ञान हाकर कर्मो को न 
छोड़ते हुए भी कर्मयोगमार्ग की किन विधियों से अन्त में निःसन्दिस्ध मोक्ष 
मिलता है? सातवें अध्याय से लेकर सन्नहर्वे अध्याय के अन्तपर्यन्त- ग्यारह 
अध्यायों में - इसी विपय का वर्णन हैं; और भन्‍्त के अठारहवें अध्याय में सत्र 
कर्मयोग का उपसंहार है। सृष्टि में अनेक प्रकार के अनेक विनाशवान्‌ ' पदायों में 
एक ही भविनाशी परमेश्वर समा रहा है- इस समझ का नाम है 'शान'; और एक 
ही नित्य परमेश्वर से विविध नाशवान्‌ पदाथों की उत्पत्ति को समझ लेना 'विशान' 
कहलाता है ? (गीता १३. ३० ) | एवं इसी को क्षर-अक्षर का विचार कहते है। इसके 
सिवा अपने शरीर में भयांत्‌ क्षेत्र में जिसे आत्मा कहते हैं, उसके सचे स्वरूप को 
जान छेने से भी परमेश्वर के स्वरूप का बोध हो जाता है | इस प्रकार के विचार को 
श्षेलक्षेत्शविचार कहते हैं | इनमें से पहले क्षर-अक्षर के विचार वा वर्णन करके फिर 
तेरहवें भध्याय में क्षेत्रक्षेत्रश के विचार का वर्णन किया हैं। यद्यपि परमेश्वर एक हैं, 
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सप्तमोष्च्यायः । 


श्रीमगवानुवाच | 
मय्यासक्तमनाः पार्थे योगं युक्षन्मदाअयः। 
अखसंशय॑ समय मां यथा ज्ञास्यसि तच्छुण ॥ १॥ 
ज्ञान तेपहे सविज्ञानमिदं वक्ष्याम्यशेषतः । 
यज्ज्ञात्वा नेह भूयोधन्यज्ज्ञातव्यमवशिष्यते ॥ २ ॥ 


तथापि उपातना की दृष्टि से उसमें दो भेद होते हैं। उसका अव्यक्त स्वरूप केवल 
बुद्धि से ग्रहण करने योग्य है; और व्यक्त स्वरूप प्रत्यक्ष अवगम्य है| अतः इन 
दोनों मार्गों या विधियों को इसी निरूपग में बतछाना पड़ा, कि बुद्धि से परमेश्वर 
को कैसे पहचाने ! और अ्रद्धा या मक्ति से व्यक्त स्वरूप की उपासना करने से उसके 
द्वारा अव्यक्त का ज्ञान फैसे होता है? तब इस समूचे विवेचन में यदि ग्यारह अध्याय 
लग गये, कोई आश्चर्य नहीं है। इसके सिवा, इन दो मार्गों से परमेश्वर के शान 
के साथ ही इन्द्रियनिग्रह मी आाप-ही-भाप हो जाता है। अतः केवल इन्द्रियनिग्रह 
करा देंनेवाला पातंजल्योगमार्य की अपेक्षा मोक्षपर्म में श्ञानमा्ग और मक्तिमार्ग की 
योग्यता भी अधिक मानी जाती है। तो भी स्मरण रहे, कि थह सारा विवेचन 
कर्मयोगमार्ग के उत्पादन का एक़ अंश है, वह स्वतन्त्र नहीं है। अर्थात्‌ गीता के 
पहले छः अध्यायों में कर्म, दूसरे पदक में मक्ति और तीसरी पदध्यायी में ज्ञान, 
इस प्रकार गीता के जो तीन स्व॒तन्त्र विभाग किये जाते हैं, वे तक्त्वतः ठीक नहीं हैं| 
स्थूल्मान से देखने में ये तीनों विषय गीता में भावे हैं सही; परन्तु वे स्वतन्त्र नहीं 
हैं। किन्तु कर्मयोग के अंगों के रूप से ही उनका विवेचन किया गया है। इस विषय 
को प्रतिपादन गीतारहस्प के चौदहरवें प्रकरण (पृ. ४५५-४६० ) में किया गया है। 
इसलिए, यहाँ उसकी पुनरातृत्ति नहीं करते। अत देखना चाहिये, कि सातवें अध्याय 
का आरंम मगवान्‌ किस प्रकार करते हैं। ] 
श्रीमगवान्‌ ने कह -( १) हे पार्थ! मुझ में चित्त रूगा कर और मेरा ही 
आश्रय करके (कर्म-)योग का भाचरण करते हुए. ठुझ्ले जिस प्रकार से या जिस विधि 
से मेरा पूण भौर संशयविहीन ज्ञान होगा, उसे सन | (२) विज्ञानसमेत इस पुरे 
ज्ञान को में तुझते कहता हूँ, कि जिसके जान छेने से इस छोक में फिर और कुछ मी 
जानने के लिए नहीं रह जाता। 
| [ पहले छोक के “ मेरा ही आभय करके ? इन शब्दों से और विशेष कर 
| योग! शब्द से अकठ होता है, कि पहले के अध्यायों में वर्णित कर्मयोंग की 
] णिद्धि के लिए ही अगला ज्ञानविजश्ञान कहा है- स्वतन्त्र रूप से नहीं वतत्यया 
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मनुष्याणां सहस्नेष कश्चिद्यतति सिद्धये। 
यततामपि सिद्धानां कश्निन्मां चेत्ति तत््वतः ॥ ३ ॥ 


| है (देखो गीतार. प्र. १४, पृ. ४५९ )। न केवछ इसी ोक में, प्रत्युत 
| गीता में अन्यत्र भी कर्मयोग को छथ््य कर ये शब्द भाये हैं- 'मद्योगमाश्रित/ 
]गीता १२.११), “मत्पर? (गीता १८, ५७ और ११, ५५); अतः इस 
| विपय में कोई शंका नहीं रहती, कि परमेश्वर का आश्रय करके जिस योग का 
| भाचरण करने लिए गीता कहती है, वह पीछे के छः अध्यार्यों में प्रतिपादित 
| कर्मयोग ही हैं। कुछ लोग विज्ञान का अर्थ अनुमविक ब्रह्मशान अथवा ब्रह्म का * 
| साक्षात्कार करते हँ। परन्तु ऊपर के कथयनानुसार हमें ज्ञात होता है, कि 
| परमेंश्वरी शान के ही समष्रिप (ज्ञान ) और व्यप्टिरूप (विज्ञान ) ये दो भेद है 
| (गीता १३, ३० और १८. २० देखो )। दूसरे कछोक- (फिर और कुछ भी 
| जानने के लिए. नहीं रह जाता ?- उपनिषद्‌ के आधार से छिए गये हैं। 
| छान्‍्दोग्य उपनिपद्‌ में श्रेतकेत से उनके बाप ने यह प्रश्न किया है, कि  येन ... 
| भविज्ञातं विज्ञातं भवति ? - वह क्या है, कि जिस एक़ के जान लेने से सब कुछ 
| जान लिया जाता है ! और फिर आगे उसका इस प्रकार ख़ुछासा किया है - 
| ' यथा, सौम्यैकेन सृत्पिण्डेन सर्वे मृण्मयं विज्ञातं स्थाद्माचारम्मर्ण विकारों नामधेय॑ 
| मत्तिकेत्येव सत्यम्‌? (छां, ६, १. ४ )-हे तात! जिस प्रकार मिद्दी के एक 
| गोले के भीतरी भेद को जान लेने से ज्ञात हो जाता है, कि शेष मिट्ठी के पदार्थ 
| उसी झत्तिका के विभिन्न नामरूप धारण करनेवाले विकार हैं। और कुछ नहीं है; 
| उसी प्रकार ब्रह्म को जान लेने से दूसरा कुछ भी जानने के लिए नहीं रहता। 
| मुण्डक उपनिषद्‌ (१. १.३) में मी आरंभ में ही यह प्रश्न है, कि “ करिमत्रु 
| मगवो विज्ञाते सर्वमिदं विज्ञातं मवति ! -- किसका शान हो जाने से अन्य सच 
| वस्तुओं का ज्ञान हो जाता है! इससे व्यक्त होता है, कि अद्दैत वेदान्त का यही 
| तत्व यहा अभिप्रेत हैं, कि एक परमेश्वर का ज्ञानविज्ञान हो जाने से इस जगत्‌ 
| में भौर कुछ भी जानने के लिए रह नहीं जाता। क्योंकि जगत्‌ का' मूल्तत्त्व तो 
| एक ही है। नाम और रूप के मेढ से वही सर्वत्र समाया हुआ है। सिवा उसके 
| भौर कोई दूसरी बंस्तु ढुनिया में हैं ही नहीं। यदि ऐसा न हो तो दूसरे छोक 
| की प्रतिज्ञा साथेक नहीं होती । ] 

(३) हजारों मनुष्यों में फोई एक-आध ही जिद पाने -का यत्न करता है; भर 

प्रयत्न करनेवाले इन ( अनेक ) सिद्ध पुरुषों में से एक-आाघ को ही मेरा सच्चा शान 

हो जाता है| ४ ४ 

| [ ध्यान रहे, कि यहाँ प्रयत्न करनेवार्लों को यद्यपि सिद्ध पुरुष कह दिया 
| है, तथापि परमेश्वर का ज्ञान हो जाने पर ही उन्हें सिद्धि प्रात होती है; भनन्‍्यया 
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8६ भूमिरापोष्नलो वायुं: ख॑ मनो बुद्धिरेव च। 
अहंकार इतौीय॑ में भित्ना अक्तिरूघा ॥ ४ ॥ 
अपंरेयमितस्त्वन्यां प्रकृति विद्धि मे पराम्‌ | 
जीवमूतां मद्दाबाह्ये ययेदं धार्यते जगत्‌ ॥५॥ 
प्वंद्योनीनि भूतानि खर्वांणीत्युपधारय | 
अहं कृत्लस्य जगतः प्रभवः प्रलयस्तथा ॥ ६ ॥ 
मत्तः परतरं नान्यत्‌ किश्चिद॒स्ति धर्नंजय 
मयि सर्वभिदं भ्रोत्ते सत्ने माणेगणा इब ॥ ७ ॥ 


| नहीं। परमेश्वर के शान के क्षर-अक्षर-विचार ओर क्षेत्रक्तेत्रा-विचार ये दो भाग 
| है। इनमें से अन्न क्षर-अक्षर-विचार का आरंभ फरते हैं - ] 

(४) पृथ्वी, जल, भामि, वायु, भाकाझ (ये पॉच सूक्ष्म मत ), मन, बुद्धि 
और भहकार इन आठ प्रकारों में मेरी प्रकृति विभाजित है। (५) यह अपरा 
अर्थात्‌ निम्न श्रेणी की (प्रकृति ) है। है महावाहु भर्जुन ! यद्द जानो कि इससे 
मिन्न; जगत्‌ को धारण करनेवाली परा अयांतू उच्च भ्ेणी की जीवनस्वरूपी मेरी 
दूसरी अकृति है। (६ ) समझ रखो, कि इन्हीं दोनों से सच प्राणी उत्पन्न होते हैं। 
सारे जगत्‌ का प्रमाव अर्थात्‌ मूछ अल्य अर्थात्‌ अन्त में ही हेँ। (७) है धनंजय ! 
मुझ से परे और कुछ नहीं है! धांगे में पिरोये हुए मणियों के समान मुझ में यह 
सब मूँथा हुआ है। 

| इन चारों छोकों में सब्र क्षर-अक्षर-शानका सार आ गया है; और 
| भगले छोकों में इसी का विस्तार किया है। साख्यशाज्नर में सत्र सृष्टि के भचेतन 
| अर्थात्‌ जड़ प्रकृति और स्चेतन पुरुष ये दो स्वतन्त्र तत्त बतला कर प्रतिपादन 
| किया है, कि इन दोनों तत्वों से पदार्थ उत्पन्न हुए - इन दोनों से परे तीसरा 
| तत्त्व नहीं है। परन्तु गीता को यह द्वैत मंजूर नहीं। अतः पॉचवे 'छोक में 
| वर्णन किया है, कि इनमें जड़ प्रकृति निम्न श्रेणी की विभूति है; और जीव अर्थात्‌ 
| पुरुष ओेष्ठ भेणी कि विभूति है। और कहा है, कि इंन दोनों से समस्त स्थावर- 
| जंगम यष्टि उत्पन्न होती है। (ठेखो गीता १३. २६ )। इनमें से जीवभूत श्रेष्ठ 
| अकृति का विस्तारसह्दित विचार क्षेत्रश् की दृष्टि से भागे तेरहवें अध्याय में 
| किया हैं। अब रह यई जह्ट प्रकृति | सो गीता का सिद्धान्त है (देखों गीता ९. १०), 
| कि वह स्तन्त्र नहीं; परमेश्वर की अध्यक्षता में उससे समस्त संष्टि ' की 
| उत्तत्ति होती है। यद्यपि गीता में प्रकृति को स्व॒तन्त्र नहीं माना हैं, तथापि 
| सांख्यशाज्ञ में प्रकृति के जो भेद हैं, उन्हीं को कुछ हेरफेर से गीता में श्राह्म 
| कर लिया है (गीतार. प्र. ८, प्र. १८०-१८४ )॥ और परमेश्वर से माया के 
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६६ रलोष्हमप्छु कीन्वेंय भ्रसास्मि शशिसर्ययोः । 
प्रणवः सर्ववेदेष शत्दः खे पोरुष उप ॥ ८ ॥ 


| डारा जड़ प्रकृति उत्पन्न हो चुकने पर (गीता ७, १४) सांख्यों का किया हुआ 
| यद्द वर्णन, कि प्रकृति से सब पदार्थ कैसे निर्मित हुए अयांत्‌ गुणोत्कर्प का तत्त्व 
| भी गीता को मान्य है (देखो गीतार, प्र. ९, ४. २५४ )। संख्यों का कथन हैं, 
| कि प्रकृति और पुरुष मिल कर कुल पच्चीस तत्त्व हैँ। इनमें अकृति से ही तेईस 
| तत्त्व उपजते हैं। इन तेईस तत्वों में पॉच स्थूल मत, दस इन्द्रियाँ मौर मन ये 
| सोलद्द तत्त्व शेप सात तत्वों से निकले हुए भयांत्‌ उनके विकार हैँ) अतण्व़ 
| यह बिचार करते समय (कि 'मूलतत्त्वः कितने हूँ!) इन सोलह तच्चों को 
| छोड़ देते है; और उन्हें छोड़ देने से बुद्धि ( मद्दान्‌) अहंकार और पश्चतन- 
| मात्राएँ (सद्ठम भूत ) मिछ कर सात ही मृल्तत््व चंचे रहते हूँ। सांख्यशात्र 
| में इन्हीं खातों की 'प्रकृति-विक्ृति” कहते है| ये सात प्रकृति-विकृति भीर मूल- 
| प्रकृति मिछ कर भव आठ ही प्रकार की अकृति हुई; और महामारत (शा, 
| ११०, १०-१५) में इसी की भष्टघा प्रकृति कहा है | परंन्ठ सात प्रकृति-विक्वतियों 
| के सात ही मृल्पक्ृृति की गिनती कर लेना गीता को योग्य नहीं जेँचा | क्योकि ऐसा 
| करने से यह भेढ नहीं दिखछाया जाता, कि एक मूल हैं; भौर उसके सात विकार हैं | 
| इसी से गीता के इस वर्गीकरण में - कि सात अकृतिविक्ृति और मन मिल कर 
| भष्टधा मृल्प्रक्ृति हैं - और महामारत के वर्गीकरण में थोड़ा-सा मेद्र किया गया 
| हैं ( गीतार. प्र. ८, ४. १८४ )। सारांश, यद्यपि गीता को सांख्यवालों की स्वतन्त्र 
| प्रकृति स्वीकृत नहीं; तथापि स्मरण रहे, कि उसके अगले विस्तार का निरूपण 
| द्वोनोंने वस्ठुतः समान ही किया है। गीता के समान उपनिपद्‌ में मी वर्णन है, 
| सामान्यतः परवह्म से ही - 
| एतस्माज्ायते ध्राणों मनः सर्वेन्द्रियाणि च। 
| खे वायुज्योतिराप: एथिवी विश्वस्य घारिणी ॥ 
| “इस (पर-पुरुष ) से प्राण, मन, सब इन्द्रियाँ, भाकाद्य, वायु, भमि, जल और 
| विश्व को धारण करनेवाली प्रृथ्वी-यें (सब ) उत्पन्न होते हैं? (म॒ण्ड, २. १-३; 
| कै, १, १५; मश्न ६. ४ )। अधिक जानना हों, तो गीतारहस्य का ८ वा 
| प्रकरण देखों। चौथे छोक में कहा है, कि प्रथ्वी, आप प्रभति पंचतत्त में ही 
| हैँ - भौर भव यह कह कर, कि इन तच्चों में जो गुण हैं, वे भी में ही हूँ- 
| ऊपर के इस कथन का स्पष्टीकरण करते हैं, कि ये उव पदार्थ एक ही धागे में 
| मणियों के समान पिरोयें हुए हैं - ] 
(८) है कौन्तेय | जल में रस में हूँ। चन्द्रचुय की अमा में हूं। सब वेंढों में 
प्रणव भर्थात्‌ 3“कार में हूँ। भाकाझ में शब्द में हूँ और सत्र पुरुषों का पीरुष 


सातवां अध्याय छ३२१ 


पुण्यों गन्धः पृथिव्यां च वेजब्वास्मि विसावसी | 
जीवन सर्वमूतेपु तपश्चास्मि तपस्विष ॥ ९ ॥ 


चीज मां सर्वेभतानां चिंद्धि पाथे सनातनम्‌ । 
चुद्धिबुद्धिमतामास्मि वैजस्तेजास्विनामहम्‌ 0 १० ॥ 


बल बलूवतामस्मि कामरागविवर्जितर्म | 
घर्माविरुद्धो भूतेपु कामोषस्मि सरतर्षम॥ ११ ॥ 


थे चैव सात्ष्विका भावा राजसास्तामसाश्र ये । 
मत्त एवेति तान्विद्धि न त्वह तेषु ते मयि॥ १२॥ 


मैं हैं। (९) शथ्वी में पुण्यगन्ध अर्थात्‌ सुर्गन्धि एवं अभि का तेंज मैं हूँ। सब 
आणियों की जीवनशक्ति और तपस्वियों का तप में हूँ। (१० ) है पार्थ ) मुझकों 
सच प्राणियों का सनातन त्रीज समझ | बुद्धिमानों की शुद्धि और तेजस्वियों का 
तेज मी मैं हूँ। (११) काम (वासना ) और राग भरयात्‌ विपयासक्ति (इन दोनों 
को ) घटा कर वल्वान्‌ छोगों का बल मे हूँ; और है मरतश्रेष्ठ ! प्राणियों में - धर्म के 
विरुद्ध न जीनेवाछा - काम भी में हेँ। (१२) और यह समझ, कि जो कुछ 
सात्विक, राजंस या तामस भाव अर्थात्‌ पदार्थ है, ये सत्र मुझसे ही हुए हैं।परनत 
वे मुझमें हैं; में उनमें नहीं हूं। 
| [वे मुझमें हैं, में उनमें नहीं हूँ ? इसका आर्थ बड़ा ही गंभीर है। पहला 
| अयात््‌ प्रकट अर्थ यह है, कि सभी पदार्थ परमेश्वर से उत्पन्न हुए. है। इसलिए, 
| मणियोरमैं घांगे के समान इन पढायौका गुणयर्म मी यद्यपि परमेश्वर ही है, तयापि 
] परमेश्वर की व्यासि इसी में नहीं चुक जाती) समझना चाहिये, कि इनको व्याप्त 
| कर इनके परे भी यही परमेश्वर है; और यही आर्य भांग "इस समस्त जगत्‌ 
] को में एकांश से व्याप्त कर रहा हूँ? (गीता १०. ४२) इस “छोक में वर्णित 
| है। परन्तु इसके अतिरिक्त दूसरा भी भर्थ सदैव विवक्षित रहता है। वह यह, 
| कि त्रिगुणात्मक जयत्‌ का नानात्व यद्यपि मुझसे निर्गुण हुआ दीख पड़ता है, 
| तथापि वह नानात्व मेरे निशुण खरूप में नहीं रहता; और इस दूसरे अर्थ को 
| मन में रख कर ' भूव्रभ्त्‌ न च भूतस्थः (गी. ९. ४ भौर ५) इत्यादि परमेश्वर की 
| भलीकिक शक्तियों के वर्णन किये गये हैँ (गीता १३. १४-१६ ) | इस प्रकार 
| यदि परमेश्वर की व्याप्ति समस्त जगत्‌ से भी अधिक है, तो प्रकट है, कि परमेश्वर 
| के रच्चे ख़रूप को पहचानने के लिए इस मायिक जगत्‌ से भी परे जाना चाहिये; 
| भौर अब उसी अर्थ को स्पष्टतया ग्रतिपादन करते हैं - ] 


5 गीतारहस्य अथवा करममयोंगदास्त्र 


६६ निभिर्गुणमयैमाविरोणिः सर्वेभिदं जगत्‌ । 
मोहित नाभिजानाति मा्मेस्यः परमत्यम ॥ १३६ ॥ 


देवी होषा शुणमयी मम माया इरत्यया | 
मामेव ये भ्रपचन्ते भायामेतां तरन्ति ते ॥ १४ ॥ 


न मां दुष्कृतिनों महा; प्पथन्ते नराधमाः। 
माययापहतज्ञाना आहछुरं भावमाश्रिता: ॥ १५॥ 


(१३ ) (सत्त्त, रज और तम ) इन तीन गुणात््मक भावों से अर्थात्‌ पद्मयों 
से मोहित हो कर यह सारा सन्सार इनसे परे के (आर्थात्‌ निर्गुण ) मुझ भव्यय 
(परमेश्वर ) को नहीं जानता | 

|, [ माया के संब्रन्ध में गीतारहस्य के ९ वे प्रकरण में यह सिद्धान्त हैं, 
| कि माया अथवा अज्ञान त्रिगुणात्मक देहेन्द्रिय का घमम है; न कि आात्मा का। 
| आत्मा तो ज्ञानमय और नित्य है। इन्द्रियाँ उसको भ्रम में डालती हैं - उसी 
| भट्लैती सिद्धान्व फो ऊपर के ठोक में कहा है। (देखो गीता ७. २४ और 
| गीतार. प्र. ९, पृ. २३७-२४९ | ] 
(१४) मेरी यह ग़ुणात्मक और दिव्य माया दुस्तर है| भतः इस माया को वे पार 
कर जाते हैं, जो मेरी ही शरण में आते है| 
| [ इससे प्रकट होता है, कि सांख्यशाज््र की निगुणात्मक प्रकृति को ही गीता 
| में मगवान्‌ अपनी माया कहते हैँ | महाभारत के नारायणीयोपाख्यान में कहा है, 
| कि नारद को विश्वरूप दिखछा कर अन्त में मग़वान बोले, कि - 
साया छोपा मया सृष्टा यन्मां पश्यासे नारद। 
सर्वभूतगुणैयुंक्त नेच त्व॑ ज्ञाठमईसलि ॥ 
| 'है नारद | तुम जिसे देख रहे हो, वह मेरी उत्पन्न की हुई माया है। तुम मुझे 
| रच आणियों के ग़रुर्णों से युक्त मत समझे? (श्ाां, २३२९. ४४-)। वही सिद्धान्त 
| अब यहां भी बतलाया गया है। गीतारहस्य के ९ वें और १० वे प्रकरण में 
| बतल्ा दिया है, कि माया क्‍या चीज है ! ] 
(१५ ) माया ने जिनका शान नष्ट कर दिया है, ऐसे मृढ और दुष्कर्मी नराधम 
आउुरी बुद्धि में पड़ कर मेरी शरण में नहीं भाते | 
| [यह बतला दिया, कि माया में डूबे रहनेवाले ,छोग परमेश्वर को भूछ 
| जाते हैं; और नष्ट दवों जाते है। अब ऐसा न करनेवाले अर्थात्‌ परमेश्वर की 
| शरण में जा कर उसकी भक्ति करनेवाले लोगों का वर्णन करते हैं। ] 


सातवाँ अध्याय जश्३े 


६६ चतुर्विधा भजन्ते माँ जनाः सक्तिनोषजुन । 
,आततों जिज्ञाछ्ुरथार्थी ज्ञानी च भमरतपस ॥ १६ ॥ 


तेषां ज्ञानी नित्ययुक्त प्फ़मक्तिरविशिष्यते। 
प्रियो हि ज्ञानिनोध्त्यथमहँ स च सम भ्ियः॥ १७॥ 


डदाराः सर्च प्वैते ज्ञानी त्वात्मैय मे सतम्‌। 
आस्थितः स हि युक्तात्मा मामेवार॒त्तमां गतिम्‌ ॥ १८ ॥ 


चहूनां जन्मनासन्ते ज्ञानवान्सों भपयते। 
चाछुदेंवः सर्वेभिति स महात्मा सदुेसः ॥ १९ ॥ 


(१६) है भरतश्रेष्ठ अजुन | चार प्रकार के पुण्यात्मा लोग मेरी मक्ति किया 
करते हैं - १. आते भर्थात्‌ रोग से पीडित, २. निवास अर्थात्‌ ज्ञान प्राप्त कर 
लेने की इच्छा करनेवाले, ३. आर्थार्थी अथांत्‌ द्रव्य आदि काम्य वासनाओं को मन 
में रखनेवाले और ४. शानी अर्थात्‌ परमेश्वर का ज्ञान पा कर ज्ञतार्थ हो जाने से 
भागे कुछ प्राप्त न करना हो, तो भी निष्काम बुद्धि से मक्ति करनेवाले ) ( १७ ) इसमें 
एक भक्ति आर्थात्‌ अनन्यमाव से मेरी मक्ति करनेवाले और सदेव युक्त यानी निष्काम 
बुद्धि से बर्तनेवाले ज्ञानी की योग्यता विशेष है। शानी की मैं अत्यन्त प्रिय हूँ; और 
शानी मुझे (अत्यन्त ) प्रिय है |( १८ ) ये सभी भक्त उदार अर्थात्‌ भच्छे हैं; परन्तु 
मेरा मत है, कि इनमें ज्ञानी तो मेरा आत्मा ही है। क्योंकि युक्तचित्त हो कर ( सब 
की ) उत्तमोत्तम यतिस्वरूप मुझमें ही वह ठहरा रहता हैं। (१९) अनेक जन्मों के 
अनन्तर यह अनुमव हो जाने से- कि 'जो कुछ है, वह सत्र वाठ॒देव ही है? - 
शानवान्‌ मुझे पा लेता है | ऐसा महात्मा अत्यन्त दुलम है। 

| [ क्षर-अक्षर की दृष्टि से मगवान्‌ ने अपने स्वरूप का यह ज्ञान बतल्म दिया, 
| कि प्रकृति और पुरुष दोनो मेरें ही स्वरूप हैं; और चारों ओर में ही एकता से 
| भरा हूँ। इसके साथ ही भगवान्‌ ने ऊरर जो यह वतलाया है - कि इस स्व॒रूप 
| की मक्ति करने से परमेश्वर की पहचान हो जाती हैं - उसके तात्पर्य को भली मांति 
| स्मरण रखना चाहिये। उपासना सभी को चाहिये । फिर चाहे व्यक्त की करो, चाहें 
| भव्यक्त की। परन्तु व्यक्त की उपासना सुल्म होने के कारण यहाँ उसी का 
| वर्णन है; भौर उसी का नाम मक्ति हैं। तथापि खार्थबुद्धि का मन में रख कर किसी 
| विशेष हेठु के लिए परमेश्वर की भक्ति करना निम्नभेणी की भक्ति है। परमेश्वर 
| का झ्ान पाने के हेंतु से भक्ति करनेवाले ( जिज्ञासु ) को भी सच्चा ही समझना 
| चाहिये | क्योंकि उसकी जिजाठुत्व-अवस्था से ही व्यक्त होता है, कि भमी तक 
| उसको परिपूर्ण ज्ञान नहीं हुआ । तथापि कहा है; कि ये सत्र भक्ति करनेवाले होने 


ज्रछ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र 


(६ कामैस्तैस्वैज्वज्ञाना: प्रपद्यन्वेषन्यदेवताः । 
ते ते नियममास्थाय प्रकृत्या नियताः स्वया ॥ २०॥ 
योयो यांयां तजुं भक्त: श्रद्धयार्चितुमिच्छति | 
तस्य तस्याचढां श्रद्धां तामेव विदद्याम्यहम्‌ ॥ २१ ॥ 


| के कारण उदार अथांत्‌ अच्छे मार्ग से जानेवाले हैं ( तो, १८ ) पहले तीन छोड़ो 

| का तात्पय है, कि ज्ञानप्राप्ति से कतार्थे हो करके जिन्हें इस जगत्‌ में कुछ करने 

| भथवा पाने के लिए नहीं रह जाता ( गीता ३. १७-१९ ) ऐसे शानी पुरुष निप्काम- 

| बुद्धि से जो मक्ति करते हैं ( भाग, १. ७. १० ) वही सब में श्रेष्ठ है। प्रल्हाद- 

| नारद आदि की भक्ति इसी श्रेष्ठ अणी की है; और इसी से मागवत में भक्ति का 

| लक्षण * भक्तियोंग अर्थात्‌ परमेश्वर की निर्ंतुक और निरन्तर भक्ति ? माना हैं 

| (भाग, ३. २९, १२; और गीतार. प्र. १३, पृ. ४१२-४१३ ) १७ वें और १९ 

| वें छोक के 'एकमक्ति/ और “वासुदेवःः पद मागवतघमे के हैं। और यह कहने 

| में कोई क्षति नहीं, कि मक्तों का उक्त समी वर्णन भागवतघम का ही है | क्‍योंकि 

| महामारत (शां, ३४१, ३३-२५ ) में इस धर्म के वर्णन में चत॒र्विध भक्तों फा 

| उल्लेख करते हुए कहा है, कि - 

पतुर्विधा मम जना भक्ता एवं हि में श्रुतम्‌। 

तेपामेकान्तिनः श्रेष्ठ ये चैवानन्यदेवता: ॥ 

अदमेव गतिस्तेपां निराशीः कर्मंकारिणाम्‌ । 

ये च शिष्टाखयों भक्ताः फलकामा दि ते मताः # 

सर्वे च्यवनधमोस्ते प्रतिचुद्धस्तु श्रेटमाकू 
| भनन्यदैवत और एकान्तिक भक्त जिस प्रकार 'निराशीः अर्थात्‌ फलाआारहित 
| कर्म करता है, उस पकार अन्य तीन भक्त नहीं करते। वे कुछ-न-कुछ हेतु मन 
| में रख कर भक्ति करते हैं। इसी से वे तीनों च्यवनशीर हैं; और एकान्ती प्रति- 
| बुद्ध ( जानकर ) हैं। एवं भागे 'वासुदेव” शब्द की आध्यात्मिक व्युत्पत्ति यो की 
| है -  सर्वमृताधिवासश्र वासुंदेवस्ततो हाहम्‌?-में वास करता हूँ; इसी से 
| मुझको वासुंदेव कहते हैं (शां. ३४१. ४० ) | अब यह वर्णन करते है, कि यदि 
| सर्वत्र एक ही परमेश्वर है, तो लोग मिन्न मिन्न देवताओं की उपासना क्यों करते 
| हैं ! और ऐसे उपासकों को क्या फल मिलता है! ] 

(२० ) अपनी अपनी प्रकृति के नियमानुसार मिन्न भिन्न (स्व आदि 
फर्छो की ) कामवासनाओ से पागल हुए लोग मिन्न भिन्न ( उपासनाओं के ) नियमों 
को पाल कर दूसरे देवताओं को भजते रहते हैं। (२१) जो भक्त जिस रूप की 
भर्थात्‌ देवता की श्रद्धा से उपासना करना चाहता है, उसकी उसी श्रद्धा को में 
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स॒ तया अद्धया युक्तस्तस्थाराधनमीद्धते । 
लमते च ततः कामान्मयैव विहितवान्दि तान॥ २२ ॥ 


अन्चवचु फर्ल वेषां तद्धवत्यल्पमेघसाम । 
देवान्देवयजों चान्ति मकृक्ता यान्वि मामपिं॥ २३ ॥ 


स्थिर कर देता हूँ, (२२) फिर उस अड्ठा से युक्त होकर वह उस देवता का 
भाराघना करने लगता है| एवं उसको मेरें ही निर्माण किये हुए कामफल मिलते 
हैं। (२३) परन्तु (इन ) अल्पबुद्धि लोगों को मिलनेवाले ये फ७ नाथशवान्‌ हैं 
(मोक्ष के समान स्थिर रहनेवाले नहीं हैं )। देवताओं को मउनेंवाले उनके पास जाति 
हैं, भीर मेरे मक्त यहाँ भाते हैं 
| [ साधारण मनुष्यों की समझ होती है, कि यद्यपि परमेश्वर मोक्षदता है, 
| तयापि संसार के लिए भावस्यक अनेक इच्छित वस्तुओों को देंने की शक्ति 
| देवताओं में ही है; और उनकी ग्रात्ति के लिए इन्हीं देवताओं की उपासना 
| करनी चाहिये। इस अ्रकार जब यह समझ हृढ हो गई, कि देवताओों की उपा- 
| उना करनी चाहिये; तत्र अपनी स्वामाविक श्रद्धा के अनुसार (देखों गीता १७. 
| १-६ ) कोई पीपल पूजते हैं, कोई किसी चबूतंरे की पूत्रा करते हैं और कोई 
| झिसी बड़ी मारी खिला को सिंदूर से रँग कर पूजते हैं। इस बात का वर्णन उक्त 
| >तेकों में सुन्दर रीति से किया गया है। इसमें व्यान देने योग्य पहली बात यह 
| है, कि मिन्न मिन्न देवताओं की भाराघना से जो फल मिल्ता है, उसे भाराधक 
| ठमझते हैं, कि उसके देनेवाले वे ही ठेवता हैं ! परन्तु पर्याय से वह परमेश्वर की 
| पूजा हो जाती है (गीता ९, २३ ); और तात्तिक दृष्टि से वह फछ मी परमेश्वर 
| ही दिया करता है (छो. २२ ) यही नहीं, इस देवता का आराघना करने की 
| बुद्धि मी मनुष्य के पूर्वकर्मानुसार परमेश्वर ही ठेता है ( शोक, २१ )। क्योंकि 
| इस जगत्‌ में परमेश्वर के अविरिक्त और कुछ नहीं है। बेदान्तसृत्र (३, २, 
| ३८-४१ ) और उपनिषद्‌ ( कीपी. ३. ८ ) में मी यही सिद्धान्त हैं। इन मित्र 
| मिन्न देवताओं की मक्ति करते करते बुद्धि स्थिर मौर झुद हो जाती हैं; तथा 
| अन्त में एक एवं नित्य परमेश्वर का ज्ञान होता है-यहीं इन मिन्न भिन्न 
| ड्पासनाओं का उपयोग है। परन्तु इससे पहले जो मिल्तें हैँ, वे समी अनित्य 
| होते हैं। अतः मगवान्‌ का उपदेश है, कि इन फ्लो की आशा में न उठ्झकर 
| नानी? मक्त होने की उमंग प्रत्येक मनुष्य को रखनी चाहिये। माना कि 
| मगवान्‌ सब बातों के करनेवाले और फलों के दाता है। पर वे जिसके जैसे कर्म 
| होंगे, तब्नुसार ही तो फल दंगे (गीता ४. ११ )। अतः तात्त्िक दृष्टि से 
| यह मी कहा जाता है, कि वे खर्य कुछ भी नहीं करते (गीता ५. १४ ) | 
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88 अब्यक्त व्यक्तिमापन्न मन्यन्ते मामबुद्धयः। 
परे सावमजानन्तो मसाव्ययमचुत्तमम्‌ ॥ २४ ॥ 
नाह प्रकाशाः सर्वेस्थ योगमायासमाबृतः | 
मूढोंध्यं नासिजानाति छोकों मामजमब्ययम्‌ ॥ २० ॥ 


| गीवारहस्य के १० वें (४. २६९ ) और १३ वें ग्रकरण (४, ४२९-४३० ) में 

| इस विपय का अधिक विवेचन है; उसे देखों। कुछ लोग यह भूछ जाते है; कि 

| देवताराघन का फल भी ईश्वर ही देता है; और. वे प्रक्वतित्वमाव के अनुसार 

| देवताओं की धुन में लग जाते हैं | अच्र ऊपर के उसी वर्णन का स्पष्टीकरण करते हैं -] 

(२४ ) अभवुद्धि अर्थात्‌ मूह छोग मेरे रेष्ठ, उत्तमोत्तम और अव्यक्त रूप को 

जान कर मुझ अव्यक्त को व्यक्त हुआ मानते हैं | ( २५ ) में अपनी योगरूप माया 

से आच्छादित रहने के कारण सब्र को ( अपने स्वरूप से ) प्रकट नहीं देखता । मृद 
लोक नहीं जानते, कि में अन और अव्यय हूँ। 

| [ अव्यक्त स्वरूप को छोड़ कर व्यक्त स्वरूप धारण कर लेने की युक्ति को 

| योग कहते हैं (देखों गीवा ४. ६; ७. १५; ९. ७ ) । वेदान्ती ढोग इसी की माया 

| कहते हैं। इस योगमाया से ढेंका हुआ परमेश्वर व्यक्तत्वरूपधारी होता है। 

| सारांश - इस लोक का मावाथ्थ यह है, कि व्यक्तयष्टि मायिक अयवा-अनित्य 

| है; और अन्यक्त परमेश्वर सच्चा या नित्य है। परन्तु कुछ लोग इस स्थान पर 

| और अन्य स्थानों पर भी 'माया? का “अलौकिक! अथवा “विल्क्षण! आर्थ मान 

| कर प्रतिपावन करदे हैं, कि यह माया मिथ्या नहीं - परमेश्वर के समान ही नित्य 

| है। गीतारहस्य के नोचे प्रकरण में माया के स्वरूप का विस्तारखहित घिचार किया 

| हैं। इस कारण यहाँ इतना ही कहद्द देते हैँ, कि यह बात अहैत वेदन्त को भी 

| मान्य है, कि माया परमेश्वर की ही कोई विल्यषण और भनारि छीछा है | क्योंकि, 

| माया यद्यपि इन्द्रियों का उत्पन्न किया हुआ दृथ्य है, तथापि इन्द्रियाँ मी परमेश्वर 

| की ही सत्ता से यह काम करती हैं | भतएव अन्त में इस माया को परमेश्वर की 

| लीला ही कहना पड़ता है। वाद है केवछ इसके तत्त्वतः सत्य या मिथ्या होने में । 

| को उक्त ो्कों से श्रकट होता है, फि इस विपय में अद्वैत वेदान्त के समान 

| ही गीता का भी यही सिद्धान्त है, कि बित नामल्‍ू्पात्मक माया से अन्यक्त 

| परमेश्वर व्यक्त माना जाता हैं, वह माया - फिर चाहे उसे अलौकिक शक्ति कहो 

[या और कुछ- अज्ञान से उपजी हुईं दिखाऊ वस्तु? या 'मोह! हैं; सत्य 

| परमेश्वरतत्त्व इससे प्रथक्‌ है। यदि ऐसा न हो, तो 'भवुद्धि! और 'मृढ? दर्दों के 

| प्रयोग करने का कोई कारण नहीं दीख पड़ता | सारांश, माया सत्य नहीं- उत्य 

| है एक परमेश्वर ही | किन्तु गीता का कथन है, कि इस माया में भूल रहने से छोंग 

| अनेक देवताओं के फन्‍्दे में पड़े रहते हैं। बृहदारण्यक उपनिपद्‌ ( १, ४५१० ) 
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बेदाहं समतीतानि चर्तमानानि चाऊुन। 
भविष्याणि चर झतानि माँ तु घेद ने कश्चन ॥ २६ ॥ 
इच्छाह्नेपसमुत्थेन दृन्द्रमोहेन भारत। 
सर्वेमूतानि सम्मोहँ सर्ग श्यान्ति परन्तप ॥ २७ ॥ 
थेषां त्लन्तगर्त पाप॑ जनानां पुण्यकर्मणाम्‌ 
ते दन्द्रमोहनिमुक्ता भजन्ते मां दृढ्त्रताः॥ २८ | 

६६ जरामरणमोक्षाय मामाभित्य यतन्ति ये। 
ते ब्रह्म तहिदुः कृत्खमध्यात्म॑ कर्म चाखिकम्‌॥ २५९ ॥ 
साधिभूताधिढेव मां साथियज्ञ च ये विहुः 
प्रयाणकालेषपि च मां ते विहयुक्तचेतसः ॥ ३० ॥ 


इति शीमदछगवद्दीतासु उपनिपत्सु ब््मविद्यायां योगशाल्ने श्रीकृष्णाजुनसंबादे 
शानविशानयोगों नाम ससमोज्ध्यायः || ७ || 





| में इसी अकार का वर्णन है। वहाँ कहा है, कि जो छोक आत्मा और ब्रह्म को 

| एक ही ने जान कर भेदमाव से भिन्न भिन्न देवताओं के फरे में पड़े रहते है, 

| वे देवताओं के पश्च ? हैं - भर्यात्‌ गाय भादि पश्ओं से जैसे मनुष्य को फायदा 

| होता है, वैसे ही इन अज्ञानी भक्तों से ठिर्फ देवताओं का ही फायदा है। उनके 

| भक्तों को मोक्ष नहीं मिलता । माया में उलझ कर भेदभाव से अनेक देवताओं की 

| उपासना फरनेवालों का वर्णन हो चुका । अब बतलाते हूँ, कि इस माया से धीरे 

| धीरे छुटकारा क्‍्योंकर होता है १ ] 
(२६ ) है अर्जुन ! मृत, वर्तमान और भविष्यत्‌ ( नो हो छुके है उन्हें, मौजूद और 
भागे होनेवाले ) सभी प्राणियों को में जानता हूँ। प्रन्द मुझे कोई भी नहीं जानता । 
(२७ ) क्योंकि हे भारत ! (इन्द्रियों के) इच्छा और द्वेप से उपजनेवाले ( सुखदुःख 
आदि) इन्दों के मोह से इस सृष्टि में समस्त प्राणी, हे परन्तप | भ्रम में फँस जाते 
हैं। (२८ ) परन्तु जिन पुण्यात्माओं के पाप का अन्त हो गया है, वे (सुखदुःख 
आदि ) इन्द्रों के मोह से छूट कर इृदमत हो करके मेरी भक्ति करते है। 

॥ [ इस प्रकार माया से छुटकारा हो चुकने पर भांग उनकी जो स्थिति होती 

| है, उसका वर्णन करते हैँ - ] 

(२९) (इस प्रकार ) जो मेरा आश्रय कर जरामरण अर्थात्‌ पुनजन्म के 

घक्कर से घूटने के लिए. भ्रयत्व फरते दें, वे (सब ) ब्रह्म, (सच ) अध्यात्म और 


सा को जान लेत हैं। (३० ) भौर अधिमूत, अधिदेव एवं अधियशतहित 
 र, ४७ 
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( अर्थात्‌ इस प्रकार, कि मैं ही सब हूँ) जो सुझे जानते हैं, वे युक्तचिच ( होने के 
कारण ) मरणकांल में मी मुझे जानते हं। , ; 
| [ अगले अध्याय में अध्यात्म, अधिभृत, अधिदेव और अधियज्ञ का 
| निरूपण किया है| धर्मशासत्र का और उपनिषदों का विद्धान्त है, कि मरणकंछ 
| में मनुष्य के मन में जो वासना प्रवकछत रहती है, उसके अनुसार डसे आगे जन्म 
| मिलता है। इस दिद्धान्त को लक्ष्य करके अन्तिम छोक में * मरणकाल में भी ! 
| शब्द हैं; तथापि उक्त छोक के भी? पद से स्प्ट होता है, कि मरने से प्रथम 
| परमेश्वर का पूर्ण ज्ञान हुए बिना केवल अन्तकाल में ही यह शान- नहीं हो 
| सकता (देखो.गीता २. ७२ ) | विशेष विवरण अगले अध्याय में. है। कह सकते 
| हैं, कि इन दो छोकों में अधिभृतं आदि शब्दों से आगे के अध्याय की ग्रस्तावना 
| ही की गई है। ] ' 
इस प्रकार -श्रीभगवान्‌ के गाय हुए-- अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषद्‌ में बह्म- 
विद्यान्तगंत योग - अर्थात्‌ कर्मगोग - शासत्रविषयक श्रीकृष्ण और अज्ुन के संवाद 
में शानविशानयोग नामक सातवां अध्याय समाप्त हुआ।| 
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[इस अध्याय में कर्मयोग के अन्तर्गत शञानविज्ञान का ही निरूपण हो रहा 
है। और पिछले अध्याय में ब्रह्म, अध्यात्म, कर्म, अधिभृत, अधिदेव भौर अधियज्ञ, 
ए, जो परमेश्वर के स्वरूप के विविध भेद कहे हैं, पहले उनका अर्थ बतछाकर विवेचन 
किया है, कि उनमें क्या तथ्य है ! परन्तु यह विवेचन इन शब्दों की केवल व्याख्या 
करके अर्थात्‌ अत्यन्त संक्षिप्त रीति से किया है। अतः यहाँ पर उक्त विपय का कुछ 
- अधिक खुलासा कर देना आवज्यक है। वाह्मस॒ष्टि के अवलोकन से उसके कर्ता की 
कपना अनेक लोग अनेक रीतियों से किया करते हैं। ( १) कोई कहते हैं, कि स॒ष्टि 
के सब पदार्थ पंचमहाभूतों के ही विकार हूँ; और पंचमदाभू्तों को छोड़ मूल में 
दूसरा कोई भी तत्व नहीं है। (२) दूसरे कुछ व्वेग ( जैसा कि गीता के चौथे अध्याय 
में वर्णन है) यह प्रतिपादन करते हैं, कि समस्त जगत्‌ यज्ञ से हुआ है; और 
परमेश्वर यशनारायथणरूपी है! यज्ञ से ही उसकी पूजा होती हैं। (३) और कुछ लोगों 
का कहना है, कि खर्य जड़ पदार्थ सृष्टि के व्यापार नहीं करते; किन्त उनमें से कोई- 
म-कोई सचेतन पुरुष या देववा रहते हैं; जो कि इन व्यवहारों को-किया करते हैँ। 
और इसी लिए-इमें उन देवताओं की आराधना करनी चाहिये। उदाहरणाथ, जड़ 
पॉचमौतिक दरर्य के गोले में सूर्य नाम का जो पुरुष है, वहीं प्रकाश देने बगेरह का 
काम किया करता है; अंतणव़ वही उपास्य है।.(४) चौथे पक्ष का कथन है, कि 
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अत्येक पदार्थ मैं उस पढार्थ से मिन्न किसी देंबवा का निवास मानना ठीक नहीं हैं। 
जैसे मनुष्य के शरीर में आत्मा है, वैसे ही प्रत्येक वस्तु में उसी वस्तु का कुछ-न-कुछ 
नयूक्ष्मरूप अर्थात्‌ भात्मा के समान चृध््म द्क्ति वास करती है। बही उसका मूल 
ओर सच्चा स्वरूप है। उदाहरणार्थ, पंच स्थूल महाभूतों में पंच सूक्ष्म तन्मात्राएँ और 
“हायपैर आादि स्थूछ इन्द्रियों में सक्षम इन्द्रियों मूलभूत रहती है। इसी चौथे तत्त्व 
पर सांख्यों का यह्ठ मत मी अभवलंबित है, कि प्रत्येक मनुष्य का भात्मा भी प्रथक 
"पृथक है; और पुरुष असंख्य हैं। परन्तु जान पड़ता है, कि यहाँ इस सांख्य मत 
का “अधिदेह? वर्ग में समावेश किया गया हैं। उक्त खार पक्षों की ही क्रम से 
अधियूत, अधियज्ञ, अधिरैवत और अध्यात्म कहते हैं। किसी भी शब्द के पीछे 
क्षधि! उपसगे रहने से यह अर्थ होता है-“तमधिकृत्य', 'तद्विषयक”, 'ठस 
संबन्ध का? था “उसमें रहनेवाला ?| इस अर्थ के भनुसार भधिरेवत अनेक 
देवताओं में रहनेवाला तत्त्व है। साधारणतया अभष्यात्म उस शाज््र को कहते हैं, 
जो यह अतिपादन करता है, कि सर्वत्र एक ही आत्मा है। किन्ठु यह भर्थ तिद्धान्त 
पक्ष का है। अर्थात्‌ पूर्वपक्ष के इस कथन की जोंच करके “ अनेक वस्तुर्भों या मनुष्यों 
में भी अनेक आत्मा हैं ? -वेढन्तशासत्र ने आत्मा की एकता के सिद्धान्त को ही 
निश्चित कर दिया है। अतः पूर्वपक्ष का जब विचार करना होता हैं, तव माना जाता 
है, कि प्रत्येक पदार्थ का सक्ष्म स्वरूप या भात्मा प्थक्‌ प्रथक्‌ हैं; और यहाँ पर 
अध्यात्म शब्द से यही अर्थ अभिमेत है। महाभारत में मनुष्य की इन्द्रियों का 
उदाहरण देकर स्पष्ट कर दिया है, कि अध्यात्म, भभिदिवत और अधिभूत-ृष्टि से 
एक ही विवेचन के इस प्रकार भिन्न भिन्न भेद क्योंकर होते हैं ! ( देखो म. भा. शा. 
चे१३; और भश्व. ४१ ) । महामारतकार कद्दते हैं, कि मनुष्य की इन्द्रियों की विवेचन 
तीन तरह से किया जा सकता है | जैसे - अधिभूत, अध्यात्म और अधिदेवत। इन 
इन्द्रियों के द्वारा जो विपय अहण किये जाते हैं - उदाहरणार्थ, हाथों मे जो लिया 
जाता है, कानों से जो सना जाता है, आँखों से जो देखा जाता है और मन से जिसका 
चिन्तन किया जाता हैं - वे सब अधिभूत है और हाथपैर आाटि के (सांख्यशात्नोक्त ) 
सूक्ष्म स्वभाव अर्थात्‌ सूक्ष्म इल्तियों और इन इन्द्रियों के अध्यात्म है। परन्तु इन 
दोनों इष्टियों को छोड़कर अधिदैवतद्ृष्टि से विचार करने पर - क्षर्यात्‌ यह मान करके, 
कि हाथों के देवता इन्द्र, पैरों के विष्णु, गुठ के मित्र, उपस्थ के प्रजापति, वाणी के अप्रि, 
ऑंखिंका सूर्य, कानों के आकाश अथवा दिशा, जीम के जछ, नाक के वायु, मन के 
चन्द्रमा, भहंकार के बुद्धि, और बुद्धि के टेवता पुरुष हैं - कहा जाता है, कि ये ही 
देवता लोग अपनी-अपनी इन्द्रियों के व्यापार किया कैरते हैं। उपनिपढ़ों में भी 
उपासना के छिए ब्रक्मस्वरूप के जो प्रतीक वर्णित हैं, उनमें मन को अध्यात्म और 
चूय और आकाश को अधिरेषत प्रतीक कहा है (छा. ३. १८. १ )। अध्यात्म 
और अधिदेवत का यह मेद केवल उपासना के लिए ही नहीं किया गया है; बल्कि 
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अष्टमोपप्यायः । 


अजुन उवाच | 
कि तद्वह्म किमध्यात्म॑ कि कर्म पुरुषोत्तम 
अधिभूत॑ च कि प्रोक्तमधिदेवें किझुच्यते॥ १ ॥ 
अधियज्ञ: कर्थं को5त्र देहें5स्मिन्मघंसदन । 
प्रयाणकाले च कर्थ शेयो5सि नियतात्मभिः ॥ २ | 


अब इस प्रश्न का निर्णय करना पडा, कि धाणी, चन्लु और भ्रोत्र प्रभृति इन्द्रियों' 
एवं प्राणों में भेष्ठ फीन है ! तब उपनिपदों में मी (व. १. ५. २१. २३; छां. १. २ 
३; कौपी, ४. १२. १३ ) एक बार वाणी, घक्षु ओर शोत्र इन सूध्म इन्द्रियों को: 
लेकर अध्यात्मदष्टि से विचार फिया गया है; तथा दूसरी वार उन्हीं इन्द्रियों के 
देवता अग्नि, सूर्य और आकाश को लेकर अधिदेवतदृष्टि से विचार किया गया है। 
सारांश यह है, कि भधिदेवत, अधिभूत भीर अध्यात्म भादि भेद प्राचीन काल से 
चले आ रहे हैं; और यह प्रश्न भी इसी जमाने का है, कि परमेश्वर के स्वरूप की 
इन भिन्न मिन्न कल्पनाओं में से सच्ची कौन है?! तथा उसका तथ्य क्‍या है! 
-वृहदारण्यक उपनिषद्‌ ( ३. ७) में याशवरक्य ने ठद्दाल्क भारुणि से कहा है, 
सत्र प्राणियों में, सब देवताओं में समग्र भध्यात्म में, सब लोगों में, सब यश्ञों में 
भौर सब देहों में व्याप्त होकर उनके न समझने पर भी उनको वचानेवाला एक ही 
परमात्मा है। उपनिपर्दों का यही सिद्धान्त वेदान्तसूत्र के अन्तयाप्री अधिकरण मेँ 
है (वे, सः १. २. १८-२० )। वहाँ भी सिद्ध किया है, कि सब के अन्तःकरण में 
रहनेवाल यह तत्व सांख्यों की प्रकृति या जीवात्मा नहीं है; किन्तु परमात्मा है। 
इसी सिद्धान्त के अनुरोध से मगवान्‌ अच अज्ुन से कहते हैं, कि मनुष्य की 
देह में, सब प्राणियों में (अधिमृत ), सच यशों में ( अधियश्ञ ), सब्र देवताओं में 
( अचधिदेवत्त ), सच कर्मों में भौर सच वस्तुओं के सूध््म स्वरूप ( भर्थात्‌ अध्यात्म ) 
में एक ही परमेश्वर समाया हुआ है- यज्ञ इत्यादि नानात्व अथवा विविध शान 
सच्चा नहीं है। सातवें अध्याय के अन्त में मंगवान्‌ ने अधिमृत आादि बिन शब्दों 
फा उच्चारण किया हैं, उनका अर्थ जानने की अज्जुन को इच्छा हुईं। अठः वह पहले 
पूछता है - | 
अजुन ने कहा - (१ ) हे पुरुषोत्तम ! वह ब्रह्म क्या है! अध्यात्म क्‍या है! 
फर्म के मानी क्‍या हैं ? अधिमृत किसे कहना चाहिये! और अधिदेवत किसको कहते 
हैं? (२) अधियज्ञ कैसा होता है ? हे मधुसूदन १ इस देह में ( अधिदेह ) कौन है ! 
और अन्तकाल में इन्द्रियनिग्नह करनेवाले ल्लेग तुमकी कैसे पहचानते हैं ! 
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आीमगवानुवाच | 
अक्षरं चहम परम स्वमावोष्ध्यात्ममुच्यते | 
भूतभावोजहूवकरो बिसगेः कर्मसंज्ञितः ॥ ३ ॥ 


अधियभूतें क्षरों सावः पुरुषश्वाधिदेवतम्‌ । 
अधियज्ञो5हमेवान्न देह्े देहस॒तां वर ॥ ४ ॥ 


| [बह्म, अध्यात्म, कम अधिंभूत और भधियज्ञ शब्द पिछले अध्याय मेँ 
| आा चुके हैं। इनके सिवा अब अर्जुन ने यह नया प्रश्न किया है, कि अधिदेह 
| कौन है १ इस पर ध्यान देने से आगे के उत्तर का भये समझने में कोई अडचन 
| न दोगी। | 
ओऔीमगवान ने कहां-(३ ) (सब से ) परम अक्षर भर्थात्‌ कमी मी नष्ट न 
नहोनेवाला तत्त्व जह्म है, ( और ) प्रत्येक वस्तु का मूलमार्व ( स्वमाव ) शध्यात्म कहा 
जाता है। ( अश्वखक्ष से ) भूतमान्नादि ( चर-अचर ) पदार्थों की उत्पत्ति करनेवाला 
विसर्ग अर्थात्‌ सष्टिन्यापार कर्स है। (४) (उपले हुए सब प्राणियों फी) क्षेर 
अयांत्‌ नामरूपात्मक नाशवान स्थिति अधिभूत है; और (इस पदार्थ में ) जो पुरुष 
ज्मर्यात्‌ सचेतन अधिष्ठाता है, वही भधिदेवत है | ( जिसे ) भवियज्ञ ( सब यश्ञों का 
अधिपति कहते हैं, वह ) में ही हूँ! है देहघारियों में श्रेष्ठ ! मैं इस देह में 
र्प्‌ अधिदेद्द ) हूँ। 
| [ तीसरे छोक का परम? शब्द ब्क्ष का विशेषण नहीं है; किन्तु अक्षर का 
| विशेषण है। सांख्यशाज्न में अव्यक्त श्रकृति को भी “अक्षर! कहा है (गीता 
| १५. १६ ) 4 परन्तु वेगन्तियों का ब्रह्म इस अन्यक्त और अक्षर प्रकृति के भी 
| परे का है (इसी अध्याय का २० वा और ३१ वो छोक देखो ); और इसी 
| कारण अकेले “अक्षर' शब्द के प्रयोग से सांख्यों की प्रकृति अयवा ब्रह्म दोनों 
| अर्थ हो सकते हैं। इसी सन्देह को मिटाने के लिए; “अक्षर! शब्द के आगे 'परम! 
| विशेषण रख कर ब्रह्म की व्याख्या की है (देखो गीतार, प्र, ९, छू. २०२- 
| २०३ )॥ हमने "स्वभाव? शब्द का आर्थ महामारत में दिये हुए उदाहरणों के 
| अनुतार किसी मी पदाये का “ सूक्ष्म स्वरूप ? किया है। नासदीय यूक्त में हश्य 
| जगत्‌ को परज्क्म की विसृष्टि ( विसगे ) कहा है (गीतार, प्र. ९, ए. २५६ ); 
| और विसगे शब्द का वही अर्थ यही लेना चाहिये। विसगे का आर्थ “यज्ञ का 
| दृविद्त्सग ? करने की कोई जरूरत नहीं है। गीतारहस्य में दसवें प्रकरण (पर, 
| २६४ ) में विस्तृत विवेचन किया गया है, कि इस दृश्यसृष्टि को ही कर्म क्यों 
| कहते हैं ! पद्येसात्र के नामरूपात्मक विनाशी स्वरूप को क्षए' कहते हैं; भौर 
| इससे परे जो अक्षर तत्व है, उठी को जह्म समझना चाहिये। पुरुष” शब्द से 


छ्छर ; गीचारहस्य अथवा करममयोंगश्ञास््र 


| सूर्य का पुरुष, जल का देवता या चरुणधुरुष इत्यादि स्चेतन यक्ष्म देहधारी 
| देवता विवक्षित हैं; और हिरण्यगर्भ का भी उसमें समावेश होता हैं| 
| यहाँ मगवान्‌ ने अधियश्ञ' शब्द की व्याख्या नहीं की | क्‍योंकि, यज्ञ के विषय 
| में तीसरे और चौथे अध्यायों में विस्तारसहित वर्णन हो चुका है। और फिर 
| भागे भी कहा है, .कि “सब यरज्ञों का प्रमु और मोक्ता मैं ही हूँ? (देखो गीता 
| ९. २४; ५. २९; और म. मा. शां. ३४० )] इस अकार अध्यात्म आदि के 
| छक्षण बतछा कर अन्त में संक्षेप से कह दिया है, कि इस देह में “अधिंयज्ञ' मैं 
| ही हूँ - अर्थात्‌ मनुष्यदेह में अधिंदेव और अधियज्ञ भी मैं हूँ। प्रत्येक देह में 
| पथक्‌ प्रथक्‌ आत्मा ( पुरुष ) मान कर सांख्यवादी कहते हैं, कि वे असख्य हैं। 
| परन्तु वेटान्तशास्त्र को यह मत मान्य नहीं है। उसने निश्चय किया है, कि यद्यपि 
| देह अनेक हैं, तथापि भात्मा सब में एक ही है (गीतार. प्र. ७, ए. १६६) 
| 'अधिदेह में ही हूँ? इस वाक्य में यही ठिद्धान्त दर्शाया है; तो 
| मी इस वाक्य के “में ही हूँ? शब्द केवल अधियज्ञ. अथवा अधिदेश को ही 
| उद्देश्य करके अयुक्त नहीं हैं; उनका संवन्ध अध्यात्म आदि पूर्वपर्दो से भी हैं। 
| भतः समग्र अर्थ ऐसा होता है, कि अनेक प्रकार के यज्ञ, अनेक पदार्थों के अनेक 
| देवता, विनाशवान्‌ पंचमहाभूत, पदार्थमात्र के उृक्ष्म माग अथवा पिमिन्न आत्मा, 
| ब्रह्म, कर्म अथवा मित्र मिन्न मनुष्यों की देह - इन सब में “ में ही हूँ]? अर्थात्‌ 
| सब में एक ही परमेश्वर तत्त्व है। कुछ लोगों का कथन है, कि यहाँ 'भषिदेह! 
| स्वरूप का स्वतन्त्र वर्णन नहीं है; अधियज्ञ की व्याख्या करने में भधिदेह का 
| पर्याय से उल्लेख हो गया हैं। किन्तु हमें यह आर्थ ठीक नहीं जान पड़ता।' 
| क्‍योंकि न केवल गीता में ही, प्रत्युत उपनिपदों और वेद्ान्तयत्नों में भी (क- 
| ३. ७; वे, यू, १. २. २० ) जहाँ यह विपय भाया है, वहाँ अधिभूत आरि स्वरूपों' 
| के साथ ही शारीर आत्मा का भी विचार किया है; और सिद्धान्त किया है, कि 
| रुवे एक ही परमात्मा है। ऐसे ही गीता में जन कि अधिदेह के विषय में पहलें 
| ही प्रश्न हो चुका है, तब यहें। उसी के प्थक्‌ उल्लेख को विवक्षित मानना युक्ति- 
| उंगत है। यदि यह सच है, कि सब कुछ परबह्म ही हैं; तो पहले पहल ऐसा 
| बोध होना संमव है, कि उसके अधिभूत भादि स्वरूपों, का वर्णन करते समय 
| उसमें परबरह्म को भी शामिल कर छेने की कोई जरूरत न थी। परन्ठु नानातव- 
| इश्क यह वर्णन उन छोगों को लक्ष्य करके किया गया है, कि जो ब्रह्म, आत्मा, 
| देववा और यज्ननारायण आदि अनेक मेद करके नाना प्रकार की उपासनाओं में 
| उल्झे रहते हैं। अतएव पहले वे लक्षण बतछाये गये हैं, कि जो उन लोगों की 
| समझ के अनुसार होते हैं। और फिर सिद्धान्त किया गया है, कि यह सत्र मैं 
) ही हूँ !। उक्त बात पर ध्यान देने से कोई भी शंका नहीं रह जाती। अल 
| इस भेद का तत्व बतलछा दिया गया, कि उपासना: के लिए अधिभ्रूत, अधिदेवत 


# 
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आठवोँं। अध्याय ७७३ 


१६ अन्तकाले च मासेव स्मरन्म॒क्‍त्वा कलेवरम्‌। 
यः प्रयाति स मद्भावं याति नास्त्यत्र संशयः॥ ५॥ 
य॑ं य॑ वापि स्मरन्सावं त्यजत्यन्ते कलेवरम्‌ । 
त॑ तमेंबेति कौन्तेय सदा तज्लावसाधितः॥ ६॥ 
तस्मात्सवेंषु फालेषु मामनुस्मर युघध्य च | 
मय्यर्पिवमनोवुद्धिसांसेवैष्यस्यसंरायम्‌ ॥ ७ ॥ 


| भध्यात्म, अधियश और अधिदेद प्रमति अनेक भेद करनेपर भी यह नानात्व उच्चा 
| नहीं हैं| वास्तव में एक ही परमेश्वर सब में व्या्त हैं। अब भजन के इस प्रश्न 
[ का उत्तर देंते हैं, कि अन्तकाल में सर्वव्यापी भगवान्‌ कैसे पहचाना जाता है! ] 
(५) और अन्तकाल में जो मेरा स्मरण करता हुआ देंह त्यागता है, वह 
मेरे स्वरूप में निःसन्देह मिंल जाता है। (६) अथवा है कौन्तेय ! सदा जन्मभर 
उसी में रंगे रहने से मनुष्य जिस भाव का स्मरण करता हुआ अन्त में शरीर 
त्यागता है, वह उसी माव में जा मिलता है | 
| [ पॉचवें छछोक में मरणसमय में परमेश्वर के स्मरण करने की आवश्यकता 
| भौर फल वतलाया है| इसमें कोई यह समझ ले, कि केवुछ मरणकाल में यह 
] स्मरण करने से ही काम चल जाता है। इसी हेतु से छठे छोक में यह बतलाया 
| है, कि जो वात जन्मभर मन में रहती है, वह मरणकाछ में मी नहीं छूटती। 
| भतएव न केवल मरणकाल में, प्रत्युत जन्ममर परमेश्वर का स्मरण और उपासना 
| करने की आवश्यकता है (गीतार, प्र. १०, ए. २९० )। इस सिद्धान्त को मान 
| लेने से आप ही सिद्ध हो जाता है कि अन्तकाल में परमेश्वर को भजनेवाले 
| परमेश्वर को पाते हैं; और देवताओों का स्मरण करनेवाले देवताओं को पाते हैं 
| (गीता ७. २३; ८. १३ और ९. २५ )। क्योंकि, छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ के कथना- 
| नुसार “यथा ऋतुररसिमलोके पुरुषों भवति तयेतः प्रेत्य भव॒ति? (छां. ३. १४, 
| १)- इसी छोक में मनुष्य का जैसा ऋतु अर्थात्‌ संकल्प होता है, मरने पर 
| उसे बैसी ही गति मिलती है | छान्दोग्य के समान और उपनिषदों में मी ऐसे ही 
[ वाक्य हैं (प्र. ३. १०; मैच्यु- ४. ६ )। परन्तु सीता अच यह कहती है कि 
| जन्ममर एक ही भावना से मन को रंगे बिना अन्तकाल की यातना के समय " 
| बही मावना स्थिर नहीं रह सकती। अतएवं आमरण ( जिन्दगी भर ) परमेश्वर 
] का ध्यान करना भावश्यक है (वे. सू. ४. १. १२ )- इस सिद्धान्त के अनुसार 
| भज्जैन से भगवान्‌ कद्दते हैं, कि - ] 
(७ ) इसलिए स्वंकाल - सदैव ही - स्मरण करता रह; और युद्ध कर | मुझमें मन 
और बुद्धि अर्पण करने से (युद्ध करनेपर भी) मुझमें ही निःसन्देह भा मिलेगा। 


छछ४ गीतारहस्य अथवा कर्मेयोंगशास््र 


अभ्यालयोगयुक्तेन चेतला नान्‍्यगामिना | 
परम॑ पुरुष दिव्यं याति पाथानुचिन्तयन्‌॥ ८॥॥ 

88 कर्वि पुराणमठछ॒द्या सितार्मणोरणीयांसमलुस्मरेंदः | 
सर्वस्य धातारमचिन्त्यरूपमादित्यवर्ण तमसः परस्तात्‌ ॥ ९ ॥ 
प्रयाणकाले मनसाचलेंन भकक्‍त्या युक्तो योगवलेन चेव। 
अ्ुवोर्मध्ये माणमावेश्य सम्यक्‌ स त॑ पर॑ पुरुपमुंपति दिव्यम्‌ ॥ १० ॥ 
यदक्षरं वेदविददी वदन्ति विश्यन्ति यद्यतयों बीतरागाः। 
यदिच्छन्तो त्रह्मचर्य चरन्ति तत्ते पईं संग्रहण प्रवक्ये॥ ११ ॥ 
सर्वेद्वाराणि संयम्य मनों हृदि निरुष्य च। 
म॒ध्न्योधायात्मनः प्राणमास्थितों योंगधारणाम्‌॥ १५॥ 


(८) हे पार्थ ! चित्त को दूसरी ओर न जाने देकर अम्यात की सहायता से उसको स्थिर 

करके दिव्य परम पुरुष का ध्यान करते रहने से मनुष्य उसी धुरुष में जा मिलता है। 
| [नो छोग भगवद्गीता में इस विपय का प्रतिपादन बतलते हैँ, कि संसार 
| को छोड़ दो और केवल मक्ति का ही अवलंब करो; उन्हें सातवें बछोक के सिद्धान्त 
| की और भवश्य ध्यान देना चाहिये। मोक्ष तो परमेश्वर की ज्ञानयुक्त भक्ति से 
| मिलता है। और यह निर्विवाद है, कि मरणसमय में भी उसी भक्ति से स्थिर 
| रहने के लिए. जन्‍्ममर वहीं अभ्यास करना चाहिये। गीता का यह अमिप्राय 
| नहीं, कि इसके लिए, कर्मो को छोड़ देना चाहिये | इसके विरुद्ध गीताश्ात्न का 
| ठिद्धान्त है, कि भगवद्धक्त को स्वधम के अनुसार जो कर्म प्रात होते जाएँ, उन 
| सब को निष्काम बुद्धि से करते रहना चाहिये। और उसी सिद्धान्त को इन शब्दों 
| रे व्यक्त किया दै, कि ' मेरा संदेव चिन्तन कर और युद्ध कर।? अब्र वतछाते 
| है, कि परमेश्वरापंणबुद्धि से जन्ममर निप्काम कर्म करनेवाले कर्मेयोंगी अन्तकाल 
| में मी दिव्य परम पुरुष का चिन्तन किस श्रकार से करते हैं। ] 

(९-१० ) जो ( मनुष्य ) अन्तकाल में ( इन्द्रियनिग्रहरूप ) योग के सामर्थ्यं 
से भक्तियुक्त हो कर मन के स्थिर करके दोनों भौहों के वी में प्राण की मछी माति 
रख कर कवि अर्थात्‌ स्वज्ञ, पुरातन, शास्ता अभणु से भी छोटे, सब के घाता भय्राव्‌ 
आाघार या कर्ता; अचिन्त्यख्रूप और अन्धकार से परे दर्य के समान देदीप्यमान 
पुरुष का स्मरण करता है, वह (मनुप्य ) उसी दिव्य परमपुरुप में जा मिलता है| 
(११ ) वेद के जाननेवाले जिसे अक्षर कहते हैं, वीतराग हो कर यति छोंग निमें 
मवेश करते हैं और निसकी इच्छा करके ब्रह्मचर्यनत का आचरण करते हैं, वह पद 
आर्यात्‌ उ“कार ब्रह्म उके संक्षेप से बतछाता हूँ। (१२) सब (इन्द्रियरूपी ) द्वारों 


४ 
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३* इत्येकाक्षरं ब्रह्म व्याहरन्मामजुस्मरन | 
यः प्रयाति त्यजन्देद स याति परमां गतिम्‌ ॥ १३॥ 


8६ अनन्यचेताः सतर्त थो मां स्मराति नित्यद्वाः। 
तस्याहं सुलूभः पार्थ नित्ययुक्तस्थ योगिनः ॥ १४ ॥ 


माउुपेत्य पुनर्जेन्म इःखालयमशाश्वतम्‌ | 
नाप्लुवन्ति महात्मानः संसिद्धि परमां गताः ॥ १५॥ 


आ बह्ममु॒वनाल्लोकाः पुनराचर्तिनो5झुन । 
मामपेत्य तु कौन्तेय पुनजेन्म न विद्यवे ॥ १६ ॥ 


का संयम कर और मन का ददय में निरोध करके (एवं ) मस्तक में प्राण लें जा 
-कर समाधियोग में स्थिर होनिवाला, (१३) इस एकाक्षर ब्रह्म डें० का जप और 
मेरा स्मरण करता हुआ जो (मनुष्य ) देह छोड़ कर जाता है, उसे उत्तम गति 
मिलती है। 
[ [ छोक ९-११ में परमेश्वर के स्वरूप का जो वर्णन है, वह उपनिषर्दों से 
| हिया गया है | नौर्वे छोक का अणोरणीयान” पद और भन्‍्त का चरण बताश्वतर 
| उपनिषद्‌ का हैं (श्रे. ३. ८ भौर ९ )। एवं ग्यारहवें छोक का पूर्वा्ध अर्थंत 
| और उत्तरार्ध शब्दशः कठ उपनिषद्‌ का है (कठ, २. १५ )।| कठ उपनिषद्‌ में 
| ते पद संग्रहेण त्रवीमि ! इस चरण के आगे 'ओमित्येत॒त्‌? स्पष्ट कहा गया है। 
| इससे प्रकट होता है, कि ११ वें छोक के “अक्षर! और 'पद? शब्दों का अर्थ 
| 3 वर्णाक्षररूपी ब्रह्म अथवा 3“ शब्द लेना चाहिये | और १३ वें शछोक से मी 
| प्रकट होता है, कि यहाँ 3“कारोपासना ही उद्दिष्ट है (देखो प्रश्ष ५)। तथापि 
| यह नहीं कह सकते, कि मंगवान्‌ के मन में “अक्षर! - अविनाशी ब्रक्ष; और 
| 'पढ! & परम खान, ये अर्थ मी न में होगे। क्योंकि, 3 वर्णमाला का एक 
| भक्षर है। इसके लिवा यह कहा जा सकेगा, कि वह ब्रह्म के श्रवीक के नाते 
| अविनाशी भी है (२१ वा ठोक टेखो )। इसलिए ११ वें शोक के अनुवाद में 
| 'भक्षर' और पद? ये दुहरे अर्थवाले मूलशब्द ही हमने रख लिए है। अब इस 
| उपासना से मिल्नेवार्ली उत्तम गति का अधिक निरूपण करते हैं - ] 

(१४) है पार्थ! अनन्यमाव से सद्वा-संबंदा जो मेरा नित्य स्मरण करता 
रहता है, उस नित्ययुक्त (कर्म-)योगी को मेरी ग्राप्ति सुठ्म रीति से होती है। 
(१५) मुझमें मिल जाने पर परमसिद्धि पाये हुए महात्मा उस पुनर्जन्म को 
नहीं पाते, कि जो दुःखों का घर है और अश्याश्रत है। (१६) हैं अर्जुन [ 
जशझ्नल्लेक तक (स्वगे भादि) बितने छोक हैं, वहाँ से (कंमी न कमी इस छोक में ) 
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8६ सहस्त्रयुगपर्यन्तसह येद्त्नह्मणों बिहुः । 
शात्रे युगलहर्रान्ता तें्होराजविदी जनाः ॥ १७ ॥ 
अव्यक्ताह्यक्तयः सर्वाः प्रभवन्त्यहरागमे । 
राज्यागसे प्रलीयन्त तत्रैवान्यक्तसंज्ञके ॥ १८ ॥ 


पुनरावर्तन अर्थात्‌ लौयना (पड़ता ) है। परन्तु ह कौन्तेय | मुझमें मिल जाने से 

पुनर्जन्म नहीं होता | 

| [ सोलहवें शठोक के 'पुनरावर्तन! दाब्द का अथे पुण्य चुक जाने पर 
| भूल्ोक में लौट भाना है (देखी गीता ९, २१; म. मा. वन. २६० ) | यज्न, देवता 
| राधन और वेदाध्ययन प्रमृति कर्मों ले यद्यपि इन्द्रलोक, वरुणलोक, सरर्यलोक 
| भौर हुआा तो ब्रह्मलेक प्राप्त हो जाए; तथापि पुण्यांश के समाप्त होते ही बहों 
| से फिर इस लोक में जन्म लेना पड़ता है (ब्र. ४. ४. ६ )। अथवा अन्ततः 
| अह्लोक का नाश हो जाने पर पुनर्जेन्मचक्र में तो जरूर ही गिरना पड़ता है 
| भतएब उक्त छोक का मावायें यह है, कि ऊपर लिखी हुईं सब गतियों कम 
| दजे की हैं; भर परमेश्वर के शान से ही पुनजेन्म नष्ट होता है। इस कारण वही 
| गति सर्वश्रेष्ठ है (गीता ९. २०, २१) । अन्त में जो कहा है, कि ब्रह्मलेक फी 
| प्राप्ति भी अनित्य है; उसके समर्थन में बतलछाते हैं, कि ब्रह्मलोंक तक समस्त 
| सृष्टि की उत्पत्ति और लय वारंवार कैसे होता रहता है १ |] 
(१७ ) 'अहोरात्र को (तत्त्वतः ) जाननेवाले पुरुष समझते हैं, कि ( कृत, 
नेता, द्वापर और कलि इन चार्रो युुर्गों का एक महायुग होता हैं; ( और ऐसे ) 
हजार (महा-)युगों का समय ब्रह्मदेव का एक टिन है; और (ऐसे ) ही हजार 
युगों की ( उसकी ) एक रात्रि है। 
| [ यह छोक इससे पहले के युगमान का हिसाव देकर गीता में भावा है। 
| इसका अथे अन्यत्र बतलाये हुए; हिसान्र से करना चाहिये। यह हिसाब और 
| गीता का यह छोक भी मारत (शां, २३२१. २१) भऔौर मनुस्यति (१, ७३) 
| में है; तथा यास्क के निरुक्त में मी यही वर्णित है। ( मिरुक्त, १४, ९ ) । ब्रह्मदेव 
| के दिन को ही कल्प कहते हैं। अगले लछोक में भव्यक्त का अर्थ सांख्यशाज्र की 
| अन्यक्त प्रकृति है। भव्यक्त का आर्थ परब्नह्म नहीं है। क्योंकि २० वें छोक में 
| स्पष्ट बतला दवा है, कि ब्रद्मरूपी अव्यक्त १८वें जोक में वर्णित भव्यक्त से 
| परे का और मिन्न है। गीतारहस्य के आठवें प्रकरण ( प्र, १९४ ) में इसका पूरा 
| खुछसा है, कि अव्यक्त से व्यक्तसष्टि कैसे होती हैं? और करप के काल्मान का 
| हिसाब भी वही लिखा है | ] 

(१८) ( ब्रह्मदेव के ) ढिन का आरंम होने पर अव्यक्त से सब व्यक्त (पदार्थ ) 
निर्मित होते हैं। और रात्रि होने पर उसी पूर्वोक्त अव्यक्त में लीन हो जाते हैं। 
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मृतधामः स एवाय॑ भूत्वा मृत्वा पलीयते | 

राज्यागमेषबशः पार्थ धसवत्यहरागमे ॥ १९ ॥ 
8६ परस्तस्मात्तु भावोष्न्योध्च्यक्तोघ्ब्यक्तात्सवनावनः | 

यः स सर्वेषु भूतेपु नश्यत्छु न विनश्यति॥ २० ॥ 


अच्यक्तोउक्षर इत्युक्तस्तमाहु: परमाँ गतिम्‌। 
य॑ प्राप्य व निवर्तन्ते तद्भाम परम मम ॥२१ ॥ 


पुरुषः स परः पार्थ सक्त्या रूम्यरत्वनन्यया | 
यस्यान्तःस्थानि भूतानि येन सर्वमिदं ततम्‌ ॥ २२ ॥ 


(१९) हे पार्थ | भूर्तों का यही समुदाय (इस प्रकार ) बार बार उत्पन्न होकर अवश' 
होता हुआ - भर्थात्‌ इच्छा हो या न हों - रात होते ही छीन हो जाता हैं, और 
दिन होने पर (फिर ) जन्म लेता है। 
| [ भर्यात्‌ पृण्यकर्मो से नित्य अह्मछोकवास ग्राप्त भी हो जाय, तो भी 
| प्रत्यकाल में अल्मठोक का ही नाश हो जाने से फिर नये कव्प के आरंम में 
| प्राणियों का जन्‍म लेना नहीं छूठता | इससे बचने के लिए जो एक ही मार्ग हैं,. 
| उसे चतलाते हैं « ] 

(२० ) किन्तु इस ऊपर बतलाये हुए अव्यक्त से परे दूसरा सनातन अव्यक्त 
पदार्थ है, कि जो सब भूत्तों के नाश होने पर मी नष्ट नहीं होता । (२१) जिंस 
अव्यक्त को 'अक्षर' (मी ) कहते हैं, जो परम अर्थात्‌ उत्कृष्ट या भन्‍्त की गति 
फहा जाता है ( भौर ) निछे पाकर फिर (जन्म में ) लोय्ते नहीं है, ( वही ) मेरा 
परम स्थान है। (२२ ) हैं पार्थ ! जिसके मीतर (सच ) भूत है; और बिसने इस 
सच को फैलाया अथवा च्याप्त कर रखा है, वह पर अयांत्‌ श्रेष्ठ पुछणष अनन्यमक्ति . 
से ही ग्राप्त होता है। 

| [ वीसवों और इक्कीसर्वों छोक मिऊ कर एक वाक्य बना है। २० वें छोक 
| का “अच्यक्त! झब्द पहुछे सांख्यों की प्रकृति को - अर्थात्‌ १८ वें छोक के 
| अव्यक्त द्रव्य को लक्ष्य करके प्रयुक्त है; और भागे वही शब्द सांख्यों की प्रकृति 
| से परे ब्रह्म के लिए मी उपयुक्त हुआ है, तथा २१ वे >छोक में कहा है, कि 
| इसी अव्यक्त को अक्षर! मी कहते हैं। अध्याय के आरंभ में भी ' अक्षर 
| ब्रह्म परमम्‌? यह वर्णन है। सारांश, “अध्यक्तः शब्द के उमान ही गीता में 
] अक्षर! शब्द का भी दो प्रकार से उपयोग किया यया है। कुछ यह नहीं, कि. 
| खास्यों की प्रकृति ही भव्यक्त और अक्षर है; किन्तु परमेश्वर या ब्रह्म मी, कि. 
| जो “सब भूतों का नाश हो जाने पर भी नष्ट नहीं होता ! भव्यक्त तथा अक्षर 
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88 यत्र काले त्वनावृत्तिमाचृत्ति चैव योगिनः | 
प्रयता यान्ति ते कार्ल वक्ष्यामि मरतरपम ॥ २३ ॥ 


अभिज्योतिरहः झु॒क्लः पण्मासा उत्तरायणम्‌ ! 
तत्र भयाता गच्छन्ति त्रह्म त्रह्मविद्रों जनाः ॥ २४ ॥ 


चूमो रात्रिस्तथा क्ृष्णः पण्मासा दक्षिणायनम्‌ । 
तत्र चान्द्रमस ज्योतियोगी पराप्य निवतते ॥ २५॥ 


श॒क्लकृप्णे गती होते जगतः शाश्वत मंते। 
एकया यात्यनावृत्तिमन्ययावर्तते पुनः ॥ २६ ॥ 


प्‌ है। पन्द्वहर्वें अध्याय में पुरुषोचम के लक्षण वतलाते हुए जो यह वर्णन है, कि 
| वह क्षर और अक्षर से परे का है, उससे प्रकट है, कि वहाँ का क्षर! शब्द 
| खांख्यों की प्रकृति के लिए उद्दिष्ट है (देखो गीता १५. १६-१८ )। ध्यान 
| रहे, कि “अव्यक्तः! भौर 'भव्वएः दोनों विश्येपणों का प्रयोग गीता में कमी सांख्यों 
| की प्रकृति के लिए और कमी प्रकृति से परे परत्रह्म के लिए, किया गया है (देखो 
| गीतार, प्र, ९, ४. २०२१-२० ३ ) | व्यक्त और अन्यक्त से परे जो पर है, 
| उसका खल्‍ूप गीतारहस्य के नौवें प्रकरण में स्पष्ट कर दिया गया है। उस “अश्षख्रह्मा 
| का वर्णन हो चुका, कि लिस स्थान में पहुँच जाने से मनुष्य पुनर्जन्म की सुपेट से 
| छूट जाता है। अत्र मरने पर चिन्हें लोंटना नहीं पड़ता ( अनाइचि ) भर बिन्‍्हें 
| स्वर्ग से लौट कर लेना पड़ता है ( आदत्ति ), उनके बीच के समय का और गति 
| का मेंद बतछाते हैं - ] 
(२३ ) है भरतश्रेष्ठ | अब तुझे में वह काल बतलछाता हूँ कि नित काल में 
(कर्म-)योगी मरस्ने पर (इस छोक में भनन्‍्मने के लिए) लौट नहीं भाते; और 
(जिस काल में मरने पर ) छीट आते हैं| (२४ ) भम्रि, ज्योति अर्थात्‌ ज्वाला, 
विन, शुक्रपक्ष और उत्तरायण के छः महीनों में मेरे हुए ब्रह्मंवत्ता छोग ब्रह्म को पाते 
है (छीट कर नहीं आंत) । ( २५) (अप्नि ), छुआ, रानि; कृष्णपक्ष (और ) 
इक्षिणायन के छः महीनों में मरा हुआ (कर्म-)योगी चन्द्र के तेज में अर्थात्‌ 
चन्द्रल्केक में जा कर ( युण्यांश घटने पर ) लोट आता है। (२६) इस प्रकार 
जगत्‌ की चक्क और कृष्ण अथोत्‌ प्रदाशमय और भन्वकारमय दो जाश्वत गतियां 
यानी स्थिर मार्ग-हैं | एक मार्ग से जाने पर छौटना नहीं पड़ता; और दूसरे से फिर 
जौटना पड़ता है। 
| . [डपनिपदों में इन दोनों गतियों को देवयान (झुक) भौर पितृवान 
| (कृष्ण ), अथवा भर्चिरादि मार्ग और धूम-आद़ि मार्य कहा है; तथा कम्मेद 
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६६ नेते सती पार्थ जानन्योंगी सहमति कब्धन। 
तस्मात्सवेंषु कालेए योगयुक्तो भवाजुन ॥ २७॥ 


वेद्रेष यज्षेष तपःछ चैव दानेषु यत्युण्यफर्ूं प्रदिष्टम | 
अत्येति वत्सवंमिदद विद्धित्वा योगी परे स्थानमुपैति चाद्यम्‌ ॥२८॥ 


इति श्रीमह्ूगवद्गीतासु उपनिपत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्र भ्रीकृष्णाजुनसंबादि 
अक्षरत्रक्षयोगो नाम भष्टमोध्ध्यायः || ८॥ 





| में मी इन मार्गों का उल्लेख है। मेरे हुए मनुष्य की ठेह को अम्रि में जला देने 
| पर अम्रि से ही इन मार्गों का आभारंम हो जाता है। भठणव प्चीयर्वे छोक में 
| 'भम्मि! पद का पहले छोक से अध्याहार कर लेना चाहिये। प्चीसर्वे छोक का 
| हैत यही बतलाना है, कि प्रथम जछोकों में वर्णित मार्ग में और दूसरे मार्ग में. 
| कहों भेद होता है! इसी से “अग्नि! शब्द की पुनराज्षत्ति इसमें नहीं की गई। 
| गीतारहस्य के दसवें प्रकरण के अन्त (४. २९७-२९८ ) में इस संबन्ध की 
| भधिक बातें हैं। उनसे उल्लिखित छोक का मावार्थ खुल जाएगा) भव वतलते, 
| हैं, कि इन दोनों मार्गों का तत्त्व जान लेने से क्या फछ मिल्ता हैं! ] 

(२७ ) है पार्भ | इन दोनों सती अर्थात्‌ मार्गों को ( तत्ततः ) जाननेवाला 
कोई भी (कर्मे)योंगी मोह में नहीं फेंसता। अतएवें हे भर्जुन ! तू सदा-सर्वदा- 
(कर्म-)योगयुक्त हो। (२८ ) इसे (उक्त तत्त्व को ) जान लेने से वेद, यज्ञ, तप 
और दान में जो पुण्यफल बताया है, (कर्म-)योंगी उस सच को छोड़ जाता है; 
और उसके पंरे आद्यस्थान को पा लेता है। 

| [ बिस मनुष्य ने देवयान और पिठ्यान दोनों के तत्त्व को जान लिया - 
| भर्यात्‌ यह ज्ञात कर लिया, कि देवयानमार्य से मोक्ष मिल जाने पर फिर 
| पुन्जन्‍्म नहीं मिलता; और पित्यानमार्ग खर्गेत्रद हो, वो भी मोक्षग्रद नहीं 
| है - वह इनमें से अपने सच्चे कल्याण के मार्ग का ही स्वीकार करेंगा। वह मोह 
| से निम्नभेणी के मार्ग फो स्वीकार न करेंगा । इसी चात को लक्ष्य कर पहले छोक 
| मैं ' इन दोनों उती अर्थात्‌ मार्गों को (तत््वतः ) जाननेवाला? ये शब्द आये हैं। 
| इन ऋोकों का भावार्थ यों हैं ः- कर्मयोगी जानता है, कि देवयान और पितृयान 
| दोनों मार्गों में से कौन मार्ग कहों जाता हैं ! तथा इसी में से जे मार्ग उत्तम है, 
| उसे ही वह स्वभावतः स्वीकार करता है। एवं स्व में से आवागमन से बच कर 
| इससे परे मोक्षप्रट की प्राप्ति कर लेता है। और २७ वें छोक में तदनुसार 
| व्यवहार करने का अज्जुन को उपदेश मी किया गया है | | 


५० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


नवमोषध्यायः । 


श्रीमगवानुवाच | 

इदँ तु ते गरह्मतर्म वक््याम्यनसयवे । 

ज्ञान॑ विज्ञानसहितं यज्ज्ञात्रा मोक्यसेप्शुभात्‌ ॥ १ ॥ 

राजविद्या राजगुद्यं पवित्नरमिदमृत्तमम्‌ | 

प्रत्यक्षावगर्म धर्म्म सुसुखं कतुंमन्ययम्‌॥ २॥ 

इस प्रकार श्रीमगवान्‌ के गाये हुए- अर्थात्‌ केंद्दे हुए-उपनिपद्‌ में ब्र्म- 

विद्यान्त्गत योग - भर्थात्‌ कर्मयोग - शालविपयक श्रीकृष्ण और अर्जुन के संवाद 
नमें अक्षर्रक्षयोग नामक भाठवों अध्याय समाप्त हुभा। 





नोवों अध्याय 


[ खातवें अध्याय में शानविज्ञान फा निरूपण यह टिखलछाने के लिए जरिया 
गया है, कि कर्मयोग का भाचरण फरनेवाले पुरुष को परमेश्वर का पूर्ण जान हो कर 
मन की शान्ति अयवा मुक्त-अवस्था कैसे प्राप्त होती है ! भक्षर और अव्यन्द पुरुष 
का खरूप भी वतला विया गया है। पिछले अध्याय में फहा गया है, कि अन्तकाल 
में भी उसी स्वरूप को मन में स्थिर रखने के लिए पातंनलूयोंग से समाधि त्गा कर 
अन्त में 3“कार की उपासना की जाए। परन्तु पहले तो अक्षरत्रह्म का शान होना 
ही कठिन है; और फिर उसमें भी समाधि की आवश्यकता होने से साधारण लोगों 
की यह मागे ही छोड़ देना पड़ेगा । इस कठिनाई पर ध्यान टेकर अब मगवान्‌ ऐसा 
राज्मार्ग बतलते हूँ, कि जिससे सब लोगों फो परमेश्वर का ज्ञान मुल्म हो जाए। 
इसी की भक्तिमार्ग कहते हैं। गीतारहस्य के तेरहवे प्रकरण में हमने उसका विश्तार- 
-सदह्दित विवेचन किया है। इस मार्ग मे परमेश्वर का स्वरूप प्रेमगग्य और व्यक्त 
अयांत्‌ प्रत्यक्ष जानने योग्य रहता है | उसी व्यक्त स्वरूप का विस्तृत निरूपण नीचे, 
दसवें, ग्यारहवें . और बारहवें अध्यायो में किया गया है। तथापि स्मरण रहे, कि 
यह भक्तिमार्य भी स्वतंत्र नहीं हैं - कर्मयोग की सिद्धि के छिए सातवें अध्याय में 
जिस शानविज्ञान का भारंम किया गया है, उसी का यह भाग है। और अध्याय 

का आरंभ भी पिछले ज्ञानविज्ञान के अंग की दृष्टि से ही किया गया है ] 
भ्रीमगवान्‌ ने कहा - (१) अब तू दोपदर्शी नहीं है, इसलिए गुहाय से मी 
शुद्य विशानउहित ज्ञान तुझे बतलछाता हूँ, कि जिसके जान लेने से पाप से मुक्त होंगा। 
(२) यह (ज्ञान) समस्त गुझों में राजा अथात्‌ श्रेष्ठ है। यह राजविद्या भर्थात्‌ 


नोवों। अध्याय ज्ण्र्‌ 


4५ ६ आश्रद्दधानाः पुरुषा धर्मस्थास्य परन्तप। 
अप्राय्य मां निवतेन्ते खत्युसंसारवत्सनि ॥ ३॥ 


मया ततमिदं सर्वे जगद्व्यक्तमू्तिना । 
मत्स्थानि सर्व भूतानि व चाह तेप्ववस्थितः ॥ ४ ॥! 


न च मत्स्थानि भूतानि पश्य मे योगमेश्वरस्‌ । 
भूतस॒न्न च भूतस्थों ममात्सा भूतसावनः॥ ५ ॥ 


यथाकाझशस्थितो नित्य॑ वायु सर्वेत्रगों महाच। 
चथा सर्वांणि भूतानि मत्स्थानीत्युपधारय ॥ ६ ॥ 


सब विद्याओं में श्रे, पवित्र, उत्तम और प्रत्यक्ष वोध देनेवाला हैं। यह आचरण 
करने में सुखाकारक, अव्यक्त और घर्म्य है। (३) है परन्तप | इस पर श्रद्धा न 
रखनेवाले पुरुष स॒झे नहीं पांते। ये मृत्युयुक्त संसार के मार्ग में लौट भाते हैं 
(भर्थात्‌ उन्हें मोक्ष नहीं मिलता )। 
| [ गीतारहस्य के तेरहंव प्रकरण (ए. ४१४-४१५ ) में दूसरे ठोक के 
| 'राजविद्या ?, 'राजगुहा', और अत्यक्षावगम? पदों के अर्थों का विचार किया गया 
[ हैं। ईश्वरप्राप्ति के साधनों को उपनिपद़ों में “विद्या? कहा है; और यह विद्या गुप्त 
| रखी जाती थी कहा है, कि भक्तिमागें अथवा व्यक्त की उपासनारूपी विद्या 
| खबर गुह्य विद्याओं में श्रेष्ट अथवा राजा है। इसके अतिरिक्त यह धर्म आँखों से 
| प्रत्यक्ष दीज़ पड़नैवाला और इसी से भाचरण करने में सुलूम है | तथापि इक्वाकु 
| प्रभ्नति राबाओं की परंपरा से ही इस योग का अचार हुआ हैं (गीता ४, २)। 
!| इसलिए इस मार्ग को राजाओं भर्थात्‌ बडे आदमियों की विद्या - राजविद्या - 
| कह सकेंगे | कोई भी आर्थ क्‍यों न लीजिये ! प्रकट है कि अक्षर या अब्यक्त ब्रह्म 
| के ज्ञान को लक्ष्य करके यह वर्णन नहीं किया गया हैं; किन्ठ रानविद्या शब्द से 
| यहेँ। पर भक्तिमार्ग ही विवक्षित हैं। इस अकार भारंभ में ही >इस मार्ग की 
| प्रशंसा कर भगवान्‌ अब विस्तार से उसका वर्णन करते हैं - ] 

(४) मैंने अपने अव्यक्त स्वरूप से इस समग्र जगत्‌ को फैडाया अथवा 
च्याप्त किया है। मुझमें सत्र भूत हैं, ( परन्तु ) मैं उनमें नहीं हूँ । (५) और मुझमें 
सब भूत भी नहीं हैं! देखो, ( यद्द कैसी ) मेरी ईश्वरी करनी या योगसामर्थ्य है ! 
भूर्तों को उत्पन्न करनेंवाला मेरा भात्मा, उनका पालन करके मी ( फिर ) उनमें नहीं 
है! (६) सर्वत्र चहनेवाली महान्‌ वायु जिस प्रकार स्वंदा प्रकाश में रहती है, 
उसी प्रकार सब मतों को मुझमें समझ | 


उ्णर गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्ास्र 


8 $ सर्वभूतानि कौन्तेय भक्ति यान्ति मामिकाम्‌ । 
कल्पक्षये पुनस्तानि कल्पादी विसृजाम्यहम्‌॥ ७॥ 


घक्कति स्वामवष्टभ्य विसुजामि पुनः पुनः । 
भूतग्राममिमं कृत्स्नमव्श प्रक्ृतेवेशात्‌ ॥ ८ ॥ 


न च मां तानि करमोणि निवष्नन्ति धनंजय। 
उद्शासीनवदासीनमसक्त तेपु कर्मलु ॥ ९॥ 


मयाध्यक्षेण प्रकृति: सयते सचराचरम्‌ | 
देतुनानेन कौन्तेय जगद्विपरिवर्तते ॥ १० ॥ 


| [ यह विरोधामास इसलिए होता है, कि परमेश्वर निर्मुण हैं और सगुण 
| भी है (सातवें अध्याय के १२ वें कछोंक की टिप्पणी, और गीतारहस्य प्र, ९, 
| एृ, २०६, २०९ और २१० देखो )। इस प्रकार अपने स्वरूप का भाश्चर्यकारक 
| वर्णन करके अर्जुन की जिज्ञासा को जाए्त कर चुकने पर अब मगवान्‌ फिर कुछ 
| फेरफार से वही वर्णन प्रसंगानुसार फरते हैं, कि जो सातवें और आठवें अध्याय 
| में पहले किया जा चुका है - अथोत्‌ हम से व्यक्तसष्टि किस प्रकार होती है! और 
[ हमारे व्यक्तरूप फीन-से है (गीता ७. ४-१८; ८. १७-२० )? “योग शब्द का 
| भर्य यद्यपि भलौकिक सामर्थ्य या युक्ति किया जाए, तथापि स्मरण रहे, कि 
| भव्यक्त से ब्यक्त होने के इस योग अथवा युक्ति को ही माया कहते है। इस 
| विपय का प्रतिपादन गीता ७, २५ की टिप्पणी में और रहस्य के नीवें प्रकरण 
| (४. २३७-२५१ ) में हो चुका है। परमेश्वर की यह “योग” भत्यन्त सुलम है; 
| किंबहुना यह परमेश्वर का दास ही है। इसलिए परमेश्वर को योगेश्वर (गीता 
| १८. ७५ ) कहते हैँ। भच बतलाते हैं, कि इस योगसामर्थ्यं से जगत्‌ की उत्पत्ति 
| और नाश कैसे हुआ करते हैं ! ] 

) हे कौन्तेय | कल्प के अन्त में सब भृत मेरी प्रकृति में भा मिलते हैं; 
और कब्प के आरंम में (ब्रह्मा के दिन के आरंम में ) उनको मैं ही फिर निर्माण 
करता हू] (८) में अपनी प्रकृति को हाथ में लेकर, ( अपने अपने कर्मों से बंधे 
हुए.) भ्रतों के इस समूचे समुदाय को पुनः पुनः मिर्माण करता हूँ, के जो (उस) 
प्रकृति के काबू में रहने से अवश अर्थात्‌ परतन्त्र है। (९) ( परन्ठ ) है घर्नजय ! 
इस (सष्टि निर्माण करने के ) काम में मेरी आसक्ति नहीं है। मैं उद्ासीन-सा रहता 
हूँ। इस कारण मुझे वे कर्म धन्धक नहीं होते। (१० ) मैं अध्यक्ष हो कर प्रकृति से 
सब चराचर सृष्टि उत्पन्न फरवाता हूँ। है कौन्तेय ! इस कारण जगत्‌ का यह बनना- 
बिगड़ना हुआ करता है। 


नोथाँ अध्याय छ्प्३्‌ 


88 अवजानन्ति मां मृढा मालुपी तनुमाओित्तम्‌। 
परं सावमजानन्तों मस्त भ्ूतमहेश्वस्म्‌ ॥ ११॥ 


सोघाद्या मोधकर्माणो मोघज्ञाना विचेतसः | 
राक्षजीमासुरी चैच प्रकृति मोहिनीं शिता:॥ १२५॥ 


६ $ महात्मानस्तु मां पा दैवीं प्रक्ृतिमाश्रिता: । 
भजन्त्यनन्यमनसो ज्ञात्वा भूवादिमव्ययम्‌ ॥ १३ ॥ 


सतत कीततेयन्तों माँ यवन्तश्र इद्धच्रताः | 
नमस्यन्तस्व मां सक्‍त्या नित्ययुक्ता उपासते॥ १४ ॥ 


| [ पिछले अध्याय में बवला आये हैं, कि अक्षठेंव के दिन का ( कब्प का ) 
| भार॑म होते ही अव्यक्त प्रकृति से व्यक्तसष्टि बनने लगती है (८, १८ )। यह 
| इसी का अघिक खुलासा किया है, कि परमेश्वर प्रत्येक के कर्मानुसार उसे भल्वुरा 
| जन्‍म ढेता है। अतएव वह स्वयं इन कर्मों से भल्स्ति है। शाज्रीय अतिपादन में 
| ये समी तत्त्व एक ही स्थान में बतला दिये जाते है। परन्धु गीता की पदति 
| संबादात्मक हैं। इस कारण प्रसंग के अनुसार एक विषय थोड़ा-सा यहाँ और 
| थोड़ा-सा वहाँ इस प्रकार वर्णित डै। कुछ लोगों की दलील है, कि टसवे छोक में 
| 'जगह्विपरिवर्ततें? पढ विवर्तवाद की सूचित करते हैँ। परन्तु ' जगत्‌ का वनना- 
| बिगड़ना हुआ करता है! - भर्यात्‌ ' व्यक्त का अव्यक्त और फिर अव्यक्त का 
| व्यक्त होता रहता हे ।! हम नहीं समझते, कि इसकी अपेक्षा विपरिवर्तते पद का 
| कुछ अधिक अर्थ हो सकता है। और शाह्डरमाष्य में मी कोई विशेष अर्थ नहीं 
| चतलाया गया है। गीतारहस्य के दसवें प्रकरण में विवेचन किया गया है, कि मनुष्य 
| कम से अवशञ कैसे होता है ! ] 


(११) मूठ लोग मेरे परम स्वरूप को नहीं जानते, कि जो सब भूंतों का महान्‌ 
ईश्वर है। वे मुझे मानवतानुघारी समझ कर मेरी अवहेलना करते हैं। ( १२) उनकी 
आशा ब्यथं, कम फिजूल, जान निरथेक ओर चित्त भ्रष्ट है। वे मोहात्मक राक्षती 

ओभौर आपउुरी स्वमाव का आश्रय किये रहते हैं। 


[ यह आएुरी स्वमाव का वर्णन है। अब दैवी स्वमाव का वर्णन करते हैं - ] 


(१३ ) परन्तु हे पार्य | देवी प्रकृति का आश्रय करनेवाले महात्मा लोग 
सब भूतों के अव्यय आदटिस्थान मुझको पहचान कर अनन्यमाव से मेरा मजन 


के (१४ ) और यत्नशील, दृदत्रत एवं नित्य योगयुक्त हो उद मेरा कीर्तन 
गी. र, ४८ 


छ्ण्छ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


ज्ञानयश्ञेन चाप्यन्यें यजन्तों भामुपासते। 
एकत्वेन पृथक्त्वेन बहुधा विश्वतोम्ुखम्‌ ॥ १५॥ 


88 भी कतुरहं यक्षः स्वधाहमहमोपधम । 
सन्न्रो5हमहमेवाज्यमहमप्तिरह हुतम्‌ ॥ १६ ॥ 


और वन्दना करते हुए भक्ति से मेरी कल्पना क्रियः करते हैं। (१५) ऐसे ही 
भौर कुछ छोग एकत्व से अथौत्‌ अमेव्भाव से, प्रथक्त्व से अर्थात्‌ भेदमाव से या 
अनेक भॉन्ति के शानयज्ञ से यजन कर मेरी -जो सर्वतोमुस्त हूँ- उपासना किया 
करते हैं। 
| [ संसार में पाये जानेवाले देवी ओर राक्षस्ती स्वभावों क पुरुषों का यहाँ 
| जो संक्षिप्त वर्णन है, उसका विस्तार आंगे सोलहवें अध्याय में किया गया है। 
| पहले बतला ही आये है, कि शानयश्ञ का आर्थ ' परमेश्वर के स्वरूप का ज्ञान से 
| ही आकलन करके उसके द्वारा सिद्धि आस कर लेना ? (गीता ४, ३३ की टिप्पणी 
| देखो )। किन्तु परमेश्वर का यह ज्ञान भी द्वैत-अद्वैत आदि भेदों से अनेक प्रकार 
| का हो सकता है| इस कारण ज्ञानयज्ञ भी भिन्न मिन्न प्रकार से द्वो सकते हैं। इस 
| प्रकार यद्यपि शानयज्ञ अनेक हों, तो भी पन्‍्द्रह्वे -छोक का तात्पर्य यह है, कि 
| परमेश्वर के विश्वतोमुख होने के कारण ये सच्च यश उसे ही पहुंचते हैं। 'एकत्व', 
| 'पृथक्त्व” आदि पदों से प्रकट हैं, कि द्वैत-भद्वैत विशिष्टाद्वैत आादि संप्रदाय यद्यपि 
| भरवाचीन हैं, तथापि ये कत्पनाएँ प्राचीन हैं। इस ठोक में परमेश्वर का एकत्व 
| और प्रृथकत्व चतलछाया गया है। उसी का अधिक निरूपण कर बतलते है, कि 
] एथक्त्व में क्‍या है! ] 

(१६ ) ऋतु अथात्‌ श्रोतयशञ में हूँ। यज्ञ अर्थात्‌ स्मातेयज्ञ में हूँ। स्वधा 
अर्थात्‌ श्राद्ध से पितरों फो अपंण किया हुआ अन्न मैं हूँ। औषध अर्थात्‌ वनस्पति 
से (यज्ञ के अर्थ ) उत्पन्न हुआ में हूँ। (यश से हवन करते समय पंढ़े जानेवाले ) 
मन्त्र मैं हूँ। घृत, भम्रि, ( अम्नि में छोड़ी हुईं ) आहुति में ही हूँ। 

| [ मल में ऋतु और यज्ञ दोनों शब्द समानार्थक ही हैं। परन्तु जिस 
| प्रकार यज्ञ! शब्द का अर्थ व्यापक हो गया; और देंवपूजा, वेश्वंदेंव, अतिथि- 
| सत्कार, आाणायाम एवं जप इत्यादि कर्मों को भी यज्ञ कहने लगे (गीता 
| ४. २३-३० ), उस प्रकार 'ऋतु! शब्द का अर्थ बढ़ने नहीं पाया। औतभर्म में 
| अश्वमेध भादिं जिन यशों के लिए यह शब्द प्रयुक्त हुआ है, उनका वही आर्य 
[ भागे भी स्थिर रहा है। अतण्व शॉंकरमाष्य में कहा है, कि इस स्थल पर 
| 'ऋत' शब्द से औतः यज्ञ और यज्ञ! शब्द से 'स्मार्तः यज्ञ समझना चाहिये 
| और ऊपर हमने यही अर्थ किया है। क्योंकि ऐसा न करें तो 'ऋ्! भौर 


नौंवों अध्याय ज्ष्ष 


पिताहमस्य जगतो माता घाता पितामहः | 
वेद पवित्रमोंकार ऋक्‍्साम यजुरेंव च॥ १७ ॥ 


हा ई४ ४ 


गातिमतां प्रभः साक्षी निवासः शारण खुहत्‌ । 

प्रभचः प्रलयः स्थान निधानं चीजमव्ययम्‌॥ १८॥ 
तापास्यहमहं वर्ष निमुह्ाम्युत्सुजासि च। 

अस्त चेव खत्युश्न सदसचाहमजुन ॥ १९ ॥ 


| बज! झाब्द समानार्थक होकर इस छोक में उनकी अकारण द्विरक्ति करने का दोष 
| लगता है। ] 
(१७ ) इस जगत्‌ का पिता, माता, धाता ( आधार ), पितामह (वात्ना) मै हूँ। 
जो कुछ पवित्र या जो कुछ शेय है, वह और 3>कार, ऋग्वेद, सामवेद तथा यज॒ुवेद 
भी में हैँ) ( १८ ) (सच की ) गति, (सत्र का ) पोषक, प्रभु, साक्षी, निवास, शरण, 
सखा, उत्पत्ति, प्रल्य, स्थिति, निधान और अच्यय वीज मी मैं हूँ] (१९) है 
अर्जुन ! मैं उप्णता देता हूँ। में पानी को रोकता और बरसाता हूँ। भम्गरत, सत्‌ 
भौर असत्‌ भी में हूँ। 
| [ परमेश्वर के स्वरूप का ही वर्णन ऐसा फिर विस्तारसहित १०, ११ 
| भौर १२ अच्यायों में है। तथापि यहाँ केवल विभूति न वतला कर यह विशेषता 
| रिखलाई हैं, फि परमेश्वर का और जगत्‌ के भूतों का संबन्ध मो-बाप और मित्र 
) इत्यादि के समान है। इन दो स्थानों के वर्णनों मे यही भेद है। ध्यान रहे, 
] कि पानी को बरसाने और रोकने में एक क्रिया चाहे हमारी दृष्टि से फायदे की 
| भौर दूसरी नुकसान की हो; तथापि तात्तिक दृष्टि से ढोनों को परमेश्वर ही करता 
| हैं । इसी अभिष्राय को मन में रख कर पहले-( गीता ७, १२ ) मगवान्‌ ने कहा 
। है, कि सात्त्विक, राजत और तामस सब पढाथ मैं ही उत्पन्न करता हूँ। और 
| भागे चौदहवें अध्याय में विघ्तारसहित वर्णन किया है, कि गुणत्रयविमाग से 
सृष्टि में नानात््व उत्पन्न होता है। इस दृष्टि से २१ वें छोक के सत्‌ और असत्‌ 
पर्दों का क्रम से 'मछाः और 'धुरा” यह आर्य किया भी जा सकेगा; और आगे 
गीता ( १७, २६-२८ ) में एक बार ऐसा अर्थ किया भी गया है, कि इन शब्द 
| के सत्‌ 5 अधिनाशी और असत्‌ ८ विनाशी या नाशवान्‌ ये जो सामान्य अर्थ हैं 
| (गीता २. १६ ), वे ही इस स्थान में अमीष्ट होंगे; और ' मृत्यु और भमृत ? के 
| समान 'सत्‌ मौर असत्‌? इन्द्वात्मक शब्द ऋग्वेद के नासदीय सूक्त से सूझ पड़े 
| होंगे। तथापि दोनों में भेद है। नासदीय यूक्त में 'सत्‌! शब्द का उपयोग दृश्य 
| सृष्टि के लिए किया गया है; और गीता 'सत्‌? शब्द का उपयोग परब्रह्म के लिए 
| करती हैं। एवं दृश्य सृष्टि को असत््‌ कद्दती है ( देखो गीतारहस्य प्र, ९, ए. २४५- 


/ 


थी 


| 
। 
। 


ज्णद्‌ गीतारहस्थ अथवा करमयोगशास्त्र 


8 $ ब्रेविद्या मां खोमपाः पूतपापा यज्ञैरिष्रचा स्वगंतिं प्रार्थयन्ते। 
ते पुण्यमासाथ सुरेन्द्रंछोकमश्नान्ति दिव्यान्दिधि देवभोगान्‌॥ २० ॥ 
ते ते झुक्‍ता स्वर्गेलोक॑ विशाल क्षीणे पुण्ये मत्यंछोक विशन्ति। 
एवं त्रयीधर्ममनुप्रपन्ना गतागर्त कामकामा छम्नन्ते ॥ २१ ॥ 


| २४७ ) | किन्तु इस प्रकार परिभाषा का भेद हो, तो भी 'सत्त्‌! और “असत्‌! 
| दोनों की एक साथ योजना से प्रकट हो जाता है; कि इनमें इच्यसष्टि और पखक्ष 
| द्वोनों का एकत्र समावेश होता है। अतें: यह मावाथे मी मिकाछा जा सकेगा, कि 
| परिभाषा के मेद से किसी को भी 'सत? और “अखत्‌” कहा जाय; किन्तु यह 
| दिखलाने के लिए, कि दोनों परमेश्वर के ही रूप हैं - भगवान्‌ ने 'सत्‌! और 
| 'भस्तः शब्दों की व्याख्या न दे कर सिर्फ यद्द वर्णन कर दिया है, कि सतत” और 
[ 'भस्त! मैं ही हूँ (देखो गीता ११. ३२७ और १३. १२ )। इस प्रकार यद्यपि 
| परमेश्वर के रूप अनेक है, तथापि भव बतलाते हैं, कि उनकी एकत्व से उपासना 
| करने और अनेकत्व से करने में भेद है - ] 

(२० ) जो वैविद्य अर्थात्‌ ऋऋ, यजु और साम इन तीन वेदों के कर्म करने- 
वाले, सोम पीनेवाले अर्थात्‌ सोमयाजी, तथा निष्पाप ( पुरुष ) यज्ञ से मेरी पूजा 
करके स्वगेलोकप्रासि की इच्छा करते हैं, वे इन्द्र के पुण्यल्लोक में पहुँच कर स्वगे में 
देवताओं के अनेक दिव्य भोग भोगते है। (२१) और उस विशाल स्वर्ग का 
उपभोग करके पुण्य का क्षय हो जाने पर वे (फिर जन्म लेकर ) मृत्युल्लेक में आते 
हैं। इस प्रकार तयीधर्म अर्थात्‌ तीनों वेढों के यशयाग भादि श्रौत्धर्म के पालनेवाले 
और काम्य उपभोग की इच्छा करनेवाले छोगों को (स्व॒गें का ) भावागमन प्राप्त 
होता है। 

| [ यह सिद्धान्त पहले कईं बार आा चुका है, कि यशायाग आदि धर्म से या 
| नाना प्रकार के देवताओं की भाराधना से कुछ समय तक स्वगवांस मिल जाय, 
| तो भी पुण्यांश चुक जाने पर उन्हें फिर जन्म छे करके भूलोक में आना पड़िंता 
| है ( गीता २. ४२-४४; ४. २४; ६. ४१; ७, २३; ८, १६ और २५)। परन्त 
| मोक्ष में वह झन्झट नहीं है। वह नित्य है - भर्थात्‌ एक वार परमेश्वर को पा 
| लेने पर फिर जन्ममरण के चकर में नहीं भाना पड़ता | महाभारत ( वन. २६० ) 
| में स्वगेंस॒ुख्व का जो वर्णन है, वह भी ऐसा ही है। परन्तु यज्ञयाग आदि से 
| पर्जन्य प्रभ्नति की उत्पत्ति होती है; अतएव शंका होती है, कि इनको छोड़ देंने से 
| इस जगत्‌ का योगक्षेम अथांत्‌ निर्वाह कैसे होगा! (देखो गीता २.४५ की 
| रिप्पणी और गीतारहस्य अ. १०, छू. २९४ )। इसलिए अब ऊपर के ोकों से 
| मिला कर ही इसका उत्तर देते हैं - ] 


नोचों अध्याय ज्ण्ज 


अनन्याश्रिन्तयन्तों माँ ये जना: पयुपासते। 

तेषां नित्याभियुक्तानां थोगक्षेम॑ वहाम्यहम्‌॥ २२ ॥ 
8६ येष्प्यन्यदेवता मक्ता यजन्ते अद्धयान्विताः | 

तेषपषि मामेव कौन्तेय यजन्त्यविधिपूवेकम्‌ ॥ २३॥ 

अहं द्वि सर्वेयज्ञानां भोक्ता च पभुरेव च। 

न तु मामसिजानन्ति तत्वेनातश्रयवन्ति ते॥ २४ ॥ 


(२२) जो अनन्यनिष्ठ छोग मेरा चिन्तन कर मुझे मजते हैं, उन नित्य योगयुक्त 
पुरुषों का योगल्षैम में किया करता हूँ। 
| [जो वस्तु मिली नहीं है, उसको जुटाने का नाम हैं योग; और मिली 
| हुई वस्तु की रक्षा करना है क्षेम। झाश्नतकोश में मी (देखो १०० और २९२ 
] छोक ) योगक्षेमर की ऐसी ही व्याख्या है; और उसका पूरा भर्थ * सांसारिक नित्य 
| निर्वाह ? है। भीतारहस्य के बारहवें प्रकरण (पृ. ३े८५-१८६ ) में इसका विचार 
| किया गया है, कि कर्मेयोगमार्ग में इस शछोक'का क्या अर्थ होता है ! उसी प्रकार 
| नारायणीय धर्म (म. भा. शां. १४८. ७२) में भी वर्णन है, कि-- 
| मनीषिणो दि ये केचित्‌ यततो मोक्षघर्मिणः | 
| तेषां विच्छिन्नतृष्णानां योगक्षेमवद्दों हरिः ॥ 
| ये पुरुष एकान्तभक्त हों, तो भी प्रदत्तिमार्ग के हैं - अर्थात्‌ निप्काम बुद्धि से कर्म 
| किया करते हैं। अब बतछाते हैं, कि परमेश्वर की बहुत्व से सेवा करनेवाले की 
| भनन्‍्त में फोन गति होती है ! ] 

(२३) है कीन्तेय | श्रद्धायुक्त होकर अन्य देवताओं के भक्त बन फरके 
जो छोग यजन करते है, वे मी विधिपू्वंक न हों तो भी (पर्याय से) मेरा ही यजन 
करते हैं। (२४) क्योंकि सब यश्ञों का मोक्ता और स्वामी मैं ही हूँ। किन्तु वे 
तक्त्त्तः मुझे नहीं जानते। इसलिए, वे लोग गिर जाया करते हैं। 

| [ गीतारहस्य के तेरहवें प्रकरण (पर, ४०३--४०७ ) में यह विवेचन है, 
| कि इन दोनों छोकों के सिद्धान्त का महत्त्व क्या है! बैदिक धर्म में यह तत्त्व 
| बहुत पुराने समय से चला आ रहा है, कि कोई मी देवता हो, वह भगवान्‌ 
| का ही एक स्वरूप है। उदाहरणार्थ, ऋग्वेठ में ही कहा है, कि ' एक सद्दिया 
| बहुधा वदन्त्यम्नि यम मात्तस्शवानमाहु:! (ऋ, १, १६४. ४६ ) - परमेश्वर एक 
| है। परन्तु पण्डित लोग उसी को अमर, यम, मातरिंश्वा ( वायु ) कहा करते हैं; 
| भौर इसी के अनुसार भागे के अध्याय में परमेश्वर के एक होनेपर भी उसकी 
| अनेक विभूतियों का वर्णन किया गया है। इसी प्रकार महामारत के अन्तर्गत 


छ्ष्ट गीतारहस्य अथवा कर्मयोगदशास््र 


यान्ति देवत्रता देवान, पितन्यान्ति पितृत्नताः 
भूतानि यान्ति भूतेज्या यान्ति मद्याजिनोषपि माम्‌ ॥ २० ॥ 


] नारायणीयोपाख्यान में चार प्रकार के मक्तों में कर्म करनेवाले एकान्तिक मक्त 
| की श्रेछ)ठ (गीता ७, १९ की टिप्पणी टेखो ) चतला कर कहा है - 

श्रद्माणं शितिकण्द च याध्ान्या देवता: स्छताः। 

प्रचुद्धचर्या: सेचन्तों मार्मेवेप्यन्ति यत्परम्‌ गा 
| 'ब्रह्मा को, शिव को, अथवा और दूसरे देवताओं की भजनेवाले साथु पुरुष भी 
| मुझमें ही भा मिलते हैँ ? ( मे, मा, शा, ३४१, ३५ ); और गीता के उक्त हों 
| का अनुवाद भागवतपुराण में भी किया गया हैं ( देखे भांग, १०, पू, ४०, ८- 
[१० ) | इसी प्रकार नारायणीयोपाख्यान में फिर भी कहा दे 

थे यजन्ति पितंन देवान गुरूंश्यातियीस्नथा । 

गाव द्विजमुख्यांश्व प्रथिद्वीं मातर तथा ॥ 

कर्मेणा मनसा वाचा विप्णुमेंध यजन्ति ते । 
| 'देव पितर, गुरु, कषतिथि, आाह्षण और गी प्रझृति की सेवा करनेवाले पर्यात्र 
| से विय्णु का ही यजन करते है? ( मं. मा, थां. ३४५. २६, २७ )। इस पार 
| भागवत धर्म के स्पष्ट कहने पर भी - कि भक्ति को मुख्य मानों | देवतारूप प्रतीक 
| गौण है। यद्यपि विधिभेद हो, तथापि उपासना तो एक ही परमेश्वर की होती है - 
| यह बड़े आश्रर्य की बात हैं, कि भागवत धर्मवाले शवों से झगड़ा किया करते 
| ६ | यत्रपि यह सत्य है, कि किसी भी देवता की उपासना क्यों न करें ? पर वह 
| पहुँचती मगवान्‌ को ही हैं; तथापि यह शान न होने से - कि उमी देवता एक 
| ६ -मोक्ष की राह छूट जाती है; भीर मिन्न मिन्न देवताओं के उपासकों को उनकी 
| भावना के अनुधार भावान्‌ ही मिन्न मिन्न फल देते ६ -_] 

(२५ ) देवताओं का जत करनेवाले देवताओं के पास, पितरों का मत करनें- 
चाले पिठरों के पास, (मिन्न मिन्न) भूतों को पूजनेवाले (उन) भूतों फे पास जाते हैं; 
और मेरा यजन फरनेवाले मेरे पास आते हैं। 

| [ सारांश, यश्पि एक ही परमेश्वर सर्वेत्र समाया हुआ है, तथापि उपासना 
| का फल गत्येक के भाव के अनुरुष न्यूनाधिक योग्यता का मिला करता है | फिर 
| भी इस पूर्वकयन को भूछ न जाना चाहिये, कि यह फलदान का कार्य देवता नहीं 
| करते - परमेश्वर ही करता है, (गीता ७, २०-२३ )| ऊपर २४ वें छोक में 
| मगवान्‌ ने जो यह कहा है, कि “सन्न यज्ञों का मोक्ता में ही हूँ ?, उसक 

] वात्पये यही है। महामारत में भी कहा है- 

| यस्मिन्‌ यस्मिश्व दिपये यो यो याते विनिश्वयम्‌ | 

] स तमेबामिजानाति नान्ये भरतसत्तम ॥ 


नीवाँ अध्याय छजण५ 


७ के 5 जे 


8३६ पत्र पुष्पं फर्ल तोय॑ यों में सकत्या अ्यच्छति। 
तद॒ह भक्त्युपह्तमश्षामि प्रयतात्मनः ॥ २६ ॥ 


8६ यत्करोपि यद्क्नासि यज्जुद्दोपि दद्ासि यत्‌ । 
यत्तपस्यसि कीन्तेय तत्कुरुष्व मदपणम्‌ ॥ २७॥ 


| (जो पुरुष जिस माव में निश्चय रखता हैं, वह उस माव के अनुरूप ही फल 
| पाता है? (शां. ३५२, ३); और श्रुति मी हैं-' यं. यथा यथोपासत्ते तंदेव 
| मवति! ( गीता ८.६ की टिप्पणी देखो )। अनेक ठेवतामो की उपासना 
| करनेवाले को (नानात्व से ) जो फ़ल मिलता है, उसे पहले चरण में वतछा कर 
| दूसरे चरण में यह अर्थ वर्णन किया है, कि अनन्यमाव से मगवान्‌ की भक्ति 
| करनेवालों को ही सच्ची मगवत्पाति होती हैं। भव मक्तिमार्ग के महत्त्व झा यह 
| तत्व चतलाते है, कि मगवान्‌ इस ओर न देख कर - कि हमारा मक्त हमे क्या 
| समर्पण करता है ? - केवल उसके भाव की ही ओर दृष्टि दे करके उसकी माक्ति 
| स्वीकार करते हैं - 
(२६ ) जो मुझे से एक-आध पत्र, पृष्प, फल अथवा ( यथाशक्ति ) थोढ़ा-सा जल 
अपेण करता है, इस प्रयत्नात्म अर्थात्‌ नियतचित्त पुरुष की मक्ति की में को 
( आनन्द से ) ग्रहण करता हूँ। 

| [कर्म की अपेक्षा वुद्धि श्रेष्ठ है (गीता २. ४९ ) - यह कर्मग्रोंग का तत्त्व 
| है। इसका जो रूपान्तर भक्तिमार्ग में हो जाता है, इसी का वर्णन उक्त ठोक मे 
| है (देखो गीतार, श्र, १५, ४. ४७८-४८० )] इस विपय में सुद्यामा के तन्दुलों 
| की बात प्रसिद्ध है; भौर यह छेंक भागवतपुराण में मुदमाचरित्र के उपाख्यान में 
| भी भाया है (भाग, १०, उ, ८१. ४ ) | इसमें सन्देह नहीं, कि पूजा के द्रव्य 
| अयवा सामग्री का न्यूनाधिक होना सर्वेया मनुष्य के हाथ में नहीं मी रहता। 
| इसी से शाज्न में कहा है, कि यथाशक्ति यराप्त होनेवाले खत्प पूजाह्रव्य से ही नहीं, 
| भत्युत झुद्ध माव से समर्षण किये हुए. मानसिक पूजाद्वव्यों से मी मगवान्‌ सन्तुष्ट हो 
| जाते हं। देवता माव का भूखा है; न कि पूजा की सामग्री का। मीमांसकमार्ग की 
| अपेक्षा भक्तिमार्ग में जो कुछ विशेषता है, वह यही हैं। यश्षयाग करने के लिए 
| बहुत-सी सामग्री जुटानी पड़ती है; और उद्योग मी वहुत करना पड़ता हैं। परन्तु 
| मक्तियज्ञ एक तुल्सीदछ से भी हो जाता है। महामारत में कया हैं, कि जन्र 
| इचात ऋषि घर पर आये, तब द्रौपदी ने इसी प्रकार के यज्ञ से भगवान्‌ को सन्त॒ष्ट 
| किया था | मगवद्नक्त जिस प्रकार अपने कर्म करता है अर्जुन को उठी प्रकार करने 
| का उपदेश देकर बतछाते हूं, कि इससे क्या फल मिलता है? ] 


(७) हे फीन्तेय | त्‌ जो ( कुछ ) करता है, जो खाता हैं, होम-हवन करता 


७६० गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास््र 


शुभाशभफलैरेव मोक्ष्यले कर्मवन्धनेः | 
संन्यासयोगयुक्तात्मा विम्नक्तों माम्ुंपेण्यसि ॥ २८ ॥ 


६६ समोद5ह सर्वेभूतेष न में क्वेष्योषस्ति थे ग्रियः। 
ये भजन्ति तु मां सकता मयि ते तेपु चाप्यहम्‌ ॥ २५ ॥ 


है, जो दान करता है ( और ) जो तप करता है, वह (सत्र ) मुझे अर्पण किया कर | 
(२८ ) इस प्रकार बतने से (कर्म करके भी ) कर्मों के शुम-अशभ फलरूप वन्धनों से 
तू मुक्त रहेगा; और ( कर्मफर्लों के ) संन्यास करने के इस योग से युक्तात्मा अर्थात्‌ 
शुद्ध अन्तःकरण हो कर मुक्त हो जाएगा; एवं मुझ मिल जाएगा। 
| [ इससे प्रकट होता है, कि मगवद्धक्त मी ऋृष्णापंणबुद्धि से समस्त कर्म करें; 
| उन्हे छोड़ न दे | इस दृष्टि से थे दोनों छोक महत्त्व के है। ' ब्रह्मार्पणं ब्रह्म हविः ? 
| यह ज्ञानयज्ञ का तेत्त है। (गीता ४. २४ )। इसे ही भक्ति की परिमाषा के 
| भनुसार इस जछोंक में बतछाया है (देखों गीतारहस्य प्र, १३, पृ, ४१४ और 
| ४१५ )| तीसरे ही अध्याय में अज्जुन से कह दिया है, कि ' मयि सर्वाणि 
| कर्माणि संन्यस्य ? (गीता हे. ३० ) -मुश्षमें सच कर्मों को संन्यास करके - युद्ध 
| कर; और पॉचवर्वे अध्याय में फिर कहा है, कि “बहा में कर्मों को अपंण करके 
| उंगरहित कम करनेवाले को कम का लेप नहीं लगता” (५, १० )। गीता के 
| मतान॒सार यही यथार्थ संन्यास है। (गीता १८, २ )। इस प्रकार अर्थात्‌ कर्म- 
| फलाशा छोड़कर ( संन्यास ) सब कर्मों को करनेवाला पुरुष ही 'नित्यसंन्यासीः है 
| (गीता ५, ३ ); कर्मत्यागरूप संन्यास गीतों को संमत नहीं है) पीछे अनेक स्यछों 
| पर कह जुके है, कि इस रीति से किये हुए कम मोक्ष के लिए प्रतिबन्धक नहीं 
| होते ( गीता २.६४; ३. १९; ४, २३; ५. १२; ६, १; ८.७ ) और इस २८वें 
| छोक में उसी बात को फिर कहा है। मागवतपुराण में ही हृधिंहरूपी मगवान्‌ 
| ने प्रद्हाद को यह उपदेश किया है कि ' मय्यावेश्य मनस्तात कुछ कर्माणि 
| मत्परः ” - मुझमें चित्त लगा कर सच्च काम किया कर (भाग, ७, १०, २३ )। 
| और आगे एकादश स्कन्घ में मक्तियोंग का यह तत्त बतलाया हैं, कि मगवद्धक्त 
| सब कर्मों को नारायणापंण कर दे (देखो भाग. ११, २. २६ भौर ११५ 
| ११. २४) । इस अध्याय के आरंम में वर्णन किया है, कि भक्ति का मार्ग 
| सुखकारक और सुलूम है। अब उसके समत्वरूपी दूसरे बड़े और विशेष गुण का 
| वर्णन करते हैं - ] 
(२९ ) मैं सत्र को एक-सा हूँ। न मुझे ( कोई ) छेण्य अथोत्‌ अप्रिय है और 
न (कोई ) प्यारा। भक्ति ले जो मेरा भजन करते है, वे मुझे है; और में भी उनमे 


नोचोँ अध्याय छ्दर्‌ 


अपि चेत्छुदुराचारों भजते मामनन्यमाक्‌ । 
साधुरेव स मन्तव्यः सम्यग्व्यवसितों हि सः ॥ ३०॥ 


क्षिप्ं भवति धर्मात्मा द्राश्वच्छान्वि निगच्छति। 

कौन्तेय प्रंतिजानीदि न में सक्त+ प्रणश्यत्ति ॥ ३१ ॥ 

मां हि पार्थ व्यपाशित्य येषपि स्थु पापयोनयः | 

स्त्रियों वैश्व्यास्तथा शूद्वास्तेषपि यान्ति परां गतिम्‌॥ ३२॥ 
कि पुनर्ब्नाह्मणा: पुण्या भक्ता राजपषेयस्तथा | 
अनित्यमछुखं छोकमिमं प्राप्य भजस्व माम्‌ ॥ ३३ ॥ 


हूँ। (३० ) बड़ा दुराचारी ही क्‍यों न हो! यदि वह मुझे अनन्यमाव से भजता है 
तो उसे बड़ा साधु ही समझना चाहिये। क्‍योंकि उसकी बुद्धि का निश्चय भच्छा 
रहता है। (३१) वह जल्दी धर्मोत्मा हो जाता है; और नित्य शान्ति पाता हैं। 
है कॉन्तेय ! तू खूब समझे रद्द, कि मेरा भक्त ( कमी भी ) नष्ट नहीं होता। 
|. [ तीखवें लोक का भावार्थ ऐसा न समझना चाहिये कि मगवद्धक्त यदि 
| इुराचारी हो, तो मी वे मगवान्‌ को प्यारे रहते हैं। मगवान्‌ इतना ही कहते है 
| कि पहले कोई मनुष्य दुराचारी मी रहा हो; परन्तु जन एक वार उसकी बुद्धि 
| का निश्रय परमेश्वर फा भजन करने में हो जाता है, तत्र उसके द्वाथ से फिर 
| कोई भी दुष्कर्म नहीं हो सकता। और वह धीरे धीरे धर्मात्मा हो कर सिद्धि 
| पाता है; तथा इसी सिद्धि से उसके पाप का बिलकुल नाश हो जाता है। सादांश, 
| छठे अध्याय (६. ४४ ) में जो यह उछिद्धान्त किया था, कि कर्मयोग के जानने 
| फी छिर्फ इच्छा होने से ही छाचार हो कर मनुष्य शब्दत्रह्म से परे चला जाता है। 
| भव्र उसे ही भक्तिमार्ग के लिए लागू कर टिखलाया हैं) अब इस बात का अधिक 
| खुलासा करते है, कि परमेश्वर संब भूतों फो एक-सा कैसे है! ] 
(३२) क्योंकि हे पार्थ ! मेरा भाश्रय करके स्लियों, वैद्य और झूद्ध भथवा भन्तलयज 
आदि जो पापयोनि हों, वे मी परमगति पाते हैं | (३३ ) फिर पुण्यवान्‌ ब्राह्मणों की 
मेरे भक्तो की और राजर्पियों की वात कया कहनी हैं १ तू इस अनित्य और भस्ठुख 
अर्थात्‌ इःख़कारक मत्युछ्लाक में है। इस कारण मेरा मजन कर | 
| [३२ वे छोक में 'पापयोनि! शब्द को स्वतन्त्र न मान कुछ टीकाकार 
| कहते है, कि वह स्रियों, वैज्यों और झट्ठों को मी लागू है। क्योकि पहले कुछ 
| न-कुछ पाप किये बिना कोई भी ज्ी, वैश्य या झूद्र का जन्म नहीं पाता। उनके 
| मत में पापयोनि शब्द साधारण है; और उसके भेद बतलाने के लिए स्त्री, वैग्य 
| तथा झूद्र उठाहरणाथे दिये गये हैं। परन्तु हमारी राय में यह भर्थ ठीक नहीं 


७६२ गतिारहस्य अथवा कर्मयोग शास्त्र 


8६६ मन्‍्मना भव मदछूक्तो मद्याजी मां नमस्कुस। 
मामेवैष्यालि अक्‍्त्येवमात्मानं मत्परायणः ॥ २४ ॥ 


इति श्रीमदछ॒गवद्गीतातु उपनिपत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशा््रे श्रीकृष्णाजुनसंवदि 
राजविद्याराजगुह्ययोगी नाम नवमोड्ध्यायः ॥ ९॥ 





| योनि शब्द से वह जाति विवक्षित है, लिसे कि भाजकल राज-दरबार में 
| 'जयराम-पैशा कौम ' कहते हैं| इस छोक का सिद्धान्त यह है, कि इस जाति के 
| लोगों को भी भगवद्धक्ति से सिद्धि मिलती है। ज्री, वैश्य और झूद्र कुछ इस वर्ग 
| के नहीं है। उन्हें मोक्ष मिलने में इतनी ही च्ाधा है, कि वे वेद सुनने के अधिकारी 
| नहीं हैं, इसी से .भागवत पुराण में कहा है कि - 
| स्रीगृद्रद्ठिजबन्धूनां त्रयी न श्रुत्िगोचरा । 
| कमेश्रेयसि सूढानाँ श्रेय एवं भवेदिह। 
| इति भारतमाख्यानं कृपया मुनिना कृतम्‌॥ 
] “ज्ियों, शूद्रों अथवा कलियुग के नामधारी ब्राह्मणों के कार्नों में ज्ैद नहीं 
| पहुँचता | इस कारण उन्हें मूर्खता से बचाने के लिए, व्यासमुनि ने रपाछु होकर 
| उनके कल्याणार्थ महामारत की - अ्थांत्‌ गीता की भी - रचना की? ( माग, 
[ १. ४, २५ )। भगवद्गीता के ये ठोक कुछ पाठमेद से अनुगीता में भी पाये 
| जाते हैं (म. भा, भश्च, १९, ६१, ६२ ) | जाति का, वर्ण का, ज्री-पुरुष भादि 
| का अथवा काले-गेरे रंग प्रद्धति का कोई मी भेद न रख कर सब को एक ही 
| से सद्गति देनेवाले भगवद्धक्ति के इस राजमार्ग का ठीक वद्ठप्पन उस देश की - 
| भौर विशेषतः महाराष्ट्र की - सन्‍्तमण्डली के इतिहास से किसी की भी ज्ञात हो 
| सकेगा । उल्लिखित छोक का अधिक खुलासा गीतारहस्य के प्र, १३, पृ. ४४०- 
| ४४४ में देखो । उस प्रकार के घमे का आचरण कर के विपय में ३३ वे लोक 
| के उत्तरार्ध में अभजुन को जे! उपदेश किया गया है, अगले व्ठोक में भी वही 
| चल रह्या है। ] 

(१४ ) सुझमें मन छ्गा। मेरा मक्त हो | मेरी पूजा कर; और मुझे नमस्कार 

कर इस प्रकार मत्परायण हो कर योग का अभ्यास करने से मुझे ही पावेंगा ! 

] [ वास्तव में इस उपदेश का आरंभ ३३ वे छोक में ही हो गया है। 
| ३३ वे छोक में “अनित्य! पद अध्यात्मशात्र के इस सिद्धान्त के अनुजार आया 
| है, कि प्रकृति का फैलाव अथवा नामरूपात्मक ध्य सृष्टि अनित्य है; और एक 
| परमात्मा ही नित्य है | और 'असुख” पद में इस तिद्धान्त का अनुवाद है, कि 
| इस संसार में सुख की अपेक्षा दुःख भधिक है। तथापि यह वर्णन अध्यात्म का 


दसवाँ अध्याय छद३ 


_ दशमोष्थ्यायः । 


शआभगवानुवाच | 


भूय एवं महाबाहों शुणु मे परम वचः। 
यत्तेपह प्रीयमाणाय वक्ष्यामि दहितकाम्यया ॥ १ ॥ 


न में विहुः छरगणाः प्रभव॑ न महर्षयः। 
अहमादिरद्िं देवानां महर्षीणां च सवंशाः ॥ २ ॥ 


| नहीं है; भक्तिमार्ग का हैं। अतएव भगवान्‌ ने परत्रह्म अथवा परमात्मा शब्द 
| का प्रयोग न करके “ मुझे मज, सुझमें मन लगा, सुझे नमस्कार कर ?, ऐसे 
| व्यक्तस्वरूप के दशनेवाले प्रथम पुरुष का निर्देश किया है। भगवान्‌ का अन्तिम 
| कथन है, कि है अद्'ुन | इस प्रकार मक्ति करके मत्परायण होता हुआ थोग 
| भर्थात्‌ कर्मयोग का अभ्यास करता रहेगा, तो (टेखो गीता ७. १ ) तू कर्मनन्धन 
| से मुक्त हो करके निःसन्देह मुझे पा लेगा। इसी उपदेश की युनराज्त्ति ग्यारहयें 
| अध्याय के अन्त में की गईं है। गीता का रहस्य मी यही है| भेद इतना ही है, 
| कि इस रहस्य को एक बार अध्यात्मदृष्टि से भौर एक़ बार भक्तिदृष्टि से बतला 
| बिया हैं। 
इस प्रकार श्रीमगवान्‌ के गाये हुए.- अयथांत्‌ कहे हुए - उपनिषद्‌ में ज्म- 
विधान्तर्गत योग - भर्थात्‌ कर्मयोंग - शास्त्रविषयक श्रीकृष्ण और अर्जुन के संवाद 
में राजविद्या-राजगुद्ययोग नामक नोवों अध्याय समाप्त हुआ | 





दसवोॉ अध्याय 


[ पिछछे अध्याय में कर्मयोग की सिद्धि के लिए परमेश्वर के व्यक्तस्वरूप की 
उपासना का जो राजमार्ग बतछाया गया है, उसी का इस अध्याय में वर्णेन हो रहा 
है। और अजुन के पूछने पर परमेश्वर के अनेक व्यक्त रूपों अथवा विभूतियों का 
वर्णन किया गया है। इस वर्णन को सुन कर क्षर्जुन के मन में मगवान्‌ के प्रत्यक्ष 
स्वरूप को देखने की इच्छा हुई। अतः ११ वें अव्याय में मभवान्‌ ने उसे विश्वरूप 
दिखला कर कृताये किया हैं। ] 

ओीमगवान्‌ ने कहा - ( १ ) है महाबाहु ! ( मेरे मापण से ) सन्त॒ष्ट होनेवाले 
तुझसे तेरे हिताये में फिर (एक) अच्छी बात कहता हूँ; उसे सुन । (२) देवताओं 
के गण और महर्षि भी मेरी उत्पत्ति को नहीं जानतें। क्योंकि देंबता भर महर्षि का 


छ६छ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


यो मामजमनादिं च वेत्ति लोकमहेश्वरम्‌ । 

असस्मृह्ः स मत्येंप सर्वेपापिः प्रसुच्यते ॥ ३ ॥ 
8६ बुद्धिज्ञोनमसम्मोहः क्षमा सत्य दमः शमः। 

छुख॑ ढुःखं भवो5भावों सर्य चाभयमेव च॥ 8 ॥ 


आददविसा समता तुष्ठिस्तपी दान यश्योध्यशः | 
भवन्ति भावा भूतानां मत्त एवं पुथम्विधा:॥ ५॥ 


सहषेयः सप्त पूर्व चत्यारों मनवस्तथा। 
मक्तावा मानसा जाता येषां छोक इमाः प्रजा: ॥ ६ ॥ 


सब प्रकार से में ही भादिकरण हूँ । (३) जो जानता है, कि में ( प्रथ्वी भादि सब ) 
छोगों का बड़ा ईश्वर हूँ; और मेरा जन्म तथा भादि नहीं है, मनुष्यों में वही 
मोह॒बिरहित हो कर सब पापों से मुक्त होता है। 
[ ऋग्वेद के नासदीय सृक्त में यह विचार पाया जाता है, कि मगवान्‌ या 
| परह्म देवताों के भी पहले का है; देवता पीछे से-हुए (देखों गीतारहस्य प्र. ९, 
| ४. २५६ )। इस प्रकार प्रस्तावना हो गई। अब भगवान्‌ इसका निरूपण करते 
| हैं, कि मैं सब्र का महेश्वर कैसे हूँ! ] 

(४) चुद्धि, शान, असंमोह, क्षमा, सत्य, दम, शम, सुख, दुःख, मव (उत्तत्ति), 
अमाव (नाश ), मय, अभय, (५) अहिंसा, समता, तुष्टि ( सन्तोप ), तप, दान, 
यश और अयश भादि अनेक प्रकार प्राणिमात्र के भाव मुझसे ही उत्पन्न होते हैं। 

| [ भाव? शब्द का अर्थ है “अवस्था?, “स्थिति! या 'दत्ति! और सांख्य- 
| शात््र में “ बुद्धि के माव ? एवं “शारीरिक भाव? ऐसा भेद किया गया है। सांख्य- 
| शाज्जी पुदष को अकर्ता और बुद्धि को प्रकृति का एक विकार मानते हैं इसलिए 
| वे कहते हैं, कि छिंगशरीर को पशुपक्षी भादि मित्र मिन्न जन्म मिलने का कारण 
| छिंगशरीर में रहनेवाली बुद्धि की विभिन्न अवस्थाएँ अथवा भाव ही हैं (देखो 
| गीतारहस्य प्र. ८, ४. १८९ और सा. का. ४०-५५ ); और ऊपर के दो छोकों 
| में इन्हीं भावों का वर्णन है। परन्ठु वेदान्तियों का सिद्धान्त है, कि प्रकृति और 
| पुरुष से मी परे परमात्मरूपी एक नित्यतत्व है, और ( नासदीय यूक्त के वर्णना- 
| चुसार ) उसी के मन में सष्टि निमौण करने की इच्छा उत्पन्न होने पर छारा दृश्य 
| जगत्‌ उत्पन्न होता है | इस कारण वेदान्तद्ास्र में मी कहा है, कि सृष्टि के मायात्मक 
| उमी पदार्थ परज्ह्म के मानस भाव हैं ( अगला छोक देखो ) तप, दान और यश्ञ 
| भादि शब्दों से तन्निष्ठक बुद्धि के भाव ही उद्दिष्ट हैं। मगवान्‌ और कहते हैं, कि-] 
(६ ) सात महर्षि, उनके पहले के चार, और मनु मेरे ही मानस, /भर्थात्‌ मन से 
निर्माण हुये हुए माव हैं, कि जिनसे (इस )'ल्लेक में यह प्रजा हुईं हैं । 
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| [ यद्यपि इस व्तोक के शब्द सरल हैं, तथापि लिन पौराणिक पुरुषों को 
| उद्देश्य करके यह छछोक कहा गया हैं; उनके संत्रन्घ से टीकाकारों में चहुत ही 
| मतमेद है | विशयेपतः अनेकों ने इसका निर्णय कई प्रकार से किया हैं, कि ' पहले के? 
| (पूर्व) और “चार! (चत्वारः) पढ्ों का अन्वय किस पद से लगाना चाहिये ! सात 
| महर्पि प्रसिद्ध है, परन्तु त््मा के एक कब्प में चौदह मन्वन्तर (देखो गीतार, पर, ८, 
| ए. १९४) होते है; और प्रत्येक मन्वन्तर के मनु, देवता एवं सत्तर्षि मिन्न मित्र होते 
| है (देखो हरिवंश १, ७; विष्णु. ३, १; मत्स्य, ९ ) | इसीसे “पहले के? शब्द को 
| सात महर्पियों का विशेषण मान कई लोगों ने ऐसा अर्थ किया हैं, कि आजकल के 

( भर्यात्‌ वैवस्वत मन्वन्तर से पहले के ) चाश्लुप्र मन्वन्तरवाले सप्तर्पि यहाँ विवक्षित 
| हैं। इन ससर्पियोंके नाम भूगु, नम, विवस्वान, सुघामा, विरजा, अतिनामा और 
| सहिण्णु हैं। किन्तु हमारे मत में यह आर्य ठीक नहीं है। क्योंकि, आजकल के - 
| वैवस्व॒त भयवा निंस मन्वन्तर में गीता कही गई, उससे - पहले के मन्वन्तरवाले 
| खतत्र्पियो की वतछाने की यहाँ कोई आवश्यकता नहीं है। अतः वर्तमान मन्वन्तर के 
[ ही सत्तर्षियों को ढेना चाहिये। महामारत शान्तिपर्व के नारायणीयोपाख्यान 
| में इनके ये नाम है : मरीचि, अद्जिरस, अत्रि, पुल्स्य, पुलह, ऋतु और वसिष्ठ 
| (मं. भा. शां. ३३५, २८, २९; ३४०. ६४ और ६५ )] तथापि यहाँ इतना 
| बतला देना आवसष्यक है, कि मरीचि आठि सत्तर्पियों के उक्त नामों में कहीं कहीं 
| भद्विस्स के बढले भगु का नाम पाया जाता हैं। और कुछ स्थानों पर तो ऐसा 
| वर्णन है, कि कब्यप, अन्रि, भरद्वाज, विश्वामित्र, गौतम, जमदमि और वसिष्ठ 
| वर्तमान थुग के सत्तर्पि हैं ( विष्णु, ३. १. ३९ और ३३; मत्स्य, ९. २७ और 
| २८; म. मा. अनु. ९३. २१ )। मरीचि भादे ऊपर लिखे हुए. सात ऋषियों में 
| ही भगु भोर दक्ष की मिछा कर विष्णुपुराण (१. ७. ५ ६) में नो मानसपुत्रों 
| का ओर इन्हीं में नारद को भी जोड़ कर मनुस्मृति में ब्रह्मंदेव के ठस मानसपुर्त्रों 
| का वर्णन हैं ( मनु. १. ३४, २५ )। इस मरीचि आादि झब्ठो की व्युत्पात्ति भारत 
| में की गई है ( म. मा. अनु, ८५ ) | परन्तु इमें अभी इतना ही ठेखना हैं, कि 
| सात महर्पि कीन कौन है! इस कारण इन नौं-ढस मानसपुन्रों का अथवा इनके 
| नामों की ब्युलत्ति का विचार करने की यहाँ आवश्यकता नहीं है। प्रकट है, कि 
| ' पहले के ? इस पद का अर्थ ' पूर्व मन्वन्तर के सात महर्षि ? छगा नहीं उकते | 
| अब देखना है, कि ' पहले के थार ! इन शब्दों को मनु का विशेषण मान कर कई 
| एक ने जो अर्थ किया है, वह कहाँ तक युक्तिसंगत हैं ! कुल चौदह मन्वन्तर है 
| भोर इनके चौटह मनु हैं| इसमें सात-खात के दो वर्ग हैं। पहले सात के नाम 
| स्वायंभ्रुव, स्वारोचिष, औत्तमी, वामस, रेवत, चाक्षुप और वैवस्वत हैं; तथा ये 
| स्वायंभुव आादि मनु कहे जाते हैं ( मन. १,६२ और ६३ ) | इनमें से छः मनु 
| हो चुंके। भर आजकल सातवाँ भर्थात्‌ वैवस्वत मनु चल रहा है | इसके समाप्त 
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] होने पर आगे जो सात मनु आएँगे (माग, ८. १३, ७) उनकी साधारण मनु 
| कहते हैं। उनके नाम : सावार्णि, दक्षसावार्णि, ब्रह्मसावाणि, धर्मसावर्णि, रुठ्रसावार्गि 

| वेबसावर्णि और इन्द्रसावर्णि -हैं ( विष्णु, ३. २; मागवत, ८. १३; हरिवंश १. ७)| 
| इस प्रकार प्रत्येक मनु के सात सात होने पर कोई कारण नहीं वतल्यया जा 
| सकता, किसी भी वर्ग के “पहले के? चार” ही गीता में क्यों विवक्षित हंगे? 
| ब्रह्माण्डपुराण (४. १) में कह है, कि सावर्णि मनुओों में पहले मनु को छोड़ 
| कर अगले चार अर्थात्‌ दक्ष -त्रह्म - धर्म - और रुद्रसावर्णि एक ही समय में 
| उत्पन्न हुए। और इसी भाधार से कुछ लोग कहते हैं, कि ये ही चार सावर्णि 
| मन्त गीता में विवश्षित हें। किन्त इस पर दूसरा आश्षेप यह है, कि ये सत्र 
| सावर्णि मनु भविष्य में होनेवाले हैं। इस कारण यह मृतकालदरशक अगला वाक्य 
| जिनसे इस छोक में प्रजा हुईं ! भावी सावार्णि मनुभो की छागू नहीं हो सकता। 
| इसी प्रकार “ पहले के चार ? शब्दों का संवन्‍्ध मनु! पढ से जोड़ देना ठीक नहीं 
| है। भतएव कहना पड़ता है, कि “ पहले के चार ? ये दोनों शब्द स्वतन्त्र रीति से 
| प्राचीन काल के कोई चार ऋषियों अथवा पुरुषों का बोध कराते हैं। और ऐसा 
| मान लेने से यह ग्रश्ष सहज ही होता है, कि ये पहले के चार ऋषि था पुरुष 
| कौन है! लिन टीकाकारों ने इस ठोक फा ऐसा अर्थ किया है, उनके मत में सनक, 
| सनन्द्र, सनातन और सनत्कुमार ( मागवत हे. १२९. ४) ये ही वे चार ऋषि हैं। 
| किन्तु इस भर्थ पर आश्षेप यह हैं, कि यत्रपि ये चारों ऋषि अश्मा के मानसपुत्र 
| हैं, तथापि ये सभी जन्म से ही संन्यासी होने के कारण प्रनाइंडि न करते थे; 
| भौर इससे ब्रह्मा इन पर कुद्ध हो गये थे ( माग्र, ३. १२; विष्णु, १. ७ ) | अर्थात्‌ 
| यह वाक्य इन चार ऋषियों को बिल्कुल ही उपयुक्त नहीं होता, कि * जिनसे इस 
| छोक में यह प्रजा हुईं ?- येषां छोक इमाः प्रजा; | ? इसके अतिरिक्त कुछ पुराणों 
| में यद्यपि यह वर्णन हैं, कि ये ऋषि चार ही ये; तथापि मारत के नारायणीय 
| अर्थात्‌ भागवत धर्म में कहा है, कि इन चारों में सन, कपिछ और सनत्सुज्ञात को 
| मिला लेने से जे सात शरपि होते हैं, वे सत्र ब्रह्मा के मानसपुत्र हैं; और वे पहले 
| से ही निद्तत्तिघर्म के थे (म, मा. शां. २४०, ६७, ६८ )। इस प्रकार सनक आदि 
| ऋषियों को साव मान छेने से कोई कारण नहीं दीख पड़ता, कि इनमें से चार ही 
| क्‍यों लिए जाएँ) फिर “ पहले के चार ? हैं कौन! हमारे मत मैं इस अश्न का 
| उत्तर नारायणीय अथवा मागवतत धर्म की पौराणिक कथा से ही दिया जाना चाहिये। 
| क्यों कि यह निर्विवाद हैं, कि गीता में मागवतघर्म ही का प्रतिपादन किया गया 
| हैं। भत्र यदि यह देखें, कि भागवत धर्म में सष्टि की उत्पत्ति की करपना किस प्रकार 
| की थी ! तो पता लगेगा, कि मरीचि भादि सात ऋषियों के पहले वासुदेंव ( आत्मा), 
| संकर्पण (जीव ), प्रश्मम्न (मन) और अनिरुद्ध ( अहंकार ) ये चार मूर्तियों 
| उत्यन्न हो गई थीं। और कहा हे, कि इनमें वे पिछले अनिरुद्ध से अथांत्‌ अहंकार 
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8६ ण्तां विभूत्ति योग च सम यो वेत्ति तत्त्वतः। 
सोषविकम्पेन योगेन युज्यते नात्र सेशयः ॥ ७॥ 


भहं सर्वस्य प्सवो मत्तः सर्व प्रवर्तेते । 
इति मत्वा भजन्ते मां चुघा सावसमन्धविता:॥ ८ ॥ 


| से था ब्रह्मदेच से मरीचि आादि पुत्र उत्पन्न हुए ( म. मा. शां. ३३९. ३४-४० 
| और ६०-७२; ३१४०- २७-३१ )। वाझुदेव, संकरपण, प्रचुम्न और अनिरुद्ध 
| इन्ही चार मूर्तियों को 'चत॒व्यूंह” कहते हैं। और भमागवतघम के एक पन्‍्थय 
[ का मत है, कि ये चारों मुर्तियाँ स्वतन्त्र थीं; तथा दूसरे कुछ छोग इनमें से 
| तीन अथवा दो को ही ग्धान मानते हैं। किन्तु भगरवद्गीता को ये कल्पनाएँ: 
| मान्य नहीं हैं। हमने (गीतारहस्य प्र. ८, पर. १९६ और परि.. ५४२- 
| ५४१ ) में दिखलाया है, कि गीता एकव्यूह-पन्‍्थ की है - अर्थात्‌ एक ही 
| परमेश्वर से चत॒व्यूह भादि सब कुछ की उत्पत्ति मानती हैं| अतः व्यूहात्मक 
| बाझुंदेव मूर्तियों को स्वतन्त्र न मान कर इस ॑छोक में दर्शाया है, कि ये 
| चारों व्यूह एक ही परमेश्वर अर्थात्‌ स्वेब्यापी बासुंदेव के (गीता ७. १९) 
| 'माव! हैं| इस दृष्टि से टेखने पर विदित होगा, कि भागवतधम के अनुसार 
| ( पहले के चार ! इन शब्दों का उपयोग वासुंदेव आदि चत॒र्व्यूह के लिए किया 
| गया है, कि जो सत्तर्पियो के पू्व उत्पन्न हुए ये) भारत में ही लिखा है, कि 
| मागवत्तचर्म के चतुच्यूह भादरि भेद पहछे से ही प्रचलित थे (म- भा, शा. ३४८ 
[५७ )। यह कह्पना कुछ हमारी ही नई नहीं है। सारांश, भारतान्तग्रेत 
| नारायणीयाख्यान के अनुसार हमने इस छोक का अथ्थे यों छगगाया है - सात 

महपि * अर्थात्‌ मरीचि आदि; ' पहले के चार ? अर्थात्‌ बासुदेव भादि चतुबब्यूह; 
| और "मनु! अर्थात्‌ जो उस समय से पहले हो चुके ये और वर्तमान, सब मिला 
| कर त्वायंभुव आठि सात मनु) अनिरुद्ध अर्यांत्‌ अहंकार भाटि चार मूर्तियों 
] को परमेश्वर के पुत्र मानने की कव्पना भारत में ओर अन्य स्थानों में भी पाई 
| जाती है (देखो म. मा. शां. ३११. ७. ८ )।' परमेश्वर के माों का वर्णन हो 
| चुका । अब बतलाते हैं, कि इन्हे कि ज्ञान करके उपासना करने से क्‍या फल 


| मिल्ता है १ ] 


(७) नो मेरी इस विभूति अर्थात्‌ विस्तार और योग भयांत्‌ विस्तार करने की 
शक्ति या सामर्थ्य के तत्त्व को जानता है, उसे निस्सन्देह स्थिर (कर्म-)योग प्राप्त 
होता है। (८) यह जान कर-कि मैं सव का उत्पत्तिस्थान हूँ; और मुझसे. सब 
वस्त॒ुओों की प्रइत्ति होती है-शानी पुरुष मावयुक्त होते हुए मुझकी मजंते हैं। 
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मच़ित्ता मद्गतप्राणा चोधयन्तः प्रस्परम | 
कथयन्तश्र मां नित्य॑ तुप्यन्चि च रमन्ति ते ॥ ९ ॥ 
तेपाँ खततयुक्तानां मजतां प्रीतिपूर्वकम । 

इद्मसि वुद्धियोग॑ं त॑ येन मामझ्लुपवान्ति ते ॥ १० ॥ 
तेपामेबालुकम्पार्थमहमन्नानर्ज तमः । 
नाझायास्थात्मसावस्यों ज्ञानद्ीपेन सास्वता॥ १५ ॥ 


अर्डुन खवाच | 
8 ६ परं ब्रह्म परं धाम पवित्र परम मवान्‌। 
पुरुष शाश्वत दिव्यमादिदेवमर्ज विमुम्‌ ॥ १०२ ॥ 
आहुस्त्वास्॒पयः सर्वे देवपिनारइस्तथा । 
असितों देवछों व्यासः स्वयं चब त्रव्ीषि म॥ १६॥ 


प्रकार संदेव चुक्त होकर अर्थात्‌ समाधान से रह कर वो न्येग इसे प्रीतिपूर्वक मच्ते 
हैं, उनका न ही ऐसी (समत्व-)चुद्धि का थोग दता हैं, क्लि दिसुसे वे ऋुझे पा झेंगे। 
(११) और उन पर अनुग्रह करने के लिए ही में उनके आत्ममाव अयान अँतःकरण 
में पंठ कर तेनस्वी शानदीपसे ( उनके ) भन्नानमृन््क अन्वकार का नाथ करता हैँ 
| [ सातवें अध्यात्र में कद्दा हें, छि मिन्न मिन्न देवताओं की अदा मी 
| परमेश्वर ही देता ह (७, २१ )। ठसी प्रकार अण् क्पर के दसवें इतोद्ठ में भी 
| वर्णन हैं, कि भक्तिमा् में नये हुए. मनुप्य की समत्वचुद्धि सो उन्नत करने का 
| काम भी परमेश्वर ही करता दं। और पहने (गीता ६. ४४ ) हो वह दर्मन 
] कि जब मनुष्य के मन में एक गर कृरमंय्ोंग की किशासा जादइव हो जाती 
| तब वह आप-ही-आप पृर्ण सिद्धि की ओर खींचा चन्य काता हैं - उच्छे 
| भक्तिमार्ग का यह सिद्धान्त समानायक है। ज्ञानी छी इष्ठि से सश्ात्‌ कर्विपा 
| प्रक्रिया के मनुसार कहा जाता हैं, कि यह करंत्व आत्मा डी च्वतन्वदा 
| मिलता हैं। पर आत्मा भी तो परमेश्वर ही हैं। इस कारण मक्तिमार्ग में शेला 
| वर्णन हुआ करता है, कि इस फल अथवा चुद्धि को परमेश्वर ही पद्येक्क मत॒प्य 
| के पूर्वकर्मों के अनुसार देता हैं (डेखो गीता ७, २०, और गीवारहस्य थे, 2६ 
| ४. ४३० ) | इस श्रकार मगवान्‌ के मक्तिमार्ग का तत्त्त झ्वढा छुकने पर-] 
अर्जुन ने कह्ा- (१२-१३ ) ठम्र ही परम ब्रह्म, श्रेष्ट धान और पवित्र 
व (हो)। सत्र ऋषि, ऐसे ही देवर्षि नारई, अमित, देवल और च्यात्न मी 


हि 


मे हि 


मे; ७, ञ् 


५ 
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सर्वेमेवहतं मन्ये यन्‍्मां वद्सि केशव | 
न हि ते मगवन व्यक्ति विदुर्देवा न दानवाः॥ १४ ॥ 


स्वयमेवात्मनात्मानं वेत्थ त्व॑ पुरुणेत्तम । 
भरूतमावन भृतेश देवदेव जगत्पते ॥ १५॥ 


वक्‍तुमहंस्यशेपेण दिव्या ह्ात्मविभृतयः | 
याभिविमृतिमिरछोकानिमांस्त्व॑ न्याप्य तिएसि ॥ १६॥ 


कर्थ विदयामहं योर्गिस्त्वां सदा परिचिन्तयन्‌ । 
केपु केप च भावेषु चिन्त्योषसि मगवन्मया॥ १७ ॥ 


विस्तरेणात्मनों योग॑ विभूर्ति च जनादन। 
भूयः कथय तृत्तिहिं शृण्वत्तो नास्ति मेउउतम्‌ ॥ १८ ॥ 


तुमको दिव्य एवं शाश्वत पुरुष, भाड्दिव, अजन्मा, स्वेबिभ्, अर्थात्‌ सर्वव्यापी कहते 
हैं और स्वयं ठम भी मुझसे वही कहते हो। ( १४ ) है केशव ! तुम मुझसे जो 
कहते हों, उस सब्र को मैं सत्य मानता हूँ। हे मगवन्‌ ! त॒ग्द्ारा व्यक्ति अर्थात्‌ 
त॒ग्हारा मूल देवताओं की विदित नहीं; और ढानवों की विदित नहीं। ( १५ ) 
सब भूतों के उत्पन्न करनेवाले है भूतेश ! हैं देवद्रेव जगत्पते ! है पुरुषोत्तम ! तुम 
स्वयं ही अपने आप की जानते हो। ( १६) अतः हठ॒ग्हारी जो दिव्य विभूतियों है, 
लिन विभूतियों से इन सब छोकों को तुप्त व्याप्त कर रहे हो, उन्हें भाप ही 
(कपा कर ) पूर्णता से बतलावें | ( १७) है योगिन्‌! ( मुझ्ते यह बतलाइये कि) 
सदा तुम्हारा चिन्तन करता हुआ में तुम्हें कैसे पहचाने? और भगवन्‌ ! मैं किन 
किन पदार्थों में तुम्हारा चिन्तन करूँ? (१८) है जनाटेन ! अपनी विभूति और 
योग मुझे फिर विस्तार से बतछाओ, क्योंकि अमृतत॒ल्य ( तुम्हारे माषण को ) सुनते 
सुनते मेरी तृप्ति नहीं होती ) 
| [ विभूति और योग दोनों शब्द इसी अध्याय के सातवें छोक में आये 
| हैं; और यहाँ अर्जुन ने उन्हीं फ्लो दुह्दरा शिया है। “योग” शब्द का अर्थ पहले 
| ( गीता ७. २५) शिया जा चुका है, उसे ठेखों। भगवान्‌ की विभूतियों को अर्जुन 
| इसलिए, नहीं पूछता, कि भिन्न भिन्न विभूतियों का ध्यान देवता समझ कर किया 
) जाए। किन्ठ सन्रहवें छोक के इस कयन की स्मरण रखना चाहिये, कि उक्त 
| विभूतियों में सर्वव्यापी परमेश्वर की ही भावना रखने के लिए उन्हें पूछा है | 
| क्योकि भगवान्‌ यह पहले ही ब॒तत्य आये हैं (गीता ७. २०-२५; ९. २२-२८ ), 
| हे एक ही परमेश्वर को सब स्थानों में विद्यमान जानना एक बात है; और 
गी. २. ४९ 
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श्रीभगनानुवाच | 
8६ हन्त ते कथयिष्यामि दिव्या द्यात्मचिभतयः | 
धाधान्यतः कुरुअ्रेष्ट नास्त्यन्ती विस्तरस्य में॥ १५॥ 


अहमात्मा ग़ुढाकेश सर्वभृताद्यस्थितः 
अहमादिश्व सध्यं च मृतानामन्त एवं च॥ २० ॥ 


आदित्यानामहं विप्णुज्योविपाँ रविरंशुमान,। 
मरीचिमरुतामस्मि नक्षत्राणामई दाद्षी ॥ २१ ॥ 


चेढदानां सामवेदो5स्मि देवानामस्मि वासवः। 
इन्द्रियाणां मनश्वास्मि भतानामस्मि चेतना॥ २२ ॥ 


5. %० 


दोनों में मक्तिमार्ग की दृष्टि से महान्‌ अन्तर है। ] 
श्रीमगवान्‌ ने कहा - (१९ ) भच्छा; तो भव है कुरुश्रे्ठ | अपनी दव्व्यि 
विभूतियों में से तुम्हें मुख्य मुख्य बतलाता हूँ; क्योंकि मेरे विम्तार का अन्त नहीं है! 
| [इस विभृतिवर्णन के समान ही अनुश्यासनपर्व ( १४. ३११-३२१ ) में 
| भौर अनुगीता ( अश्व, ४३ और ४४) में परमेश्वर फे रूप का वर्णन हैं। परन्तु 
| गीता का बर्णन उसकी अपेक्षा अधिक सरस है | इस कारण इसी का भनुकरण 
| भीर स्थर्लों में भी मिलता हैं। उद्धाहरणाय, भागवततपुराण के एकादश स्कत्थ के 
| सोलह॒वें भध्याय में इसी प्रकार का विभूतिवर्णन मगवान ने उद्धव को समझाया 
| है; और वहीं प्रारंभ में ( माग, ११. १६. ६-८ ) कह दिया है, कि यह वर्णन 
| गीता के इस अध्यायवाले वर्णन के अनुसार है। ] 
(२० ) गुडाकेश | सत्र भूर्तों के भीतर रहनेवाला भात्मा में हैँ; और सब्र मुंतों फा 
भादि, मध्य और अन्त भी में हैं। (२१ ) ( बारह ) आदित्यों में विष्णु में हैँ। 
तेजस्वियों में किंरणशाली सूर्य, (सात क्षथवा उनचास ) माद्तों में मरीचि और 
नक्षत्रों में चन्द्रमा में हूं। ( २२ ) में वेदों में सामवेद हूँ | देवताओं में इन्द्र हूं; और 
इन्द्रियो में मन हैँ। भू्तों में चेतना लर्थात्‌ प्राण की चल्नश्क्ति में हूँ | 
] [ यहाँ वर्णन है, फि में वेढों में सामबेद हूँ- अर्थात्‌ सामवेंदर मुख्य हैं। 
| ठीक ऐसा ही महामारत के अनुशासन पर्व ( १४, ३१७ ) में भी ' सामवेदश् 
| वेदानां यजुपां छतरुठ्रियम्‌? कहा हैं। पर अनुगीता में ' 3कारः सर्ववेशनाम 
| (अश्व, ४४. ६ ) इस प्रकार सत्र चेदों में 3“फार को ही ओएता टी है; तथा 
| पहछे गीता (७, ८) में भी 'श्रणचः सर्वावेद्ेपु ” कहा है। गीता % £७ के 


| परमेश्वर की अनेक विभूतियों। की मिन्न मिन्न ध्यता मानना दूसरी बात है। इन 
| 
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रुद्ाणां शकरमस्थास्मि वित्तेशों यक्षरक्षताम्‌ | 
बसनां पावकश्थास्मि मेरः शिखरिणामहम्‌ ॥ २३॥ 


पुरोधसां च मुख्य॑ मां विद्धि पार्थ वृहस्पतिम्‌ । 
सेनानीनामहं स्कल्दः सरसामस्मि सागरः॥ २७४ ॥- 


] ' क्क्कछामयजुरेव च ? इस वाक्य में सामवेट की अपेक्षा ऋम्वेद को अग्रस्थान 
| दिया गया है, और साधरण लोगों की ठमझ भी ऐसी ही है। इन परस्पर- 
| विरोधी वर्णनों पर कुछ लोगों ने अपनी कव्पना को ख़ब सरप्‌ट दौड़ाया है 
| छान्‍्दोग्य उपनिपद्‌ में उन्कार ही का नाम उद्बीय है। भर लिखा है, 
[ कि “यह उद्बीय सामवेद का सार है; और सामवेद ऋगेट का सार है? 
| (छां. १. १,२)। संघ वेढों में कौन वेद श्रेष्ठ हैं? इस विषय के मित्र मिक्त 
| उक्त विधानों का मेंल छान्‍्दोग्य के इस वाक्य से हों सकता है। क्योंकि सामंवेद्र 
| के मन्त्र भी मूल कऋग्ैद से ही लिए गये हैं। पर इतने ही से सन्तुष्ट न हो कर 
| कुछ लोग कहते हैं, कि गीता में सामवेढ को यहाँ पर जो प्रधानता दी गई 
| है, इसका कुछ-न-कुछ गूृढ कारण होना चाहिये) यद्यपि छान्दोग्य उपनिषद्‌ में 
| सामवेद को प्रष्नता दी है, तथापि मनु ने कहा है, कि ' सामवेद की ध्वनि अश्चि 
| है? ( मनु, ४. १२४ ) । अतः एक ने अनुमान किया है, कि सामवेद को प्रधानता 
| देनेवाली गीता मनु से पहले की होगी; और दूसरा कहता है, कि गीता बनानेवाल्य 
| सामवेदी होगा; इसी से उसने यहाँ पर सामवेद को प्रधानता दी होगी। परन्तु 
| हमारी समझ में “ में चेन्द्रों में सामवेद हूँ ? इसकी उपपत्ति छगाने के लिए, इतनी 
| दूर जाने की आवश्यकता नहीं। भक्तिमाग में परमेश्वर की गानयुक्त स्तुति को 
| सदेव अ्धानता दी जाती हैं) उठाहरणारथ, नारायणाय धरम में नारद ने भगवान्‌ 
| का वर्णन किया है, कि .'वबेंदेषु सपुराणेपु साद्भोपाड्लेप गीयते ? (म. मा. शं. 
| २२४. २२ ); और बसु राजा ' जप्यं जगो ! - जप्य गाता था (देखो शां. १३७. 
]२७; और १४२. ७० और ८१ ) - इस प्रकार "गै? घातु का ही प्रयोग फिर किया 
| गया हैं। भतएव भक्तिप्रधान धर्म में -यशयाग आदि क्रियात्मक वेदों फी 
| अपेक्षा - ग्रानप्रधान वेद अथोत्‌ सामवेद को अधिक महत्त्व दिया गया हो, तो 
| इसमें कोई आश्चर्य नहीं; ' मैं वेढों में सामबेद हूँ? इस कथन का हमारे मत में 
| सीधा और सहन कारण यही है। 


( २३ ) ( ग्यारह ) दरों में शंकर में हूँ। यक्ष और राक्षसों में कुबेर 'हूँ। (आठ ) 
चसुओँ में पावक हूँ। ( और सात ) परव॑तों में मेक हूँ। (२४ ) हे पार्थ ! पुरोह्नितों 
मे मुख्य बृहस्पति मुझकों समझ। में सेनानायकों में स्कन्द (कार्तिकेव » और 
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महपपीणां भ्रुगुरं गिरामस्म्येकमक्षरम्‌ । 

यज्ञानां जपयज्ञोडस्मि स्थावराणां हिमालय: ॥ २५७ ॥ 
अश्वत्थः सर्ववृक्षाणां देवर्पीणां च नारदः | 

गन्धवाणां चित्रर्थः सिद्धानां कपिलों झुनिः ॥ २६ ॥ 
उच्चेःअवसमश्वानां विद्धि मामसतोद्चवम्‌ । 

ऐरावर्त गजेन्द्राणां नराणां च नराधिपम्‌ ॥ २७॥ 


आयुधानाम वज्ञ घेनूनामस्मि कामछुक्‌। 
प्रजनश्वास्मि कन्दर्पे सर्पांणामस्मि वाख॒ुकिः ॥ २८ ॥ 


अनन्तश्थास्मि नागानां वरुणो याद्सामहम्‌ | 
पिठृणामर्यमा चास्मि यमः संयमतामहम्‌ ॥ २९ ॥ 
च 


जलाश्यों में समुद्र हूँ। (२५ ) महर्पियों में में मगु हूँ। वाणी में एकाक्षर अर्थात 
उ>कार हूँ। यज्ञों में जपयश्ञ में हूँ। स्थावर अर्थात्‌ स्थिर पदार्थों में हिमालय हूँ।' 
| [यज्ञों में जपयज्ञ मैं हूँ? यह वाक्य महत्त्व का है| भनुगीता (म, 
| मा. अश्व, ४४. ८ ) में फहा है, कि “ यज्ञानां हुतमुत्तमम्‌?- अर्थात्‌ यों में 
| (भ्मि में ) हविं समर्पण करके सिद्ध होनेवाला यश उत्तम है; और वही वैदिक 
| कर्मकाण्डवार्लों का मत है। पर भक्तिमार्ग में ह॒वियंश की अपेक्षा नामयश्ष या 
| जपयज्ञ फा विशेष महत्त्व है। इसी से गीता में “ यज्ञानां जप्यशोडरिम ! कहा 
| है। मनु ने भी एक स्थान पर (२. ८७ ) कहा है, कि “और कुछ केरे या न 
| करे; केवछ जप से ही ब्राह्मण पिद्धि पाता है ?। मांगवत में “ यशानां अह्मयज्ोडह 
| पाठ है। ] 
(२६ ) मैं सब वृक्षों में अश्वत्य अर्थात्‌ पीपल और देवर्षियों में नारद हूँ। गंधर्वों 
में चित्ररथ और सिद्धों में कपिल मुनि हूँ। ( २७ ) घोड़ों में ( अम्ृतमन्थन के समय 
निकला हुआ ) उच्चैशश्रवा मुझे समझो। में गजेंन्द्रों में ऐरावव और मनुष्यों में राजा 
हूँ। ( २८ ) मैं भायुर्धों में वज्र, गौओं में कामधेनु और प्रज्ञा उत्पन्न करनेवाला काम: 
में हूँ। सपों में वासुकि हूँ | (२९ ) नागों में अनन्त में हूँ। यावस्‌ अर्थात जलचर 
आणियों में वरुण और पितरों में अर्यमा में हूँ। मैं नियमन करनेवालों में यम हूँ। 
। [ बाछुकि 5 सर्पों का राजा और अनन्त 5 शेष? ये भर्थ निश्चित हैं; और 
| भमरकोश तथा महामारत में भी ये ही अर्थ विये गये हैं ( देखो म. मा. भाडि 
| ३५-३९ )। परन्तु निम्वयपूर्वक नहीं वतछाया जा सकता, कि नाग और सर्प 
| में क्‍या भेद है। महाभारत के आस्तिक-डपाख्यान मे इन शब्दों का प्रयोग 
| समानार्यक ही हैं। तथापि जान पड़ता है, कि यहाँ पर सर्प और नाग शब्दों 
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अहादश्ास्मि दैत्यानां काछः कलूयतामहम्‌ । 

सगाणां च स्गेन्द्रोष्द वैनतेयश्व पक्षिणाम्‌॥ ३० ॥ 
पवनः पवतामास्मि रामः शास्त्रज्ञतामहम्‌ | 

झषाणां मकरसख्धास्मि स्लोतसामस्मि जाहवी ॥ ३१ ॥ 
सर्गाणामादिरिन्तश्न॒ मध्यं चेवाहमजुन | 

भध्यात्मविद्या विद्यानां वाद प्रवदतामहम्‌ ॥ ३२१ ॥ 
'अक्षराणामकारोषस्मि न्द्रः सामासिकस्य च। 
अहमेवाक्षयः कालो धाता5६ं विभ्वततोम्रुखः ॥ शे३ ॥ 
स॒त्यु: सवहस्थाहमुक्लवस्घ सविष्यवाम्‌ । 

फीर्तिः श्रीवाक्च नारीणां स्मृतिर्मेधा घतिः क्षमा ॥ ३४॥ 


/] से सपप के साधारण वर्ग की दो भिन्न मिन्न जातियाँ विषक्षित हैं। श्रीघरी टीका में 
| रर्प को 'विषैला और नाग को विषदहीन कहा हैं; एवं रामानुजमाष्य में सर्प को 
4 एक सिरवाछा और नाग फो अनेक सिरोंवाल्य कहा है। परन्तु ये दोनों भेद ठीक 
| नहीं बेचते | क्‍योंकि कुछ स्थर्छों पर नागों के ही प्रमुख कुछ बतलाते हुए उन 
| में अनन्त और वासकि को पहले गिनाया है; और वर्णन किया है, कि दोनों ही 
| अनेक उिरोवाले एवं विषधर है। किन्त अनन्त है अम्िवर्ण के भौर वाहक है 
| पीछा | भागवत का पाठ ग्रीता के समान ही है। ] 

( ३० ) मै दैलों में प्रव्दाद हूँ। मैं प्रसनेवार्ल में काल, पशुओं में मृग्ेन्द्र अगीत्‌ 

सिंह और पक्षियों में गढड हूँ। (३१ ) मैं वेगवार्नों में वायु हूँ। मैं शब्रघारियों में 

राम, मछलियों में मगर और नदियों में मागरथी हूँ। (३२) है भजन ! ष्टिमान्र 
का आावि, अन्त और मध्य भी मैं हूँ। विद्याओं में अध्यात्मविद्या और बाद करनेवालों 
का वाद मैं हूँ। 
| [ पीछे २० वें छोक में वतला विया है, कि सचेतन भू्तों का भादि, मध्य 
| और अन्त मैं हूँ; तथा अब कहते हैं, कि सच चराचर सृष्टि का आदि, मध्य और 
| अन्त में हूँ; यही मेद है। ] 
(१३) मैं अक्षरों में भकार और समा में ( उमयपद्मघान ) इन्द्र हूँ। ( निमेष, 
खुहू्ते भादि ) अक्षय काछ और सर्वतोमख अथौत्‌ चारों ओर से मु्खोचाला वातायानी 
अह्मा में हूँ। (३४ ) सबका क्षय करनेवाली सत्यु और आगे जन्म छेनेवालों का उत्पत्ति- « 
स्थान में हूँ। ज्ियों में कीर्ति, श्री और वाणी, स्मृति, मेघा, बृचि तथा क्षमा मैं हूँ। 
| [ कीति, श्री, वाणी इत्यादि शेंब्दों से वे ही देवता विवक्षित हैं। महा- 
4 भारत ( भादि, ६६. १३, १४) में वर्णन है, कि इनमें से वाणी और क्षमा को 


छंडछं गीतारहस्य और कर्मयोगशास्त्र 


चुहत्साम॑ तथा खाम्नां गायत्री छन्द्सामहम्‌। 

मासानां मार्गशीर्षोल्हम्॒तूनां कुछमाकरः॥ ३५॥ 

चूत छलयतामस्मि तेजस्तेजस्विनामहम्‌ | 

जयोषस्मि व्यवसायोषस्मि सत्त्वं सत्वववामहम्‌ ॥|३६ ॥ 


बृष्णीनां वारुंदेवोडास्मि पाण्डवानां धंजयः। 
झुनीनामप्यहं न्यास: कवीनामुशना कबिः ॥३७॥ 
दण्डो द्मयतामस्मि नीतिरास्मि जिगीपताम्‌ | 

मौन चेवास्मि गु्यानां ज्ञानं झानवतामहम्‌॥ ३८ ॥ 
यज्चापि सर्वभुतानां चीज॑ तदहमजुन। 

न तद॒स्ति बिना यत्स्यान्मया भूतं चराचर्म्‌ ॥ २५॥ 


| छोड़ शेष पॉच ओर दूसरी पाँच ( पुष्टि, श्रद्धा, क्रिया, लजा और मति ) ढोनौ। 
| मिल कर कुल दर्शो दक्ष की कन्याएँ हैं। धर्म के साथ व्याही जाने के कारण इन्हें 
| घर्मपत्नी कहते हैं | ] 
(३५ ) साम भर्थात्‌ गाने के योग्य वैदिक स्तोत्रों में वृहत्साम, और हन्दों में 
गायत्री उत्द मैं हूँ) महीनों में मार्गशीप और ऋ्त॒ुओं में वसन्त हूँ।' 


| [ महीनों में मार्गशीर्प को प्रथम स्थान इसलिए दिया गया'है, कि उन 
| दिनों में बारह मह्दीनों को मार्गशीप से ही गिनने की रीति थी, - जैसे कि आज- 
| कल चैत्र से है।-( देखो म. भा. अनु. १०६ और १०९; एवं वाब्मीकिरामायण' 
| ३. १६ ) | भागवत ११, १६. २७ में भी ऐसा ही उल्लेख है। हमने अपने 
| 'झोरायन! अन्थ में लिखा है, कि मगशीषष नक्षत्र को भग्रहायणी अर्थात्‌ वर्षोरंम 
| का नक्षत्र कहते थे | जब मगादि नक्षत्रगणना का प्रचार था, तव मृगनक्षत्र को 
| प्रथम अग्नस्थान मिला; और इसी से फिर मार्गशीर्ष महीने को भी भरे्ठता' 
| मिली छोगी। इस विषय को यहां . विस्तार के भय से अधिक बढ़ाना उचित 
| नहीं है। ] 
(३६ ) मैं छलियों में थूत हूँ। तेजस्वियों का तेज, ( विजयशाली पुरुषों का ) विजय, 
(निश्रयी पुरुषों का ) निश्चय और सत्यशीर्लों का सच्च में हूँ। (३७ ) मैं यादवों' 
'में वासुदेव, पाण्डवों में घनंजय, मुनियों में व्यास भर कवियों में शुक्राचार्य कवि 
हूँ। (३८ ) मैं शासन करनेवार्लों का दंड, जय की इच्छा करनेवालोंकों की नीति 
ओऔर गुक्षों में मौन हूँ। शानियों का शान मैं हूँ । (२९) इसी प्रकार है अर्जुन ! 
सब प्रर्तों का जो कुछ बीज है वह मैं हूँ। ऐसा कोई 'चर-अचर भूत नहीं है, जो! 


दसवाँ अध्याय छ्छपु 
नान्तो5स्ति मस॒ दिव्यानां विभूतीयां परन्तप । 
ण्प तूद्देशतः भोक्तो चिभूतेविंस्तरो मया ॥ ४० ॥ 
६६ यद्यद्विभूतिमत्सत््व॑ श्रीमदूजितमेव वा | 
तत्तदेवावगच्छ त्व॑ मम्र तेजोंडद्ासम्मबम्‌ ॥ ४१ ॥] 


अथवा बहुनेतेन कि ज्ञातेन तवाजुन । 
विष्टम्याहमिदं कृत्स्नमेकांशेन स्थितो जगत्‌ ॥ ४२ ॥ 


इति भ्रीमद्धगवद्गीतासु उपनिषत्ठु ब्रह्मविद्यार्यां योगशाल्रे श्रीकृष्णाजुनसंवादि 
विभूतियोगो नाम व्शमोड्घ्यायः || १० |] 





मुझे छोड़े हों। (४० ) हे परन्तप | मैरी दिव्य वि हक का अन्त नहीं है। 
विभूतियों का यह विस्तार मैंने केवल दिग्दशंनाय बतल्ाया है। 


। [इस प्रकार मुख्य मुख्य विभूतियों बतछा कर अब इस ग्रकरण का 
| उपसंहार करते हैं - ] 

(४१) जो वस्तु वैमव, लक्ष्मी या प्रभाव से युक्त है, उसको तुम मेंरे तेज 
के अंश से उपजी हुई समझो। (४२) अथवा है अजुन | तुम्हें इस फैलाव के 
जान कर करना क्‍या है! (संक्षेप में बतछाये देता हूं, कि) मैं अपने एक (ही ) 
अंश से इस सारे जगत्‌ को व्याप्त कर रहा हूँ। 

| [ अन्त का ठोक पुरुषसूक्त की इस क्रचा के भाघार पर कहा गया है 
| 'पादोस्य विश्वा भूतानि त्रिपादस्यास्ततं दिविं! (क्र, १०. ९०. ३); और 
| यह मन्त्र छान्दोग्य उपनिषद्‌ (३. १२.६ ) में मी हैं। अंश” शब्द के अर्थ 
| का खुलासा गीतारहस्य के नौर्वे प्रकरण के अन्त (प, २४८ और २४९) में 
| किया गया है। प्रकट हैं, कि जब भगवान्‌ अपने एक ही भंञ्व से इस जगत्‌ में 
| व्याप्त हो रहा है, तब इसकी अपेक्षा मगवान्‌ की पूरी महिमा बहुते ही अधिक 
| होगी; और उसे बतलाने के हद से ही अन्तिम छोक कहा गया है। पुर्पयूक्त 
| में तो स्पष्ट ही कह दिया है, कि ' एताबान्‌ अस्य महिमाउतों ज्यायाश्व पूरुपः? 
| यह इतनी इसकी महिमा हुई | पुरुष तो इस की अपेक्षा कहीं श्रेष्ठ है। ] 

इस प्रकार श्रीमगवान्‌ के गायें हुए.- भर्यात्‌ कहें हुए.- उपनिपद्‌ में ब्रह्म 
विद्यान्तगंत योंग अर्थात्‌ कर्मयोग - शा््रविषयक श्रीकृष्ण और भजन के संवाद में 
विभूतियोग नामक दसवें अध्याय समाप्त हुआ | 


छ्जद्‌ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


एकादशोष्ध्यायः । 


अर्जुन उवाच | 


मदनुमदाय परम॑ गुह्ममध्यात्मसंज्षितम्‌ । 
यच्त्वययोक्ते वचस्तेन मोहो5यं विगतों मम ॥ १॥ 
भवाप्ययी हि भृतानां श्रुती विस्तरशों मया। 
त्वत्तः कमलपत्नाक्ष माहात्म्यमपि चाव्ययम्‌ ॥ २॥ 
ण्वमेतद्यथात्थ त्वमात्मानं परमेश्वर । 
ब्रष्टमिच्छामि ते रूपमैश्वरं पुरुषोत्तम ॥ ३॥ 
मन्यसे यदि तच्छक्य मया द्रष्टुमिति प्रमो। 
योगेश्वर ततो में त्वं दशेयात्मानमव्ययम्‌ ॥ ४ ॥ 


ग्यारहवाँ अध्याय 


[ जब पिछले अध्याय में भगवान्‌ ने अपनी विभूतियों का वर्णन किया, तब 
उसे सुनकर अर्जुन फो परमेश्वर का विश्वरूप ठेखने की इच्छा हुई। भगवान्‌ ने उसे 
जिस विश्वरूप का दशन कराया, उसका वर्णन इस अध्याय में है। यह वर्णन इतना 
सरस है, कि गीता के उत्तम भागों में इसकी गिनती होती है; और अन्यान्य 
५३३७६ की रचना करनेवाले ने इन्हीं का अनुकरण किया है। प्रथम अजुन पूछता 

; कि- ] 

अभजुन ने कहा - (१ ) मुझ पर अनुग्रह करने के लिए तुमने अध्यात्मसंजक 
जो परम गुप्त वात बतलछाई, उससे मेरा यह मोह जाता रहा। (२) इसी प्रकार है 
कमल्पन्नाक्ष | भूतों फी उत्पत्ति, लय और तुम्हारा अक्षय माहात्म्य भी मैंने 
विस्तारसहित सुन लिया | (३ ) अब्र हे-परमेश्वर ! तुमने अपना जैसा वर्णन किया 
है, है पुरुषोत्तम ! में तुम्हारे उस प्रकार के ईश्वरी स्वरूप को ( प्रत्यक्ष ) देखना 
चाहता हूँ। (४) है प्रभो! यदि तुम समझते हो, कि उस प्रकार का रूप में देख 
सकता हूँ, तो योगेश्वर ! ठुम अपना अव्यय स्वरूप मुझे दिखलाओ। 

| [ सातवें अध्याय में शानविज्ञान का भारंभ कर सातवें और आउव में 
| परमेश्वर के अक्षर अथवा अव्यक्त रूप का तथा नौयें एवं दसवें में अनेक रूपों का 
| जो ज्ञान बतलाया है, उसे ही अर्जुन ने पहले छोक में 'अध्यात्म' कहा है। एक 
| भव्यक्त से अनेक व्यक्त पदार्थों के निमित्त होने का जो वर्णन सातवें (४-१५ ); 
| भाठवें (१६-२१), और नौवें (४-८) भध्यायों में है, वही  भू्तों की 
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श्रीसमगवानुवाच । 

88 पश्य में पार्थ रूपाणि शतशो5थ सहस्रद्ाः। 
नानाविधानि दिव्यानि नानावणोकृतीनि च ॥ ५॥ 
पश्याहित्याद वसृत्र रुद्वानश्विनो ससुतस्तथा | 
बहन्यदृष्टपूर्वाणि पश्याश्चयोणि भारत ॥ ६ ॥ 
इहैकस्थ॑ जगत्कत्स्न॑ पश्यात्य सचराचरम्‌। 
भमत देहे गुडाकेद् यज्चान्यद्द्रष्टमिच्छसि ॥ ७॥ 


| उत्पत्ति और लय ? इन झरब्दों से दूसरे ठोक में अमिग्रेत है। तीसरे शोक के 
| ेनों अधोशों को दो मिन्न मिन्न वाक्य मान कर कुछ लोग उनका ऐसा अर्थ 
| करते हैं, कि परमेश्वर ! ठमने अपना जैसा (स्वरूप का) वर्णन किया, वह 
| रुत्य है ( अयथांत्‌ में समझ गया ) | अभत्र हे पुरुषोत्तम! ' मैं तुम्हारे ईश्वरी 
| स्वरूप को देखना चाहता हूँ ? (देखो गीता १०, १४)। परन्ठ दोंनों पंक्तियों 
| को मिला कर एक वाक्य मानना ठीक जान पड़ता है; और परमार्थप्रपा टीका 
| में ऐसा किया भी गया है। चौथे आलोक में जो “योगेश्वर” शब्द है, उसका आर्थ 
| योगों का (योगियों का नहीं ) ईश्वर है (१८, ७५ ) | योग का अर्थ पहले 
| (गीता ७, २५ और ९. ५) अव्यक्त रूप से व्यक्तसष्टि निर्माण करने का सामथ्ये 
| भयवा युक्ति किया जा चुका है। अब उस सामय्य से ही विश्वरूप दिखलाना है, 
| इस कारण यहाँ “ धोगेश्वरः संबोधन का प्रयोग सहेत॒क है! ] 
श्रीभमगवान्‌ ने कह्ाा-(५ ) हे पार्थ | मेरे अनेक प्रकार के अनेक रंगों के 
और आकारों के (इन ) सैकड़ों अथवा हजारों दिव्य रूर्पो को देखो | (६,) यह 
डेखो ( बारह ) भादित्य, (आठ) बहु, ( ग्यारह ) रुद्र, ( दो ) अश्विनीकुमार, और 
(४९ ) मरुद्वण | हे भारत | ये भनेक आश्रय देखो, कि जो पहले कभी न देखे होंगे | 
। [ नारायणीय धघमे में नारद को जो विश्वरूप दिखलाया गया हैं, उसमें यह 
| विशेष वर्णन है, कि बाई ओर बारह आदित्य, सन्म्ुख भाठ बसु, दहिनी ओर 
| ग्यारह रुद्र और पिछली ओर दे अश्विनीकुमार ये (शा, ३३९, ५०-५२ )। 
| परन्तु कोई आवश्यकता नहीं, कि यही वर्णन सवेत्र विवक्षित हो (देखो म, भा- 
| उ. १३० ) आदित्य, बस, रू, अश्विनीकुमार और मरुद्गण ये वैदिक देवता 
| हैं। और देवताओं के चाद्व॒वेण्ये का भेद महामारत (शां, २०८. २३, २४) में यों 
| बतलाया है, कि आादिल क्षत्रिय हैं, मर्द्वण वैश्य है; और भश्विनीकुमार चूद्ध 
| हैं। (देखो शतफ्थत्राह्मण १४. ४. २, २३) ] 
(७) है गुडकेश | भाज यहाँ पर एकनित सब चर-अचर जुगत्‌ देख ले; 
और मी जे। कुछ त॒कझे देखने की लालसा हो वह मेरी (इस ) देह में देख ले 


७७८ गीवारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र 


न तु मां छक्‍्यसे हषुमनेनेंच स्वचक्षुपा । 
दिव्यं ददासि ते च&: पश््य में योगमैश्वरम्‌ ॥ ८ ॥ 
संजय उवाच | 

१६ प्ख़मुक्‍त्वा तवो राजन्महायोगेश्वरों हरिः। 
इश्यामास पार्थाय परम रूपमेश्वरम्‌ ॥ ९ ॥ 
अनेकवक्त्वयनमनेकातकऋु दर नम्‌ । 
अनेकदिव्यासरणं दिव्यानेकोद्यतायुधम्‌ ॥ १०॥ 
दिव्यसाल्याम्व॒रधरं दिव्यगन्यानुद्रेपनम । 
सर्वाश्चयेमय॑ देवमनन्त विश्वतोमुखम्‌ ॥ ११ ॥ 
दिवि सर्यसहस्तरस्य मवेद्यगपद॒त्थिता । 
यदि सा; सहशी सा स्याह्लासस्वस्य महात्मनः॥ १२॥ 
चत्रैकस्थं जगत्कृत्स्तं प्रविसक्तमनेकधा । 
अपशस्यद्देवदेवस्थ दारीरें पाण्डवस्तदा ॥ १३॥ 
ठवः स विस्मयाविष्टों हुटरोमा धनंजयः। 
प्रणम्य सिरसा देव कृत्ताञ्लिरसापव ॥ १४ ॥ 


(८) परन्तु तू अपनी इसी दृष्टि से मुझे देख न सकेगा। तुझे में विनय इंष्टि 
देता हैं| ( इससे ) मेरे इस ईश्वरी योग अथांत्‌ योगसामर्थ्य को देख | 

संजय ने कहा- (९ ) फिर है राजा ध्ृृतराष्ट्र! इस प्रकार कह करके योगों 
के ईश्वर हरि ने अजुन को ( अपना ) श्रेष्ठ ईश्वरी रूप अर्थात्‌ विश्वरूप टिखलाया। 
(१० ) उसके आर्थात्‌ विश्वरूप के अनेक मुख और उसमें अनेक मद्भुत इम्य दीज 
पड़ते थे। उस पर के दिव्य अल्‍ूकार थे; और उस में नानाप्रकार के दिव्य भआायु 
सजित थे। (११ ) उस अनन्त, सर्वतोमुख और सब भाश्चर्यों से भेरे हुए. देवता 
के विव्य सुगन्धित उचव्न लगा हुआ था; वह दिव्य पुष्प एवं बस्र घारण किये हुए 
था। (१२) यदि आकाश में एक हजार यूयों की ्रमा एकसाथ हो, तो बह उतस्त 
महात्मा की कान्ति के समान (कुछ कुछ ) ठीख पड़े | (१३ ) तत्र देवाधिंदेव के 
इस शरीर में नाना प्रकार से बेंटा हुआ सारा जगत्‌ अर्जुन को एक़न्रित दिखाई 
व्या | ( १४) फिर आश्चर्य में ढवने से ठसके शरीर पर रोमांच खड़े हो भावे; भीर 
मस्तक नमा कर नमस्कार करके एवं हाथ जोंडकर उस अजुन ने देवता से कहा - 

अजुन ने कहा - (१५ ) है देव, तुम्हारी इस देह में सब्र देवताओं को 
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और नाना गकार के य्राणियों के समुदायों को, ऐसे ही कम्रलासन पर चैठे हु 
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अज्जुन उवाच | 

8१ पश्यामि देयांस्तव देव देहे सर्वास्तथा भतविशेषरसंघान,। 
चह्माणमीशां कम्तलासनस्थस्यपीख्ध स्वोनुरगांश्म दिव्याल ॥ १७॥ 
अनेकवाहूदरवक्नने्ज पशक्ष्यामि त्वां सर्ववोष्नन्तरूपम्‌ 
नान्त न सध्यं न पुनस्तवार्दि पश्यामि विश्वेश्वर विश्वरूप ॥ १६॥ 
फिरीदिनं गदिन॑ चक्रिणं च॒ तेजोरादि स्वतोदीपिमन्तम्‌ । 
पश्यामि त्वां इनिंरीक्ष्य॑ समन्वाद्यीत्तानलारकद्यतिमप्रमेयम्‌ ॥ १७ ॥ 
त्वमक्षर॑ परम वेद्तिव्यं त्वमस्य विश्वस्य पर निधानम्‌ | 
त्वमन्ययः शाभ्वतधसंभोप्ता सनातनस्त्वं पुरुषों मतो मे ॥ १८ ॥ 
अनादिमध्यान्तमनन्तवीयंमनन्तवाहुं शशिसूर्यनेत्रम्‌ 
पश्यामि त्वां दीतहुवाशवक्न स्ववेजसा विश्वमिदं वपन्तम्‌ ॥ १९ ॥ 
दावापुथिव्योरिद्मन्तरं हि व्याप्त त्वयेकेन दिशब्थ सर्वोः। 
इश्बारुतं रूपसुप्त॑ तवेदू छोकन्रय्यं प्रव्यथितं महात्मल ॥ २० ॥ 
असी हि ला सुरसंघा विशान्ति फेचिद्धवीताः प्राक्षलयों गुणन्ति। 
स्वस्तीत्युक्ता महर्षिखिद्धरंघाः स्तुवान्ति त्वां स्तुतिभिः पुष्कक्ामिः॥२ १॥. 


(सब्र देवताओं के ) स्वामी अक्मदेव, सभर तरषियों और ( वासुकि प्रभति ) सत्र दिव्यः 
सर्पो को भी मैं देख रहा हूँ | (१६ ) अनेक बाहु, भनेक उदर, अनेक मुख और 
अनेक नेत्रधारी, अनन्तरूपी तुम्हीं को में चारों भर देखता हूँ; परन्तु हे विश्वेश्वरः 
विश्वरूप | तुम्हारा न तो अन्त, न मध्य और न आाठि ही मुझे ( कहीं ) दीख पड़ता 
है। (१७ ) किरीट, गदा और चक्र घारण करनेवाले, चारों ओर प्रमा फैलाये हुए, 
तेनःपुंज, दमकते हुए अमर और सूर्य के समान देदीप्यमान्‌, आंखों से देखने में भी 
अशक्य और अपरंपार ( मेरे हुए ) ठम्ही मुझे जहॉ-तहों ठीख पड़ते हो । (१८) 
तुम्ही अन्तिम शेय अक्षर (ब्रह्म ), तुम्ही इस विश्व के भन्तिम आधार, तुम्ही अन्यय 
और हठम्ही शाश्र॒व धर्म के रक्षक हो | मुझे सनातन पुरुष तुग्ही जान पहते ही 
(१९ ) मिसके न आदि है, न मध्य और न अन्त, अनन्त जिसके वाहु हैं, चन्द्र 
और निसके नेत्र हैं, प्रज्वकित अमि जिसका मुख है, ऐसे अनन्त शक्तिमान्‌ तुम ही 
अपने तेज से इस समस्त जगत्‌ को तपा रहे हो । तुम्हारा ऐसा रूप मैं देख रहा हूँ। 
(२० ) क्योंकि आकाश और एथ्वी के बीच का यह (सच ) अन्तर और समी 
दिद्ाएँ: अकेले तुग्दी ने व्यास कर डाली हैं। है महात्मन्‌ ! तुम्हारे इस अद्भुत और 
उप्र रूप को देख कर जैलोक्य (डर से ) च्यथित हो रहा हैं। (२१) यह देंलो, 
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रुदादित्या वसवो ये च साध्या विश्वे5श्चिनो सर्तस्नोष्मपाश्च । 
गन्धर्वेयक्षाजरसिद्धसंघा वीक्षन्ते त्वाँ विस्सिताओैव सर्वे ॥ २२॥ 


रुप भदहत्ते बहुवक्ननेत्र महाबाहो बहुबाहरुपाठ्म्‌ ! 
बहुदरं बहुदृड्टाकरालं दछ्वा छोकाः प्रव्यथितास्तथाइम्‌ ॥ २३ ॥ 


नमः्स्पु्श दीप्तमनेकवर्ण व्यात्तान् दीक्तविशालनेत्रम्‌ । 
उश्टवा हि त्वाँ प्रव्यथितान्तरात्मा घ्रूर्ति न विन्दामि शर्म च विष्णो ॥२७॥ 


दंड्राकरालानि च ते मुखानि दृशंवैव कालानलसज्निसानि। 
दिशो न जाने न छमे च शर्म प्रसीद देवेश जगज्िवाल ॥ २०॥ 


देवताओं के समूह तुममें प्रवेश कर रहे हैं। ( और ) कुछ भय से हाथ जोड़ कर 
प्रार्थना कर रहे हैं । (एवं ) 'स्वस्ति, स्वस्ति ? कह कर महर्षि और सिद्धों के समुदाय 
अनेक अ्रकार के स्तोत्रों से तुम्दारी स्तुति कर रहे हैं। (२२) रुद्र और भावदित्य, 
' बसु और साध्यगण, विश्वेदेव, (दोनों) अश्विनीकुमार, मझुद्रण, उष्मपा अथीत्त्‌ 
“पितर और गन्धर्व, यक्ष, राक्षत एवं सिद्धो के झण्ड के झुण्ड विस्मित हो कर तुम्हारी 
ओर देख रहे हैं। 
| [भाद्ध में पितरों को जो अन्न अर्पण किया जाता हैं, उसे वे तभी तक 
] अहण करते हैं, जब तक कि वह गरमागरम रहे। इसी से उनको “ष्मपा! 
| कहते हैं ( मनु. ३. ३३७ ) | मनुस्मृति (३, १ ९४-२०० ) में इन्हीं पितरों के 
| सोमसढ, अभिष्वात, बहिंषद्‌, सोमपा, हविष्मान्‌, भाज्यपा और सुकांलिन्‌ ये 
| रात प्रकार के गण बतलाये हैं। भादित्य भादि देवता वैदिक हैं (ऊपर का 
4 छठा ोक देखो )। वृहद्रण्यक उपनिषद्‌ (३, ९. २) में यह वर्णन है, कि 
| भाठ वसु, ग्यारह रुद्र, बारह आदित्य और इन्द्र तथा प्रजापति फो मिल्य कर 
4 ३३ देवता होते हैं; और महाभारत आदिपवे भ. ६५ एवं ६६ में तथा शान्तिपव॑ 
| भ. २०८ में इनके नाम और इनकी उत्पत्ति बतलाई गई है। ] 
( २३ ) है महाबाहु | तुम्होरे इस महान अनेक मुखों के, अनेक आँखों के, अनेक 
भुबाओं के, अनेक जंधार्भों के, अनेक पेरों के, अनेक उदरों के और अनेक डा 
के कारण विकराल दिखनेवाले रूप को देख कर सब लोगों को और मुझे भी मय हो 
रहा है। (२४ ) आकाश से मिडे हुए, प्रकाशमान्‌ अनेक रंगों के, जचड़े फैलये हुए 
और बड़े चमकीले नेत्रों से युक्त तुमको देख कर अन्तरात्मा घवड़ा गया है। इससे 
है विष्णो! मेरा धीरन छूट गया; और शान्ति मी जाती रही! (२५) डाढ़ों 
"से विकसर तथा प्रल्यकांलीन अभमि के समान तुम्हारे (इन ) सुर्खों को देखते 
डी मुझे दिशाएँ नहीं सूझती; और समाधान भी नहीं होता। हैं जगन्निवास, 


ग्यारहवाँ अध्याय ७८६: 


अमी च॒ त्ां धृतराष्ट्रस्य पुत्राः सर्वे संदैवावर्निपालसंधेः। 

भीष्मों द्रोणः सतपुत्रस्तथासी सहास्मदीयैरपि योधमुख्यैः॥२६॥ 
वक्‍त्राणि ते त्वरमाणा विशन्ति दृंट्राकरालानि सथानकानि। 
फेचिह्िलसा दशनान्तरेषु सन्दश्यन्ते चूर्णितैरुत्तमांगेः॥ २७॥ 


यथा नदीन बहवोप्म्बुवेगाः समुदरमेवासिमुखा द्रवन्ति। 
वा तबामी नरलोकपीरा विज्ञान्ति वक्‍त्राण्यभिविज्वलन्ति॥ २८ ॥ 


यथा प्रदीत्त ज्वलन पतंगा विशन्ति नाशाय सम्दुद्धचेगाः। 

तंथेव नाशाय विशान्ति छोकास्तवापि वक्‍त्राणि समद्धवेगा:॥ २५९ ॥ 

लेलिहाले भ्रसमानः समन्ताल्लोकान्‌ समयान वदनेज्यलज्लिः। 

तेजोमिरापूर्य जगत्समय्ं॑ भासस्तवोग्माः प्रतपन्ति विष्णों ॥ ३० ॥ 

आख्याहि मे को सवानुग्ररूपी नमो5स्तु ते देववर प्सीद। 

चिज्ञातुमिच्छामि भवन्तमा्य न हि प्रजानामि तब प्रवात्तिम्‌॥ ६१ ॥ 
दा श्रीमगवानुवाच | 


8६ कालो5स्मि लोकक्षयक्रत्मवृद्धों छोकान समाहतुमिह प्रवृत्तः। 
ऋते5पि त्वां न सविष्यन्ति से येप्वास्थिताः अत्यनीकेषु योधा:॥३२॥, 


देवाधिदेव | प्रसन्न हो जाओ। (२६) यह देखो! राजाओं के झण्डीसमेतत 
धृत्तराष्ट्र के सब पुत्र, मीष्म, द्रोण और वह सृतपुत्र (कर्ण ), हमारी भी ओर के 
मुख्य मुख्य योद्याओं के साथ (२७ ) त॒म्हारी विकराल डार्दोवाले इन अनेक 
भयंकर भुखों में घड़ाघड़ घुस रहे हैं; और कुछ लोग ढोतों में ब्व कर ऐसे 
दिखाई दे रहे हैं, कि जिनकी खोपडियों चुर हैं। (२८ ) तुम्हारे अनेक प्रज्वल्ति 
मुख़ों में मनुष्यछोक के ये वीर बैसे ही घुस रहे हैं, जैसे कि नदियों के बड़े 
बड़े प्रवाह समुद्र की ही ओर घछे नाते हैं। (२९ ) जलती हुईं अम्रि में मरने के 
लिए बडे बेग से जिस प्रकार पतंग कूत्ते हैं, वैसेही तुम्हारे भी अनेक जबड़ों में ( ये ) 
लोग मरने के लिए बडे वेग से प्रवेश कर रहे हैं। (३० ) है विष्णों ! चारों भोर 
से सब छोगों को अपने प्रज्वलित मु्खों से निगछ कर तुम जीम चाट रहे हो ! 
और त॒म्हारी उम्र प्रमाएँ तेज से समूचे जगत्‌ को व्याप्त कर ( चारों ओर ) चनक रही 
हैं। (३१) मुझे वतलाओ कि, इस रूप को धारण करनेवाले तुम कोन हो! है 
देवश्रेष्ठ ! तुम्हें नमस्कार करता हूँ ! प्रधन्न हो जाओो ! मैं जानना चाहता हूँ, कि त॒म 
आदि पुरुष कौन हो ! क्योंकि में तुम्हारी इन करनी को ( बिलकुल ) नहीं जानता | 

भोभगवान्‌ ने कहा - (३२) मै छोकों का क्षय करनेबाला और कढ़ा हुआ 


छ्८र गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशारत्र 


तस्माच्वख्ातिष्ठ यशों रमस्व जित्वा छात्रून भुंक्ष राज्य समद्धम्‌। 
मंयेवेते निहतताः पूववमेव निमित्तमा् सव सत्यलाचिन॥ ३२३ ॥ 

द्रोणं च भीष्म॑ जयद्वर्थं च कर्ण तथान्यानपि योधवीरान। 

मया हतांस्व॑ जहि मा व्यथिष्ठा युध्यस्व जेतासि रणे सपत्नान्‌॥३४॥ 


संजय ववाच। | 
$$ ण्तच्छृत्वा बच केदवस्य कृतांजलिवेपमानः किरीटी। 
नमस्क्ृत्वा भूय एवाह क्ृष्णं सगद्गद सीतभीतः प्रणन्य ॥ ३५ ॥ 
अर्जुन उवाच। 


स्थाने हृषीकेश तब प्रकीत्यों जगत्महृष्यत्यज्ञुरज्यते च। 
रक्षांसि भीतानि दिशो द्रवन्ति सर्वे नसस्यन्ति च सिद्धरसंघाः ॥ ३६॥ 


'काछ हूँ । लोगों का संहार करने भावा हूँ] तू न हो, ते मी (अर्थात्‌ तू कुछ 
न के, तो भी ) सेनाओं में खड़े हुए. ये सब योद्ध। नष्ट होनेवाले*( मरनेवाले ) हैं। 
(३३ ) अतणएव तू उठ यश प्राप कर; और शत्रुओं को जीत करके समृद्ध राज्य का 
उपभोग कर । मैंने उन्हें पहले ही मार डाला है। (इसलिए अब ) है सब्यसाची 
(अर्जुन ) ! तू केवछ निमित्त के लिए (भागे) हो! (३४) में द्रोण, भीष्म, 
जयद्रथ और कण तथा ऐसे ही अन्यान्य वीर योद्धाओं को ( पहले ही ) मार चुका 
हूँ। उन्हें तू मार। घबड़ाना नहीं | युद्ध कर | तू युद्ध में शत्रुओं को जीतेगा। 
| [ सारांश, जब श्रीकृष्ण सन्धि के लिए. गये थे, तव दुर्योधन को मेल की 
| कोई भी बात सुनते न देख भीष्म ने श्रीकृष्ण से केवल छाब्दों में कहा था, कि 
| “क्ालपक्कमिद मन्ये सच क्षत्र जनादन ? (मे. भा. उ, १२७. ३२) - ये सब्र 
| क्षत्रिय कालपक्क हो गये हैं। उसी कथन का यह प्रत्यक्ष इच्य श्रीकृष्ण ने अपने 
| विश्वरूप से अर्जुन को दिखला दिया हैं (ऊपर २६-३१ छोक देखो) कर्म- 
| विपाक-प्रक्रिया का यह सिद्धान्त भी ३३ वें छोक में भा गया है, कि दुष्ट 
| मनुष्य अपने कर्मों से ही मरते हैं। उनको मारनेवाला तो छिफ निमित्त है। 
| इसलिए मारनेवाले को उसका दोष नहीं लगता ! ] 
सर्जंय ने कहा -( १५ ) केशव के इस भाषण को सुन कर अजुन अल्न्त 
भयभीत हो गया। गला रुंघ कर कॉपते कॉपते हाथ जोड़ नमस्कार करके उतने 
श्रीक्ृषष्ण से नम्न हो कर फिर अजुन ने कहा- (३६ ) हे दृधीकेश ! (सब ) जगत्‌ व॒ग्हारे 
(गुण-)कीतेन से प्रसन्न होता है; और (उसमें) अनुरक्त रहदा है। राक्षठ ठमको डर 
कर (इशों ) दिशाओं में भाग जाते हैं; और सिद्धपुरुषों के संघ तुम्ही की नमलतार 


ग्यारहयों अध्याय छ्द्रे 


कस्सात्व ते न नमेरन्‌ सहात्मत्‌ गरीयसे बह्मणोष्प्यादिकत्न। 
अनन्त देवेश् जगज्तिवास त्वमक्षरं सदसत्तत्परं यत्‌ ॥ ३७ ॥ 


त्वसादिदेवः पुरुषः पुराणस्त्वमस्य विश्वस्य परे निधानम्‌ | 
वेत्तासि वेद्यं च पर॑ च॒ धास त्वया ततं विश्वमनन्तरूप ॥ ३८ ॥ 
वसययुवेमोइसिवेरणः द्ाज्ांकः प्रजापतिस्त्व॑ प्रपितामहश्र 

नमो नमस्तेष्स्तु सहस्कृतत्वः पुनम्च भूयोउपि नमो नमस्ते॥ ३०९ ॥ 


नमः पुरस्तादथ पुष्ठतस्ते नमोष्स्तु ते स्वेत एव लबे। 
अनन्तवीयोंमितविकरमस्त्व॑ सर्वे समाप्नोषि ततो5सि सर्वः॥ ४० ॥ 


करते हैं, यह ( सब ) उचित ही हैं। ( ३७ ) हे महात्मन्‌ ! ठुम ब्रह्मेदेव के भादि कारण 
और उससे भी श्रेष्ठ हो। त॒म्हारी वन्दना वे कैसे न करेंगे ! हे अनन्त | हे जगान्निवास ] 
सत्‌ और अभसत्‌ त॒म्ही हो; और इन दोनों से परे जो अक्षर है, वह भी तुम्ही हो। 
| (गीता ७. २४; ८. २०; और १५. १६ दीख पड़ेगा, कि सत्‌ और भस्त्‌ 
| शब्दों के अर्थ वहाँ पर क्रम से व्यक्त और अव्यक्त अथवा घर और अध्षर इन 
| शर्ब्दों के अर्थों के समान है। सत्‌ और अखत्‌ से परे जे तत्त्व है, वही भक्षर 
| अक् है। इसी कारण गीता १३, १२ में स्पष्ट वर्णन है, कि “मैं न तो सत्‌ हूँ; 
| और न अखत्‌ | ? गीता में 'अक्षर' शब्द कमी प्रकृति के लिए और कमी ब्रह्म के 
| लिए उपयुक्त होता है। ९. १९. १३. १२; और १५. १६ की टिंप्पणी देखो। ] 
(३८ ) तुम आाहिदिव, ( तुम ) पुरातन पुरुष, इस जगत्‌ के परम आधार, तुम शाता 
और शैय तथा तुम श्रेष्ठस्थान हो; और है अनन्तरूप ! तुम्ही ने (इस ) विश्व को 
'बिलत अथवा व्याप्त फिया है। (३९ ) वायु, यम, अभि, वरुण, चन्द्र, प्रजापति 
अर्थात्‌ त्र्मा और परदादा भी तुम्ही हो। तुम्हें हजार बार नमस्कार है। और फिर 
भी तुम्ही को नमस्कार है ! 
| (अ्रह्म से मरीचि आदि सात मानसपुन्र उत्पन्न हुए; और मरीचि से 
| कश्यप तथा कश्यप से सब्र प्रजा उत्पन्न हुईं हैं (म, भा. आहि, ६५. ११ )। 
| इसलिए, इन मरीचि आदि को ही प्रजापति कद्दते हैं (शां. ३४०, ६५ ) | इसी 
| से कोई प्रजापति शब्द का क्षर्थ कश्यप भाद़ि श्रजापति कहते हैं। परन्तु यहाँ 
| प्रजापति शब्द एकवचनान्त है | इस कारण प्रजापति का आर्थ ब्रह्मलेव ही अधिक 
| भ्ाह्य दीख पड़ता है। इसके अतिरिक्त बह्मा, मरीचि भादि के पिता अर्थात्त्‌ सत्र 
| के पितामह (ढाद्य ) है; अतः आगे का अपितामह” ( परढादा ) पद भी आप- 
| द्वी-आाप प्रकट होता हैं; और उसकी साथकता ब्यक्त हो जाती है। ] 
(४० ) हे सर्वात्मक! तुम्हें सामने से नमस्कार है, पीछे से नमस्कार है और सभी 


७८४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशात्र 


सखेति मत्वा प्रसम॑ यदृक्त हे कृष्ण दे यादव हे सर्खेवि 

अजानता महिमान तवेद मया प्रमादात्मगग्रेन वाषि ॥ ४२१ ॥ 
थच्चावद्मासार्थमसत्क्ृतो5सि विह्ारणशय्यासनमोजनेएु । 
एको5थवाप्यच्युव तत्समक्ष॑ तत्लामये त्वामहमप्रमेयम्‌ ॥ (2२ ॥ 
पितासि छोकस्य चराचरस्य त्वमस्थ पूज्यत्म मुरुगरीयान। 

न त्वत्समो5स्त्यभ्यधिकः कुतोप्न्यों छोकत्रय्रेष्प्यप्रतिमप्रमावः ॥2३॥ 
वस्मात्मरणम्य प्रणिघाय कार्य अ्रसादये त्वामहमीशमीड्यम्‌ | 

पितेव पुत्रस्य सखेव सख्युः प्रियः प्रियायाहलसि देव सोडुम्‌ ॥ 2४॥ 


ओर से ठुमकी नमस्कार है। ठम्हारा बीय अनन्त हैं; और ब॒म्हारा पराक्मम अतुरू 
है। सब को यथेष्ट होने के कारण ठुम्ही सब” हो। 
| [ सामने से नमस्कार, पीछे से नमस्कार, यें धब्द परमेश्वर की सर्वत््यापकता 
| दिखाते हैं। उपनिपद्ों में त्र्म का ऐंसा बणन है, कि अस्ैवे्ट अम्र्त पुरत्ताव्‌ 
| अह्म पश्चात्‌ दक्षिणतश्रोत्तेरेण | अधश्रोर्ध्व च अ्रसत॑ अक्षेवेदट विश्वमिदं वरिश्न 
| (मूँ, २. २. ११; छा, ७. २५ ) उसी के अनुसार भक्तिमार्ग की यह नमवाह्मक 
| छति है। ] 
(४१ ) तुम्द्ारी इस महिमा को बिना लाने, मित्र समझ कर प्यार से या बूछ से 
अरे कृष्ण ?, 'ओ यादव ?, 'हे सखा? इत्यादि नो कुछ मैंने कह डाला हो; (४९) 
और है अच्युत ! भाह्ार-विहार में अथवा सोने बैठने में, अकेडे में या इस्त नहुप्टों 
के समक्ष मैंने हँसी-विछिगी में तुम्हारा जो अपमान किया हो, उसके छिए में तमते 
क्षमा मॉँगता हूँ। (४३) इस चराचर जगत्‌ के पिता त॒म्ही हो | ठम पृछ्य हो; 
और गुर के भी गुर हो ! बैल्मेक्यमर में तम्हारी चसवरी का कोई नहीं है| फिंए हैं 
अनुर्प्रमाव | अधिक कहें से होगा ? (४४ ) त॒म्ही सत्य क्र समर्थ हो | इसलिए 
मैं दरीर झुका कर नमस्कार करके तुमसे प्रार्थना करता हूँ, कि 'असन्न हो जाओ || 
बिस प्रकार पिता अपने पुत्र के अथवा सखा अपने सखा के अपराध क्षमा करता है; 
उसी प्रकार द्वे देव! श्रेमी ( आप ) को प्रि्र के ( अपने ग्रेममात्र के अर्थात्‌ मरे तब) 
अपराध क्षमा करना चाहिये | 
॥ [छुछ लोग ' प्रियः प्रियायाईसति ? इन झ्दों का 'प्रिव् पुद्प शव 
[ श्रकार अपनी स्त्री के? ऐसा अर्थ करते हैं। परन्तु हमारे मत में यह टीक 
| नहीं है। क्योंकि व्याकरण की रीति से 'प्रियायाईतिं! के प्रियावाः न महंत 
| अथवा पग्रियायी + अहसि ऐसे पद नहीं हृटते; और उपमाद्रोतक इंच झब्छ 
| मी इस हछोक में दो वार ही आया हैं। अतः 'प्रिवः प्रियाबाईप्ति * को 
| तीसरी उपमा न समझ कर उपमेय मानना ही अधिक अश्न्त है। ' इत्र के 
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अद्ष्टपू्व हषितो5स्मि दछवा मयेन च प्रव्यथितं मनो मे। 
तंढेव में दशय देव रूप प्रसीद देवेश जगलिवास ॥ ४५ ॥ 
किरीटिनं गढ़िनं चक्रहस्तमिच्छामि त्वां व्ष्टमहं त्येंव । 
तेनैव रूपेण चतुर्भुजेन सहस्नवाह्दों भव विश्वमूर्त॥ ४६ ॥ 
श्रीमगवानुवाच । 
8६ मया प्रसच्नेन तवाजुनेदं रूप परं दरशशितमात्मयोगात्‌ । 
तेजोमयं चिश्वमनन्तमार्थ यन्मे त्वदन्येन व दृष्पूर्वम्‌ ॥ ४७॥ 


| (पृत्रस्य ), 'सखा के ? (सख्युः ), इन दोनों उपमानात्मक पष्ठथन्त शब्दों के 
| उमान यदि उपमेंय में भी “प्रेयस्थ” (प्रिय के) यह पष्ठथन्त पढ़ होता, तो 
| बहुत अच्छा होता । परन्तु अब “ स्थितस्व गतिश्रिन्तनीया ? इस न्याय के अनु- 
| शर यहाँ व्यवहार करना चाहिये | हमारी समझ में यह बात बिलकुछ युक्ति- 
| संगत नहीं दीख पड़ती, कि प्रियस्य” इस पष्ठथन्त स्लीलिंग पट के भमाव में 
| व्याकरण के विरुद्ध 'प्रियाया?ः यह पछथन्त ख्रीलिंग का पद किया जाए; और 
| जन्र वह अज्जुन के लिए छागू न हो सके तव, 'इव” शब्द को अध्याहार मान कर 
|  प्रियः प्रियायाः ? - प्रेमी अपनी प्यारी ज्री के- ऐसी तीसरी उपमा मानी 
| जाए; भौर वह भी ंगारिक भतएवं अप्रासंगिक हो। इसके सिवा एक और वात 
| है, कि पुत्रस्य, सख्युः, प्रियायाः, इन तीनों पर्दों के उपमान में चले जाने से उपमेय 
| में पष्थन्त पद बिलकुल ही नहीं रह जाता; और "मे! अथवा मम पद का भी 
| अध्याहार करना पड़ता है। एवं इतनी माथापच्ची करमे पर उपमान और उपमेय 
| में जैसे तैसे विभक्ति की समता हो गई, तो ढोनों में हिंग की विपमता का 
| नया दोप बना ही रहता हैं। दूसरे पक्ष में - अर्थात्‌ प्रियाय + भहँसि ऐसे 
| व्याकरण की रीति से झुद्ध और सरहू पद किये जाएँ, तो उपमेय में - जहाँ 
| पष्टी होनी चाहिये, वहां 'प्रियाय” यह चतुर्थी भाती है, - धस; इतना ही दोष 
| रहता है; और यह दोप कोई विशेष महत्व का नहीं है। क्योकि पष्ठी का आर्य 
| यहां चतुर्थी का सा है; और अन्य भी कई बार ऐसा होता है। इस छोक का 
| अर्थ परमार्थप्रषा रीका मे वैसा ही है, जैसा कि हमने किया है। ] 
(४५ ) कमी न देखे हुए रूप को देखकर मुझे हर्ष हुआ है! और भय से मेरा मन 
व्याकुल भी हो गया है | हे जगन्रिवास, देवाधिदेव ! प्रसन्न हो जाभो ! और हे देव ! 
अपना वही पहले का स्वरूप दिखलाओों। (४६ ) में पहले के समान ही किरीट 
और ग़दा घारण करनेवाले, हाथ में चक्र लिए हुए तुमको देखना चाहता हूँ। 
(अतणएव ) है सहस्त्राहु, विश्वमूर्ति ! उसी चतुर्भुज रूप से प्रकट हो जाओ 
श्रीमगवात्र्‌ ने कहा - (४७ ) हे अर्जुन! (तुझ पर ) प्रसन्न होकर यह 


न ९. ५० 
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न वेदयज्ञास्ययनेन दानिने च क्रियाभिर्न तपोभिरुेः । 
एवंरूपः गक्य अहं इलोके द्रहं त्वदन्येन कुरुमवीर ॥ ४८ ॥ 
मा ते व्यथा मा च विमृदमावो दवा रूपं घोरमीहल्यमेदम । 
व्यपेत्ती: भीतमनाः पुनरुत्व॑ तढ़ेंच मे रूपमिदं प्रपश्य ॥ ४९ ॥ 
संजय उवाच | 
इत्यज्ञुन॑ चासुदेवस्तथोक्त्वा स्वर्क रूप॑ दशेयामास भूयः । 
,आश्वासयामास च भीतमेनं भूत्वा पुनः सौस्यवपुमंहात्मा ॥ ०० ॥ 
अजुन उबाच | 
छश्बेई मानुप॑ रूप तव सौस्य जनादेन | 
इद्ानीमस्मि संबृत्तःर सचेताः परक्कति गतः ॥ ५१ ॥ 


तेजोीमय अनन्त, भाद्य और पस्म विश्वरूप अपने योगसामथ्य से मैने तेझे दिख 
लाया है| इसे तेरे सिवा भोर किसी ने पहले नहीं देखा | (४८ ) है कुरुवीरशरेष्ठ। 
मनुष्यलोक में मेरे इन प्रकार का स्वरूप कोई भी वेद से, यज्ञ से, स्वाध्याय से, दान 
से, कर्मों से अथवा उग्र तप से नहीं देख सकता, फि जिसे तू ने देखा हैं। (४५९) मेरे 
ऐसे घोर रूप को देख करं अपने चित्त में व्यथा न होने ढे; और मृद मत हो 
जा | डर छोड़ कर सन्त॒ष्ट मन से मेरे उसी स्वरूप को फिर देख ले | संजय ने कहा - 
(५० ) इस प्रकार भाषण करके वासुदेव ने अजुन को फिर अपना (पहले का ) 
स्वरूप दिखछाया; और फिर सौम्य रूप धारण करके उस महात्मा ने डरे हुए 
अज्ञन को धीरज वेंधाया। 
| [गीता के द्वितीय अध्याय के ५ व से ८ वें, २० वें, २२ वें, २९ वे 
| और ७० वें छोक, भाठवे अध्याय के ९ वें, १० वें, ११ वें, और २८ वें 
| छोक, नीवें अध्याय के २० और २१ वें छोक, पन्‍द्रहवें अध्याय के २२े से ५ वें 
| और १५ वें छोर्क का छन्द विश्वरूपवर्णन के उक्त ३६ -छोकों के छन्‍्द के समान है। 
| समान है। अथांत्‌ इसके प्रत्येक चरण में ग्यारह अक्षर हैं | परन्तु इनमें गणे। का 
| कोई एक नियम नहीं है | इससे कालिदास प्रभति के काव्यों के इन्द्रवजा, उपेन्द्र- 
| बच्चा, उपजाति, दोधक, शालिनी आदि छन्दीं की चाल पर ये “छोक नहीं कहे जा 
| सकते। भर्थात्‌ यह इत्तरचना आर्प यानी वेद्संहिता के निष्टुप्‌ इच के नमूने पर 
| की गई है। इस कारण यह छिद्धान्त और भी सुदृढ हो जाता है, कि गीता बहुत 
| याचीन होगी । देखो गीतारहस्प परिशिष्ट प्रकरण पृ. ५२० | ] र 
अजुन ने कहा- (५१) है जनाईदन | तुम्हारे इस सौग्य मनुण्यदेहघारी रूप को 
देख कर अब मन ठिकाने आ गया; और में पहले की मोति सावधान हो गया हूँ। 
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श्रीसगवानुवाच । 
8६ खुद॒ृईर्शमिदं रूप दष्टवानलि यन्‍्मम | 
देंबा अप्यस्य रूपस्य नित्य दर्शनकांश्चिण:॥ ५२ ॥ 


नाहँ बेईन तपसा न दानेन न चेज्यया | 
शकक्‍य ण्वंधिधी द्वप्ट दशयानासि मां यथा ॥ ५३ ॥ 


भक्त्या त्वनन्यया शकय अहमेवंविधोषुजुन । 
ज्ञातुं ब्रष्टं च तच्चेन प्रवेष्ठट च परन्तप ॥ ५४ ॥ 


६६ मत्कमेक्नन्मत्परमों मद्चधक्तः संगवर्जितः। 
निर्वरः सर्वभूतेषु यःःस मामति पाण्डब॥ प०॥ 


इति श्रीमकृगवद्रीतानु उपनिषत्तलु ब्रह्मविद्यायां योगशान्े भीकृप्णाजुनसंबादे 
विश्वरूपदर्शन नाम एकाइशोडघ्यायः ॥ ११ ॥| 

श्रीमगवान्‌ ने कहा - (५३) मेरे जिस रूप के तू ने टेला हे, उसका दर्शन 
मिलना बहुत छठिन हैं| देवता भी इस रूप को देखने की संदेव इच्छा किये रहते 
हैं। (५३ ) जैसा तू ने मुझे देखा है, वैसा मुझे वेदों से, तप से, दान से अथवा 
अज्ष से भी ( कोई ) टेख नहीं सकता | (५४) दे अर्थुन केवल अनन्यभक्ति से ही 
इस प्रद्मार मेरा जान होना, मुझे देखना और हे परन्तप। मुझमें तत्त्व से ग्रवेश 
करना संभव है। 

| [ भक्ति करन से परमेश्वर का पहले ज्ञान होता है; और फिर अन्त में 
| परमेश्वर के खाथ उसका तादत्म्य हो जाता है। यही सिद्धान्त पहले ४. २९ में 
| भीौर आगे १८. ५५ में फिर भाया हैं। इसका खुलासा हमने गीतारहस्य के 
| तेहरवें, प्रकरण (पृ. ४२९-४३१ ) में किया है| अत्र अर्जुन को पूरी गीता के 
| अर्थ का सार बतलते हैं - 

(५५ ) हे पाण्वव | जो दस बुद्धि से कम करता है, सब्र कर्म मेरे अर्थात्‌ 
परमेश्वर के हैं, जो मत्परायण और संगविराहित है; और जो सत्र प्राणियों के विषय 
में निर्वर है, वह मेरा मक्त मुझमें मिल जाता है। 

| [उक्त छोक का सादाय यह है, कि जगत्‌ के सब्र व्यवहार भगवद्धक्त 
| को परमेश्वरापणबुद्धि से करना चाहिये ( ऊपर ३३ वॉ लोक देखो )। अर्थात्‌ 
| उसे सारे व्यवहार इस निरमिमानबुद्धि से करना चाहिये, कि जगत्‌ के सभी 
| कर्म परमेश्वर के है, सच्चा कर्ता और करनेवाल्य वही है; किन्तु हमें निमित्त 
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| बना कर वह यें कर्म हम से करवा रहा हैं) ऐसा करने से वे झान्ति क्षयवा 
| मोक्षप्राप्ति में बाघक नहीं होते | झांकरमाप्य में मी यही कहा हैं कि इस ोक 
| में पूरे गीताशास्र का त्ात्पय आ गया है| इससे मकट है, कि गीता का मक्तिमार्ग 
[ यह नहीं कहता, कि आराम से “राम राम? चपा करों; य्रत्युत उसका कथन 
| है, कि उत्कट मक्ति के साथ-ही-साथ उत्साह से सब निष्काम कर्म करते रहो। 
| संन्यासमार्गवाले कहते है, कि “निवेश का अथ निष्क्रिय हैं। परन्तु यह भर्य 
| यहाँ विवश्चित नहीं है। इसी वात को प्रकट करने के लिए. उसके साथ 'मत्कर्मझत? 
| भर्यात्‌ “ रच कर्मो को परमेश्वर के ( अपने नहीं ) समझ कर परमेश्वरापणवुद्वि 
| से करनेवाल्म ? विश्येपण लग्राया गया हैं। इस विपय का विस्तृत विचार गीता- 
| रहस्य के बारहवें प्रकरण ( पृ. ३९५-४०१ ) में किया हैं। ] 
इस प्रकार श्रीभगवान के गाये हुए- भर्थात्‌ कहे हुए.- उपनिपद्‌ में अ्च- 
विद्यान्त्गंत योग - अथवा कर्मयोंग - ज्ञाजविपयक श्रीकृष्ण और भजन के संवाद 
में विश्वरूपदशनयोग नामक ग्यारहवों अध्याय समात्त हुआ। 


वारहवाँ अध्याय 


[ कर्मयोग की सिद्धि के लिए सातवें अध्याय में ज्ञानविज्ञान के निल्पण का 
आरंभ कर आठवें में अक्षर, अनिर्देशय और अव्यक्त त्र्म का स्वरूप बतलाया है। 
फिर नौंवें अध्याय में भक्तिरूप प्रत्यक्ष राजमागे के निरूपण का आरंभ करके दसवें 
और ग्यारहवें में तदन्तगंत 'विभूतिवर्णन' एवं 'विश्वरूपदर्शन! इन दो उपाख्यानों 
का वर्णन किया है। और ग्यारह अध्याय के अन्त में सारहप से अर्चुन की उपदेश 
किया है, कि भक्ति से एवं निःसंगवुद्धि से समस्त कर्म करते रहों। भत्र इस पर 
अलुन का यश्न है, कि कर्मयोग की सिद्धि के लिए, सातवें और आठवें भध्याय में क्षए- 
अक्षर-विचारपूर्वक परमेश्वर के अव्यक्त रूप को ओए सिद्ध करके अव्यक्त की मयवा 
अक्षर की उपासना (७, १९ और २४ ८. २१ ) बतलाई हैं। और उपरेद्य किया 
है, कि युक्तचित्त से युक्त कर (८, ७); एवं नौवें अध्याय में व्यक्त-ठपासनास्प 
प्रत्यक्ष घम चतला कर कहा हैं, कि परमेश्वरापणबुद्धि से सभी कमें करना चाहिये 
(९, २७, १४ और ११. ५५ ); तो अब्न इन दोनों में ओअष्ठमार्ग कौन-सा है, इस 
प्रश्न में न्यक्तोपासना का अयथे भक्ति है। परन्तु यहां मक्ति से मिन्न मित्र अनेक 
उपास्यों का अर्थ विवक्षित नहीं है। उपास्य मयवा अतीक कोई मी हो; उसमें एक 
ही सर्वृ्यापी परमेश्वर की मावना रख कर जो मक्ति की जांती हैं, वहीं सच्ची व्यक्त- 
उपासना है; और इस अध्याय में वही उद्दिष्ट हैं| | 
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द्वादशोषध्यायः । 


अर्जुन ववाच | 

एवं सततयुक्ता ये भक्तास्तवां पर्युपासते | 

थे चाप्यक्षरमव्यक्ते ठेषां के योगवित्तमाः॥ १ ॥ 
श्रीमगवानुवाच | 


६६ मय्यावेश्य मनों ये मां नित्ययुक्ता उपासते। 
श्रद्धया परयोपेदास्ते मे युक्ततमा मताः॥२॥ 
ये ल्वक्षरमनिर्देश्यमत्यक्त पर्युपासते | 
सर्वेत्रममचिन्त्यं च क़ूटस्थमचर्ल शुवम्‌ ॥ ३॥ 
सल्नियम्येन्द्रियग्राम॑ सर्वन्न समदुद्धयः । 

त पाप्लुवन्ति मामेव सर्वभृतहिते रताः ॥ ४॥ 
क्लेशोधघिकतरस्तेपामध्यक्तासक्तचेतसाम । 
अव्यक्ता हि गतिईःख॑ देहबन्तिर्वाप्यते॥ ५॥ 
ये तु सर्वांणि कर्मांणि मयि संन्यस्य मत्परा: 
अनन्येनव योगेन मां ध्यायन्त उपासते॥ ६ ॥ 


अर्जुन ने कहा - (१ ) इस प्रकार सदा युक्त अर्थात्‌ योगयुक्त हो कर जो 
मक्त तुम्हारी उपासना करते हैं; भीर जो अव्यक्त, अक्षर भर्थात्‌ ब्रह्म की उपासना 
परते है, उनमें उत्तम ( फर्म-) योगवेत्ता कीन है ? 

श्रीमगवान ने कहा ;- (२ ) मुझमें मन लगा कर सदा युक्तचित्त हो करके 
परम श्रडा से मेरी जो उपासना करते है, थे मेरें मत में सच से उत्तम युक्त आर्थात्‌ 
योगी हैं (३-४ ) परन्तु छो अनिर्देश्य अर्थात्‌ सब के मू में रहनेवाले, अचल, 
अव्यक्त, सर्वच्यापी, अचिन्य भीर कृटस्थ अर्थात्‌ प्रत्यक्ष न रिखलाये जानेवात्य 
जीर नित्य अक्षर भर्थात्‌ ब्रत्म की उपासना सब्र इन्द्रियों को रोक कर सर्वत्र सम- 
बुद्धि रखते हुए करते है, वे सब्र भूतों के हित में निममम ( छोग भी ) नुझे पाते हैं; 
(५) ( वथाषि ) उनके बिच अव्यक्त में आक्त रहने के कारण उनके केश अधिक 
होते ईं। क्योंकि (व्यक्त देहघारी मद॒ष्यों को) अच्यक्त उपासना का मार्ग कष्ट 
से सिद्ध होता है। (६) परन्तु जो मुझमें उत्र कर्मों का संन्यास अर्थात्‌ अर्पण 
करके मत्परायण होते हुए अनन्य योग से मेरा ध्यान कर मुझे भक्ते है। 
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तेषामहं समुद्धतां झ॒त्युसंलारसागरात्‌ | 

भवामि न चिरात्पार्थ मव्यावेशितचेतलाम्‌ ॥ ७॥| 

मय्येव मन आधत्स्व मयि बुद्धि निवेशय। 

निवसिप्यासि मय्येव अत ऊर्ध्व न संदायः ॥ ८ ॥ 
8$अथ चित्त समाधातुं न दाक्तोपि मयि स्थिरम्‌ 

अभ्यासयोगेन चतो मामिच्छाप्तुं धनंजय ॥ ९ ॥ 


(७) है पार्थ! मुझमें चित्त लगानेवाले उन छोगों का, में इस मृत्युमय संसार- 
सागर से तिना विलंत्र किये उद्धार कर देता हैं। (८) (अतणएव ) मुझमें ही मन 
लगा | मुझ्म बुद्धि को ख्विर कर। दससे तू निःसन्देह मुझमें ही निवास करेंगा | 
॥ [इसमें भक्तिमार्ग की श्रेष्ठता का प्रतिपादन है। दूसरे कछोक में पहले वह 
| तिड्ान्त किया है, कि भगवद्धक्त उत्तम योगी हैं। फिर तीसरे #ोक में पश्चान्तर- 
| वोधक व अव्यय का प्रयोग कर इसमें और चौथे छोक में कहा है, कि अव्यय 
| दी उपासना करनेवाले भी मुझे हीं पाते हँ। परन्तु इसके सत्य होने पर भी 
| पॉचवे छोक में यह चतलाया है, कि अव्यक्त-ठपासकों का मार्ग अधिक ड्ेशगयक 
| होता है। छठे और सातवें छोक में वर्णन किया है, कि अव्यक्त की अपेक्षा 
| व्यक्त की उपासना सुलम होती है; और आठवें छोक में इसके अनुसार व्यवहार 
| करने का भर्जन को उपंदेश किया है] सारांश, ग्यारहव अध्याय के अन्त ( गीता 
] ११, ५५ ) में जो उपंदेश्य कर आये हैं, यहाँ अर्जुन के प्रश्ष करने पर उसी को 
| दृढ कर दिया हैं। दसका विस्तारपूर्वक विचार - कि भक्तिमार्य में सुलूमता क्या 
| है ! - गीतारहस्य के तेरहवे प्रकरण में कर चुके हैँ | इस कारण यहाँ हम उसकी 
| पुनदक्ति नहीं करते | इतना ही कह ठेते हे, कि अव्यक्त की उपासना फष्टमव 
| होनेपर भी मोक्षदायक ही है; भर भक्तिमागगंवाले को स्मरण रखना चाहिये, 
| कि भक्तिमार्ग में मी कर्म न छोड़ कर ईश्वराप॑णपूर्वक अवश्य करना पड़ता है। 
| देव से छठे आछोक में ' मुझे ही सब्र कर्मो का संन्यास करके ? ये रर्ण्दे रंखे गये 
| हैं। इसका स्पष्ट अर्थ यह है, कि भक्तिमार्ग में भी कर्मी को स्वरूपतः न छोड़े, 
| किन्त॒ परमेश्वर में उन्हें ( भर्थात्‌ उनके फलों को ) आर्पण कर ढे। इससे प्रकट 
| होता है, कि भगवान्‌ नें इस अध्याय के अन्त मैं जिस मक्तिमान्‌ पुरुष को 
| अपना प्यारा बतलाया है, उसे भी इसी अर्थात्‌ निष्काम कर्मयोगमार्ग का ही 
| समझना घाहियें | यह स्वरूपतः कर्मसंन्यासी नहीं है। इस प्रकार भक्तिमा्ग पी 
| श्रेष्ठ और सुलमता बतछा कर अत्र परमेश्वर में ऐसी भक्ति करने के उपाय 


| भथवा साधन बतलाते हुए उनके तारतग्य का भी खुलासा करते हैं - ] 
(९) अब (इस प्रकार) मुझमें भछी मौति चित्र को खिर करते न वन 
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अम्यासेष्प्यलमर्थोडलि मत्कमंपरमों भव। . - 
मद््थमपि कर्माणि कुवोन्लिद्धिमवाप्स्थलि ॥ १० ॥ 
अयैतदप्यक्षक्तोडसि कर्तु मद्योगमाथ्नरितः | 
सर्वकर्मफलत्याग ततः कुरु यतात्मवान ॥ ११ ॥ 
ओयो दि ज्ञानमम्यासाज्ज्ञानाद्धयानं विद्धिष्यंते। 
ध्यानात्कर्मफलत्यागर्त्यागाच्छान्तिर॒नन्तरम्‌) १५ ॥ 


पड़े तो है धनंजय ! अम्यात की सहायता से अर्थात्‌ वारबार प्रयत्न करके मेरी 
प्राप्ति कर लेने की आशा रख | (१० ) यदि अभ्यास करने में भी तू असमर्थ हो, 
तो मरर्थ अर्थात्‌ मेरी प्राप्ति के अर्थ ( शाल्ना में बतलाये हुए शान-ध्यान-मजन-पूजा- 
पाठ आदि ) कम करता जा | मदर्थ (ये ) कर्म करने से भी तू सिद्धि पावेगा | (११ ) 
परन्तु यदि इसके करने में भी तू असमर्थ हो, तो मद्योग - मदर्पणपुर्वंक योग यानी 
क्र्मयोंग - का आश्रय करके यतात्मा होकर अयांत्‌ धीरे धीरे चित को रोकता हुआ 
(अन्त में ) सब्च कर्मो का त्याग कर ठे। (१२ ) क्योंकि अभ्यास की अपेक्षा ज्ञान 
अधिक अच्छा है। ज्ञान की अपेक्षा ध्यान की योग्यता अधिक है। ध्यान की अपेक्षा 
फर्मफल का त्याग श्रेष्ठ है; और (इस कर्मफल के ) त्याग से तुरन्त ही शान्ति प्रात 
होती हैं। 
॥ [ कर्मयोग की दृष्टि से ये छोक अत्यन्त महृत्त्य के है। इन कों में 
| मक्तियुक्त कर्मयोग के सिद्ध होने के लिए अभ्यास, ज्ञान-मजन आदि साधन 
| बतलछा कर इसके और अन्य साधनों के सारतम्य का विचार करके अन्त में -- 
| भर्यात्‌ १२ वें छोक में - कर्मफल के त्याग की - अर्थात्‌ निष्काम कर्मयोग की 
| -ओछता वर्णित है। निप्काम कर्मेयोंग की ख्रेण्ठा का वणेन कुछ यहीं नहीं है; 
| किन्तु तीसरे ( ३. ८ ), पॉचवें (५. २), छठे (६, ४६ ) अध्यार्यों में भी यही 
| अभय स्पष्ट रीति से वर्णित है; और उसके अनुसार फलत्यागारूप कर्मयोग का 
| आचरण करने के लिए स्थान स्थान पर अज्ञुन को उपदेश भी किया है (ढेखों 
| गीतारहस्य प्र, ११, प्रृ. ३२०९-३१० )। परन्वु गीताधर्म से जिनका संप्रदाय जुटा 
| है, उनके लिए, यह वात प्रतिकूल है। इसलिए उन्होंने ऊपर के छोकों और 
| विशेषत॒यः १२ वे छोक के पढों का आर्थ बदलने का मयत्न किया है। निरे 
| शानमार्गी अर्थात्‌ साख्य-टीकाकारों को यहं पसन्द नहीं है, कि ज्ञान की अपेक्षा 
| कर्मेफल का त्याय ओए वतछाया जाएं | इसलिए उन्होंने कहा है, कि या तो श्ञान 
| शब्द से पुस्तकों का ज्ञान ? लेना चाहिये; अथवा फर्मफछत्याग की इस प्रशंसा 
| को अर्थवादात्मक यानी कोरी प्रशंसा समझनी चाहिये! इसी पातंजलयोगमार्ग- 
| वालों को अभ्यास की अपेक्षा कर्मफल्त्याग का वडप्पन नहीं सुद्दाता; और फेरे 
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| मक्तिमार्गवालें को - अथोत्‌ जो कहते हैं, कि मक्ति को छोड़, दूसरे कोई भी 
| कर्म न करो, उनको - ध्यान की अपेक्षा अर्थात्‌ मक्ति की अपेक्षा कर्मफलत्याग 
| की श्रेष्ठता मान्य नहीं है। वर्तमान समय में गीता का भक्तियुक्त कर्मयोग 
| संप्रदाय छम्त-खा हो गया है, कि पातंजलयोंग, ज्ञान और भक्ति इन तीनों 
| संप्रदायों से मित्र है, और इसी से उस संप्रदाय का कोई टीकाकार मी नहीं 
| पाया जाता है। अतएव आजकल गीता पर जितनी टीकाएँ पाई जाती हैं, उनमें 
| कर्मफल्त्याग की श्रेष्ठटता अर्थवादात्मक समझी गई है। परन्तु हमारी राय में यह 
| भूल है। गीता में निष्काम कर्मयोग को दी प्रतिपाद्य मान छेने से इस छोक के 
| अर्थ के विषय में फोई भी अड़चन नहीं रहती। यदि मान लिया जाए, कि कर्म 
| छोड़ने से निर्वाह नहीं होता, निष्काम कर्म करना ही चाहिये; तो खरूपतः कर्मों 
| को त्यागनेवाल। ज्ञानमार्ग पातंजल्योग कर्मयोग से हल्का जँचने लगता हैं; और 
| सभी कर्मों को छोड़ देनेवाला भक्तिमाग भी कर्मयोग की अपेक्षा कम योग्यता का 
| सिद्ध हो जाता है। इस प्रकार निष्काम कर्मयोग की शरेएता प्रमाणित हो जाने 
| पर यही प्रश्न रह जाता है, कि करमयोग में आवश्यक भक्तियुक्त साम्यचुद्धि फो 
| प्राप्त करने के लिए. उपाय क्या है! ये तीन हैं - अभ्यास, ज्ञान और ध्यान| 
| इनमें यदि किसी से अभ्यास न सधे, तो वह ज्ञान अथवा ध्यान में से किसी 
| भी उपाय को स्वीकार कर छे। गीता का कथन है, कि इन उपायों का आचरण 
| करना यथोक्त क्रम से सुलम है। १२ वें छोक में कहा है, कि यदि इनमें से 
[ एक भी उपाय न सचे, तो मनुष्य को चाहिये, कि वह कर्मयोग के भाचरण 
| करने का ही एकदम भारंभ कर दे! अब यहाँ एक झांका यह होती है, कि 
| बिससे अभ्यास नहीं सधता; और जिससे शान-ध्यान भी नहीं होंता, वह 
| कर्मगोग करेगा ही कैसे ! कई एकों ने निश्चय किया है, कि फिर कर्मेयोग को सत्र 
| की अपेक्षा सुहझूम कहना ही निरथक है। परन्तु विचार करने से दीख पड़ेगा, कि 
| इस भाक्षिप में कुछ भी जान नहीं है। १२ वें छोक में यह नहीं कहा है, कि 
| सब कर्मो के फर्छों का एकदम त्याग कर दे? वरन्‌ थह कहा है, कि पहले 
| भगवान्‌ के वतछाये हुए कर्मेयोग का आश्रय करके (ततः ) तदनन्तर घोरें धीरे 
| इस बात को अन्त में सिद्ध कर छे। और ऐसा अर्थ फरने से कुछ भी विसंगति 
| नहीं रह जाती । पिछले अध्यायों में कह आये है, कि कर्मफल के स्वरूप भाच- 
| रण से ही नहीं (गीता २, ४० ), किन्त जिशासा (देखों गीता ६. ४४ और 
| टिप्पणी ) हो जाने से भी मनुष्य आप ही भाप अन्तिम सिद्धि की ओर खींचा 
| चला जाता है। अतएव उस मार्ग की सिद्धि पाने का पहला साधन या सीढ़ी 
| यही है, कि कर्मयोग का आश्रय करना चाहिये- अर्थात्‌ इस मार्ग से 
| जाने की मन में इच्छा होनी चाहिये। कौन कह सकता है, कि यह साधन 
| अभ्यास, ज्ञान और ध्यान की अपेक्षा सु&झम नहीं है और १२ वें होक 


चारहवाँ अध्याय ज९्३ 


१६ अद्नेष्टा सर्वेम्रतानां मैत्रः करुण एव च 
निर्ममी निरहंकारः समदुःखछुखः क्षमी ॥ १३॥ 
सन्तुष्ठः सतत योगी यवात्मा दढनिश्चयः | 
मस्यर्पितमनोवुद्धियाँ में सक्तः स से भियः॥ १४ ॥ 
यस्मान्नोह्दिजते लोको छोकान्नोहिजते च यः। 
हर्पामपंसयेह्गिझुंक्ो यः स च में प्रियः॥ १० ॥ 
अनपेक्षः शुचिदृद्ध उदासीनो गतव्यथः । 
सर्वोरम्भपरित्यागी यो मह्तक्तः स में प्रियः ॥ १६ ॥ 


| का भावाये हैं भी यही। न केवल भगवद्गीता में किन्तु सूर्य गीता में भी 
| कहा है - 
| ' ज्ञानादुपास्तिरुत्कृष्टा कर्मोल्कटमुपासनात्‌ 

इति यो बेद वेदान्तैः स एव पुरुषोत्तमः ॥ 
| जो इस वेदान्ततत््व को जानता है, कि शान की अपेक्षा उपासना अर्थात्‌ ध्यान 
| था भक्ति उत्कृष्ट है; एवं उपासना की अपेक्षा कर्म अर्थात्‌ निष्काम कर्म ओए्ठ है, 
| वही पुरुषोत्तम है? (सूर्यगगीता ४. ७७ ) | साराश, मगवद्गीता का निश्चित मत 
| यह है, कि कर्मफलत्यागरूपी योग - अर्थात्‌ ज्ञानमक्तियुक्त निष्काम कर्मयोग - 
| ही सब मार्गों में श्रेष्ठ है; और इसके अनुकूल ही नहीं, प्रत्युत पोपक युक्तिवाद 
| १३ चें छोक में है। ययि किसी दूसरे संप्रदाय फो वह न रुचे, तो वह उसे छोड़ 
| दे; परन्तु अर्य की व्यथे खींचातानी न करे। इस प्रकार कर्मेफलत्याग को ओष्ठ 
| सिद्ध करके उस मार्ग से जानेवाे को ( स्वरूपतः कर्म छोडनेवाले नहीं ) जो सम 
| और शान्त स्थिति अन्त में ग्राप्त होती है, उसीका वर्णन करके अब भगवान्‌ 
| बतलछाते है, कि ऐसा मक्त ही मुझे अत्यन्त प्रिय है ः- ] 

(१३ ) जो किसी से द्वेष नहीं करता, जो सब भूततों के साथ मित्रता से बतता 
है, जो कृपाछ है, जो ममत्ववुद्धि और अहंकार से रहित है, जो दुःख और सुख में 
समान एवं क्षमाशील है, (१४) जो सदा सन्ध॒ष्ट, संयमी तथा दृढ निश्चयी है, 
जिसने अपने मन और चुद्धि को मुझमें अर्पंण कर व्या है, वह मेरा (कर्म--)योगी 
भक्त मुझको प्यारा है। (१५ ) जिससे न तो छोगो को कलश होता है; और न जो 
लोगों से क्लेश पाता है, ऐसे ही जो हप, क्रोच, भय और विपाद से अल्सि है, वहीं 
मुझे प्रिय है। (१६ ) मेरा वही मक्त मुझे प्यारा है कि जो निरपेक्ष, पवित्र और 
दक्ष है - अर्थात्‌ किसी भी काम को भाल्स्य छोड़ कर करता है -जो (फल के विषय 
में) उदासीन है, जिसे कोई भी विकार डिगा नहीं सकता और जिसने (काम्यफल के) 


७९8 गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


यो न दृष्यति न छेष्टि न शोचति न कांक्षति। 
झशुमाशुभपरित्यागी सक्तिसान्यः स मे प्रियः ॥ १७॥ 
समः दात्री च मित्र च तथा सानापमानयों: 
ज्ीतोण्णखुखइःखेपु समः संगविवर्जितः ॥ १८ ॥ 
तुल्यनिन्दास्तुतिर्मानी सन्तुष्टो येनकेनचित्‌ । 
अनिकेतः स्थिस्मति्क्तिसान्से प्रियो नरः ॥ १९ ॥ 


सब्र आरंभ यानी उद्योग छोड़ व्यि ह। (१७) जो न आनन्द मानता है, न टेप 
करता है, जो न शोक करता है; और न इच्छा रखता है, बिसने (कर्म फे ) श॒ुम 
और अग्नुम ( फल) छोड़ दिये हं, वह भक्तिमान पुरुष मुझे प्रिय है। ( १८ ) जिसे 
शनरु और मित्र, मान और अपमान, सर्दी और गर्मी, मुख और दुःख समान है; 
भौर जिसे (किसी में भी ) आासक्ति नहीं है, (१९ ) जिसे निन्‍्द भर ल्तुति दोनों 
एक-सी हैं, जो मितभापी है, जो कुछ मिल जांबे उसी में सन्तुष्ट हे, जो भनिकेंत हृ 
अर्थात्‌ जिसका (कर्मफकाशारूप ) ठिकाना कहीं भी नहीं रह गया है वह मक्तिमान 
पुरुष मुझे प्यारा है। 
| [ 'अनिकेत? झब्द उन यतियों के वर्णन में भी अनेक बार आया करता है, 
| कि जो रहस्थाश्रम छोड़, संन्यास घारण करके मिक्षा मॉगते हुए घूमते रहते है 
| (देखो मनु, ६. २५ ) और इनका थात्वर्थ ' विना घरवाला? है। भतः इस 
| अध्याय के 'निर्मंम!, 'सर्बारंभपरित्यागी? और “अनिकेत! शब्दी से, तथा अन्यत्र 
| गीता मे ्यक्तसर्वपरिग्रह:? (४, २१ ), अथवा विविक्तसेवी, ( १८, ५२ ) इत्यादि 
| जो झब्द हे, उनके आधार से संन्यासमार्गवाले टीकाकार कहते ६, कि हमारे मार्ग 
] का यह परम ध्येय “घर-ढार छोड कर बिना किसी इच्छा के जंगलों में आयु 
| के बिन ब्रिताना ? ही गीता में प्रतिपाद्र है; और वे दसके लिए स्मृतिग्रस्थों के 
| संन्यास-आश्रम ग्रकरण के छोको का प्रमाण दिया करते हैं। गीतावाक्यों के ये 
| निरे संन्यासग्रातिपादक अर्थ संन्याससंप्रदाय की दृष्टि से महत्त्व के हो सकते हं, 
| किन्तु वे सच्चे नहीं हैं | क्योकि गीता के अनुसार 'निरमि? अथवा “निष्किय' होना 
| रुचा संन्यास नहीं है। पीछे कई बार गीता का यह स्थिर विद्धान्त कहा चुका 
| है (देखो गीता ५. २ और ६. १, २), कि केवछ फलाशा को छोड़ना चाहिये 
] न कि कम फी। अतः “अनिकेत' पद का ' घर-द्वार छोड़ना ” अर्थ न करके ऐश 
| करना चाहिये, कि जिसका गीता के कर्मयोग के साथ मेंल मिल सके। गीता 
| ४. २० ये छोक मे कर्मफछ की आशा न रखनेवाले पुरुष की ही “निराश्रय 
| विशेषण छगाया गया है; और गीता ६. १ में उसी अर्थ में “अनाश्रितः 
| कर्मफल ? शब्द आये है| आश्रय” और “निकेतः इन दोनों शब्दों का भर्थ एक 


बारहतवें। अध्याय ज्य्प 
६ ६ ये तु धरम्यम्ठितमिद यथोक्त' पर्युपासते | 
अद्दघाना सत्परसा सक्तास्वे5तीव में प्रिया: ॥ २० ॥ 


इति भ्रीमक्तगवद्गीतासु उपनिपत्सु ब्रह्मद्ियायां योगशात्रे श्रीकृष्णाजुनसंवादे 
भक्तियोगो नाम द्वादशोड्च्यायः || १२ || 





[ 


| ही है। अतएव भनिकेत का शहत्यागी अये न कए्के ऐसा करना चाहिये, कि 
| ग़ह आदि में जिसके मन का स्थानें फँसा नहीं हैं। इसी प्रकार ऊपर १६ वे छोक 
] में जो 'स्वीरंभपरित्यागी” शब्द है, उसका भी क्षय * सारे कर्म या उद्योगों को 
| छोड़नेवाल्ा ? नहीं करना चाहिये। किन्तु यीता ४. १९ में जो यह कहा है, कि 
| (जिसके समभारंम फलाशाविरहिंत हैं उसके कर्म ज्ञान से दग्घ हो जाते है? 
| वैसा ही आर्य यानी 'काम्य आरंभ अथोत्‌ कर्म छोड्नेवाला ? करना चाहिये 
| यह बात गीता १८. २ और १८. ४८ एवं ४९ से लिद्ध होती है। साराश बिसका 
[ चित्त घर-णहस्थी में, चालबच्चों में अयवा संसार के अन्यान्य कार्मों में उलझ्ा 
| रहता है, उसी को आगे डुःख होंता हैं। अतएव गीता का इत्तना ही कहना है, 
| कि इन सब ब्वातों में चित्त को फैसने न ठो। और मन की इसी वैराग्य स्थिति 
| को अकठ करने के लिए गीता को 'अनिकेत” और “सवोरंमपरित्यागी! भादि शब्द 
[सि पर्णन में आभाया करते हैं। ये ही शब्द यतियों के अर्थात्‌ कर्म 
| त्यागनेबाले संन्यासियों के वर्णनों में भी स्छतिग्रन्थों. में भाये हैं। पर सिर्फ़ इसी 
| बुनियाद पर यह नहीं कहा जा सकता, कि कर्मत्यागरूप संन्‍्यास्ष ही गीता में 
| प्रतिपाद्य है। क्‍योंकि, इसके साथ ही गीता का यह दूसरा निश्चित सिद्धान्त है, 
| कि जिसकी चुद्धि में पूर्ण वेराग्य मिद गया हों, उस ज्ञानी पुरुष को भी इसी 
| विरक्त बुद्धि से फलाशा छोड़ कर शास्त्रतः प्राप्त होनेवाले सब कर्म करते ही रहना 
| चाहिये। इस समूचे पूवोपर संबन्ध को बिना समझे गीता में जहाँ:कहीं 
| 'भनिकेत” की जोड़ के वैराग्यबीघक शब्द मिल जाएँ, उन्हीं पर सारा दारामदार 
| सल कर यह कह देना ठीक नहीं है, कि गीता में कर्मसंन्यासप्रघान मार्ग ही 
| मतिप्राद्य है। ] 
(२० ) ऊपर बंतलाये हुए इस अमृतत॒त्य घमम का जो मत्परायण होते हुए 
अद्भा से आचरण करते है, वे मुझे अत्यन्त प्रिय हैं । 
|[ [ यह वर्णन हो चुका है (गीता ६. ५७; ७. १८ ), कि भत्तिमान्‌ ज्ञानी 
| पुरुप सब से श्रेष्ठ है; उसी वर्णन के अनुसार भगवान्‌ ने इस छोक में बतलाया 
| है, कि हमें अत्यन्त प्रिय कौन है ! अर्थात्‌ यहाँ परम मगवद्धक्त कर्मयोगी का 
| वर्णन किया है। पर भगवान्‌ ही गीता ९. २९ वें छोक में कहते हैं, कि ' मुझे 
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| सब एकसे हूं, कोई विशेष प्रिय अथवा द्वेष्य नहीं।? देखने में यह विरोध 
| प्रतीत होता है सह्दी ! पर यह जान छेने से कोई विरोध नहीं रह जाता, कि 
| एक वर्णन सगुण उपासना का अथवा भक्तिमार्ग का है; और दूसरा अध्यात्म- 
| दृष्टि अयवा कर्मविषाकदष्टि से किया गया है। गीतारहस्य के तेरहवें प्रकरण के 
| भन्‍्त (पू, ४३२-४३३ ) में इस विपय का विवेचन है। |] 

इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए- अर्थात्‌ कहे हुए -डपनिपद्‌ में व्रक्म- 
विद्यान्तर्गत यौग- झर्थात्‌ कर्मयोगद्मास्नविषयक श्रीकृष्ण भीर अज'ुन के संवाद में 
मक्तियोग नामक वारहथों अध्याय समात्त हुभा | 
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[पिछले अध्याय में यह वात सिद्ध की गई हैं, कि भर्निर्देष्य और अव्यक्त 
परमेश्वर का (बुद्धि से) चिन्तन करने पर अन्त में मोक्ष तो मिलता है। परन्तु 
उसकी अपेद्या श्र्मा से परमेश्वर के प्रत्यक्ष और व्यक्त स्वरूप की मक्ति करके परमे- 
खरापंणबुद्धि से सब्र कर्मों को करते रहने पर वही मोक्ष सुख्म रीति से मिल जाता 
हैं। परन्त इतने हीं से जानविजान का वह निरूपण समाप्त नहीं हो जाता, कि बिसका 
भारंभ सातवें अध्याय में किया गया है। परमेश्वर का पूर्ण धान होने के कि बाहरी 
स॒ष्टि के क्षर-अक्षर-विचार के साथ ही साथ मनुष्य के शरीर और भात्मा का अथवा 
क्षेत्र और क्षेत्र का भी बिचार करना पड़ता है| ऐसे ही थद्दि सामान्य रीति से जान 
लिया, कि सत्र व्यक्त पदार्थ जड़ अक्ृति से उत्पन्न होते हैं; तों भी यह बतलाये बिना 
जञानविशान का निरूपण पूरा नहीं होता, कि प्रकृति के किस गुण से यह विस्तार 
होता है ! भौर उसका क्रम कौन-का है? अतएव तेरहवें अध्याय में पहले क्षेत्रक्षेन 
का विचार - भौर फिर आंगे चार अध्यायों में गुणन्रय का विभाग -बतछा कर 
अठारहवें अध्याय में समग्र विपय का उपसंहार किया गया हैं। सारांश, ठीपरी 
पद्थ्यायी स्वतन्त्र नहीं है। कर्मयोगसिद्धि के किया जिस शानविज्ञान के निरूपण का 
सातवें अध्याय में आरंभ हो चुका हैं, उसी की पूर्ति इस पदध्यायी में की गई है। 
देखो गीतारहस्य प्र, १४, प्र, ४५६-४५८ | गीता की कई एक प्रतियों में इस 
तेरहवें अध्याय के आरंभ में यह छोक पाया जाता हैं। अर्जुन उवाच -  प्रक्नतिं 
पुरुष चेव क्षेत्र क्षेत्रञमेव च | एतद्वेवितुमिच्छामि ज्ञान शेयं च केशव ॥ ? और उसका 
भर्य यह हैं-अजुन ने कद्दा - ' मुझे प्रकृति, पुरुष, क्षेत्र, क्षेत्रढ, ज्ञान, और नेय के 
जानने की इच्छा हैं, सो बतलाओं |? परन्तु स्पष्ट ठीख पड़ता है, कि किसी ने यह 
जान कर-कि क्षेत्रक्षेत्रर-विचार गीता में आाया कैसे है - पीछे से यह छोफ गीता में 
घुलेड़ दियानहै। टीकाकार इस छोंक को क्षेपक मानते हैं; और श्षेपक न मानने से 


चेरहवाँ अध्याय ७७ 


त्रयोदशोष्ध्यायः । - 


श्रीभगवानुवाच | 
इड शरीर कौन्तेय क्षेत्रमित्यसिधीयते। 
एतद्यो वेत्ति त॑ प्राहुः क्षेत्र्ष इति तह्निदः ॥ १ ॥ 


क्षेत्र चापि मां विद्धि सर्वक्षेत्रेीषु भारत। 
क्षेब्रक्षेत्रज्ञयोशानं यत्तज्ज्ञानं मतं सम ॥ २॥ 


गीता के शछोकों की संख्या भी सात सौ से एक अधिक वढ़ जाती हैं। अठः इस 
कोक को हमने भी ग्रक्षित ही मान कर शाक्रभाष्य के अनुसार इस अध्याय का 
आरंम किया है। 
आऔभगवान्‌ ने कहा - (१) है कीन्तेय ! इसी शरीर को क्षेत्र कहते हैं। इसे 
(शरीर को ) जो जानता है, उसे तद्विद अर्थात्‌ इस झाल्र के जाननेवाले, क्षेत्रश 
कहते हैं। (२) है भारत ! सन्न क्षेत्रों में क्षेत्र मी मुझे ही समझ | क्षेत्र और क्षेत्रश 
का जो ज्ञान है, वही मेरा ( परमेश्वर का ) ज्ञान माना गया है । 
[ [पहले छोक में क्षेत्र और 'क्षेत्र इन दो शर्व्दों का अर्थ दिया है; 
- | और दूसरे हछोक में क्षेत्रह का स्वरूप बतलछाया है, कि क्षेत्रश मैं परमेश्वर हूँ; 
| भथवा जो पिण्ड में है, वही अद्माण्ड में है। दूसरे छोक के चापि ८ भी अब्दों 
| का अर्थ यह है-न केवल श्षेत्रश् ही, प्रत्युत क्षेत्र मी मैं ही हूं। क्योंकि जिन 
| पंचमहाभूतों से क्षेत्र या रारीर वनता है, वे प्रकृति से बने रहते हैं; और सातवें 
| तथा आठवें अध्याय में बतल्ला आये है, कि यह प्रकृति परमेश्वर की ही कनिष्ठ 
| विभूति है (देखो ७.४; ८. ४; ९, ८ )। इस रीति से क्षेत्र या दरीर के पंच- 
| महाभूतों से बने हुए रहने के कारण क्षेत्र का समावेश उस बगे में होता है, जिले 
| क्षर-अक्षर-विचार में 'क्षर' कहते है; और क्षेत्रत् ही परमेश्वर है। इस प्रकार 
| क्षराक्षर-विचार के समान क्षेत्र क्षेत्रत का विचार मी परमेश्वर के शान का एक माग 
| बन जाता है (देखो गीतारहस्य प्र. ६, प्र. १४३-१४९ ) | और इसी अभिप्राय 
| को मन में व्म कर दूसरे छोक के अन्त में यह वाक्य आया है, कि "क्षेत्र और 
| क्षेत्रत का जो शान है, वही मेरा अर्याँत्‌ परमेश्वर का ज्ञान है।” जो अद्वित 
| वेदान्त को नहीं मानते, उन्हें क्षेत्र भी मैं हूँ? इस वाक्य की खींचातानी 
| करनी पड़ती है; और प्रतिपादन करना पड़ता है, कि इस वाक्य से '्षेत्रत्र' तथा 
| “मैं परमेश्वर! का अमेदमाव नहीं दिखछाया जाता। और कई लोग 'मेरा! 
[( मम ) इस पद का अन्वय 'ज्ञानों शब्द के साथ न छगा 'मर्तें अर्थात्‌ “माना 
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8६ तक्क्षेत्र यच्चध याहकू च यह्तिकारि यतश्व यत्‌ | 
खस च यो यत्मभावश्य तत्समासेद में गण ॥ ३॥ 


ऋचपिसिबहुधा गीत॑ छन्दोमिरविंवितेः पुथक्‌ । 
तह्मसत्नपदेश्व हेतुमद्धिविनिश्चितेः ॥ ४ ॥ 


| गया है ! शब्द के साथ लगा कर यों आर्थ करते हैं, कि ' दनके ज्ञान को में शान 
| समझता हूँ।! पर यह अर्थ सहत्त नहीं है। आठवे अध्याय के भारंभ में ही 
| वर्णन है, कि देह में निवास करनेवाला आत्मा (अधिदेव ) में हैं अथवा “जो 
| पिण्ड में है, वही अक्माण्ड में है;? और सातवें में भी भगवान न 'दीवः को 
| अपनी ही परा प्रकृति कहा है (७, ५) | इसी अध्याय के २१ वे और २१ वें 
| छोक में भी ऐसा ही वर्णन है। भन्र वतछांते ६, कि क्षेत्रक्षेत्रत्ञ का विचार कहें 
| पर और किसने किया है ! ] 
(३) क्षेत्र क्या हे ? वह किस प्रकार का है? उसके फीन कीन विकार है! 
(उस में मी) किससे क्‍या होता है? ऐसे ही बह सर्थात क्षेत्रज्ञ फीन है? भीर 
उसका प्रमाव क्या है ?- इसे संक्षेप से वतल्यता हूँ; सुन | (४ ) बद्मयूत्र के पट से भी 
यह याया गया है, कि जिन्हे बढुत प्रकार से विविध छन्हों में हथक्‌ प्रथक्‌ (अनेक) 
ऋषियों ने (कार्यकारणरूप ) हेव दिखला कर पृर्ण निश्चित किया हैं। 
| [ गीतारहस्य के परि्षिष्ट अ्करण ( प्रृ, ४४०--४४४ ) में हमने वित्तार- 
| पूर्वक टिखलाया है, कि इस ोक मे त्रह्मसृन्न शब्द से वर्तमान वेदान्तदत उद्दिष्ट 
| हैं। उपनिपंद्‌ किसी एक ऋषि का कोई एक अन्य नहीं है | अनेक ऋषियों के 
| मिन्न मिन्न काछ या स्थान में डिन अच्यात्मविचारों का स्फुरण हो भागा, वे 
| विचार बिना किसी पारस्परिक संबन्ध के मिन्न मित्र उपनिपों में वर्णित हैं। 
| इसलिए डउपनिपद्‌ संकीर्ण हो गये है; भीर कई स्थानों पर वे परस्पर विरुद्ध से 
| जान पड़ते हैं। ऊपर के छछोक के पहले चरण मे जो 'विविध' और 'प्रियक्र! शब्ठ 
| हैं, वे उपनिपदों के इसी संकी्ण स्वरूप का बोध कहलाते हैं। इन डपनिपतो के 
| संकीर्ण और परस्परविरुद्ध होने के कारण आचार्य बादरायण ने उनके सपिद्धान्तों 
| की एकवाक्यता करने के लिए, त्रह्ममृन्नों या वेदन्तयत्नों की रचना की है। और 
| इन सूत्रों में उपनिषद्धों के सब विपयों को लेकर प्रमाणसद्दित - अर्थात्‌ कार्यकारण 
| आाडि हेतु दिखला करके-पृर्ण रीति से सिद्ध किया हैं, कि प्रत्येक विपय के 
| संवन्ध में सब उपनिषदों से एक ही सिद्धान्त कैसे निकाला जाता है! अर्थात्‌ 
| उपनिपदों का रहस्य समझने के लिए वेदान्तसन्नो की संदेव जरूरत पड़ती है। 
| अतः इस छोक में दोनों ही का उल्लेख किया गया है| अहमयृत्र के दूसरे अध्याय 
| में तीसरे पाद के पहले ६६ सूत्रों में लेत्र का विचार मर फिर उस पाद के अन्त 
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8६ महाभृतान्यहंकारों वुद्धिरव्यक्तमेव च। 
इन्द्रियाणि दश्षेक च पश्च चेन्दवियगोचराः॥ ५॥ 


इच्छा द्वेपः सुर्ख इःखं संघातश्पेवना चतिः। 
एतस्क्षेत्रं समालेन सविकारसुद्राहतम्‌ ॥ ६॥ 


| तक क्षेत्रज्ञ का विचार किया गया हैं) अक्षसज्नों में यह विचार है; इसलिए उन्हें 
| ' शारीरक यन्न ” भर्थात्‌ छारीर या क्षेत्र का विचार करनेवाले सूत्र भी कहते हैं । 
| यह बतला चुके, कि क्षेत्रशेत्रन का विचार किसने कहाँ किया है? अब बतलाते हैं, 
| कि क्षेत्र क्या है! ] 
(५) (प्रथिवी भादि पॉच स्थूछ ) महाभूत, भहंकार, बुद्धि ( महान्‌ ), अन्यक्त 
(प्रकृति ), दश (सूक्ष्म) इन्द्रियों और एक (मन ); तथा (पंच ) इन्द्रियों के 
पॉच (शब्द, स्पश, रूप, रस और गन्ध - ये सूक्ष्म ) विषय, (६ ) इच्छा, ढेंप, 
छुख, दुःख, संघात, चेतना अर्थात्त्‌ प्राण आदि का च्यक्त, ब्यापार, और घृति यानी 
चैये, इस (३१ तत्वों के ) समुदाय को सविकार क्षेत्र कहते हैं । 
| यह क्षेत्र और उसके विकार्रों का लक्षण है। पॉचर्च >तरेंक में साख्य- 
| मतवालों के पच्चीस तत्त्व में से पुरुष को छोड़ शेप चौत्रीस तत्त्व आ गये हैं। 
| इन्हीं चौबीस तत्वों में मन का समावेश होने के कारण इच्छा, ढेप भादि मनो- 
| धर्मों की अलग बतलाने की जरूरत न थी। परन्तु कणाइमतानुयायियों के मत 
| से ये धर्म भात्मा के हं। इस मत को मान लेने से शंका होवी है, कि इन गुर्णो 
| का क्षेत्र में ही समावेश होता है या नहीं? अतः क्षेत्र शब्द की व्याख्या को 
| निःसन्दिग्ध करने के लिए यहाँ स्पष्ट रीति से क्षेत्र में ही इच्छा-देप आदि इन्द्र 
| का समावेश कर लिया है; और उसी में मय-अमय आदि अन्य इल्दों का भी 
| लक्षण से समावेश हो जाता हैं। यह टिखलाने के लिए - कि सब का संघात 
| अथांत्‌ समूह क्षेत्र से स्वतन्च्र कर्ता नहीं है-उसकी गणना क्षेत्र में ही की गई 
| है। कई वार “चेतना? झाब्द का चैतन्य! अथे होता है। परन्ठ वहों चेतना से 
| “जड़ देह में प्राण आदि के दीख पड़नेबाले व्यापार, अथवा जीवितावस्था का 
| चेश ? इतना ही भर्थ विवक्षित है; और ऊपर दूसरे छोक में कहा है कि 
| जड़ वस्तु में यह चेतना जिससे उत्पन्न होती है, वह चिच्छक्ति अथवा चेंतन्य 
| क्षेत्रज्षरूप से क्षेत्र से अलग रहता है। 'ब्ृति” शाब्द की व्याख्या आगे गीता 
| (१८, ३३ ) में ही की है; उसे देखो | छठे छोक के समावेश” पद का अर्थ ' इन 
| सत्र का समुदाय? है। अधिक विवरण गीतारहस्य के आभाठवें प्रकरण के अन्त 
| (४. १४४ और १४५ ) में मिलेगा । पहले 'क्षेत्रत' के मानी 'परमेश्वरः वतला कर 
| फिर खुलासा किया है, कि ल्षित्र! क्या है?! अब मनुष्य के स्वभाव पर शान के 
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8६ अमानित्वमदाम्मित्वमहिंसा क्षान्तिराजबम्‌ । 
आचार्योपासनं शो स्थैयंमात्मविनि्रह: ॥ ७॥ 
इच्द्रियार्थेपु वैराग्यमनहंकार एव च। 
जन्मसृत्युजराव्याधिदःखदोपानुदर्शनम्‌ ॥ ८ ॥ 
असक्तिरनभिष्वंगः पुत्रदारगृहादिपु । 
नित्य॑ च समचित्तत्वमिष्टानिष्टोपपत्तिपु ॥ ९ ॥ 
मयि चानन्ययोंगेन भक्तिरव्यभिचारिणी। 
विविक्तदेशसेवित्वमरतिजनसंसदि ॥ १० ॥ 


अध्यात्मज्ञाननित्यत्व॑ तत्त्यज्ञानार्थदशनम्‌ । 
ण्तज्ज्ञानमिति प्रोक्तमज्ञानं यद्तीउन्यथा ॥ ११ ॥ 


| जो परिणाम होते हे, उनका वर्णन करके यह बतलाते है, कि ज्ञान किसको कहते 
| है! और आगे ज्षेय का स्वरूप वतलायो है। ये दोनों विपय टीखने में मिन्न 
| दीख पड़ते है अवश्य; पर वास्तविक रीति से वे क्षेत्रक्तेत्रः-विचार के ही दो 
| मांग हैं। क्योंकि, प्रारंम में ही क्षेत्रग का अर्थ परमेश्वर बतला आये हैं। अत- 
| एव क्षेत्रश का ज्ञान ही परमेश्वर का ज्ञान है; और उसी का स्वरूप अगले शछोक़ों 
| में वर्णित है - बीच में ही कोई मनमाना विपय नहीं घर उुसेड़ा है। 

(७) मानहीनता, दंभंहीनता, अहिंसा, क्षमा, सरलता, गुरुसेवा, पवित्रता 
स्थिरता, मनोनिग्रह, (८ ) इन्द्रियों के विषयों में विराग, अईकारहीनता और जन्म- 
मृत्यु-बुढ़पा-व्याधि एवं दुःखों को ( अपने पीछे लगे हुए ) दोप समझना; (९) 
कर्म में अनासक्ति, वाल्यों और घरण्हस्थी भादि में लंपट म होना, इष्ट या 
अनिष्ट की प्राप्ति से चित्त की सदा एक ही सी बत्ति रखना, (१० ) और मुझमें 
अनन्यमाव से अटल भक्ति, 'विविक्त' अथांत्‌ चुने हुए अथवा एक़ान्त स्थान में 
रहना साधारण लोगों के जमाव को पसन्द न करना, (११) अध्यात्मशञन को 
नित्य समझना और तत्त्वज्ञान के सिद्धान्तों का परिशीलन - इनको शान कहते है; 
इसके व्यतिरिक्त जो कुछ है, सच भज्ञान है। 

| [ साख्यों के सत में क्षेत्रक्षेत्रत का शान ही प्रकृति-पुरुध के विवेक का शञान 
| है; और उसे इसी अध्याय में आगे बतछाया है ( १३. १९-२३; १४. १९)। 
| इसी प्रकार भठारहवें अध्याय (१८. २० ) में ज्ञान के स्वरूप का यह व्यापक 
| लक्षण बतलाया है - ' अविभक्ते विभक्तेपु '। परन्तु मोक्षशात्त में क्षेत्रलेत्रत के 
| ज्ञान का अर्थ बुद्धि से यही जान लेना नहीं होता, कि भमुक भमुक चार्तें अमुक 
| प्रकार की हैं। अध्यात्मशासत्र का सिद्धान्त यह है, कि उस ज्ञान का देह के 
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६ $ ज्ञेयं यत्तत्नवक्ष्यामि यज्ज्ञात्वाध्यतमश्जुते 
अनादिसत्पर त्रह्म न सत्तत्नासदुच्यते॥ १२ ॥ 


सर्वतः पाणिपादं तत्सवेतो5क्षिशिरोमुखम । 
सर्वतः शुतिमल्लेकि सर्वेमाचृत्य तिष्ठाति ॥ १३ ॥ 


| ख़माब पर साम्यबुद्धिरूप परिणाम होना चाहिये; अन्यथा वह ज्ञान आपूर्व या 
| कच्चा है। अतएव यह नहीं बतलाया, कि बुद्धि से अमुक अमुक जान लेना ही 
| ज्ञान है; बढ्कि, ऊपर पॉच छोकों में शाव की इस प्रकार व्याख्या की गई है, 
| कि जत्र उक्त छोको में बतछाये हुए. चीस गुण (मान और ढंम का छूट जाना, 
| भहिंसा, भनासक्ति, समव॒द्धि इत्यादि ) मनुष्य के स्रभाव में टीख पड़ने लगे, 
| तब उसे ज्ञान कहना चाहिये (गीतारहस्थ प्र, ९, पृ, २४२ और २५० ) दसवें 
| छोकों में * विविक्तत्ान में रहना और जमाव की नापसन्द करना? भी ज्ञान का 
| एक छक्षण कहा है। इससे कुछ लोगों ने यह दिखाने का श्रयत्न किया है, कि 
| गीता को संन्यासमार्ग ही अभीष्ट है। किन्तु हम पहले ही बतला आये हैं ( देखो 
[ गीता १२. १९ की टिपणी और गीतार. प्र, १०, ए, २८५ ), कि यह मत 
| ठीक नहीं है; भौर ऐसा भय करना उचित भी नहीं है; यहां इतना ही विचार 
| किया है, कि शान! क्या है; भौर वह ज्ञान वाल-बच्चें में, घर-णहस्थी में अथवा 
| लोगों के जमाव में अनासक्ति है। एवं इस विपय में फोई बाद भी नहीं है। अब 
| भगल प्रश्न यह है, कि इस ज्ञान फे हो जाने पर इसी आाषतक्त बुद्धि से बाल-बच्चों 
| में भयवा संसार में रह कर प्राणिमात्र के हिताये जगत्‌ के व्यवहार किये जाएँ 
| अथवा न किये जाएँ; और केवल की ज्ञान की व्याख्या से ही इसका निर्णय करना 
| उचित नहीं है। क्योंकि गीता में ही भगवान ने अनेक स्थलों पर कहा है, कि 
| ज्ञानी पुरुष कर्मों में लिप्त न होकर उन्हें असक्त बुद्धि से लोकसंग्रह के निमित्त करता 
| रहे; ओर इसकी सिद्धि के लिए जनक के बत्ताव का और अपने व्यवहार का 
| उद्यहरण भी दिया है ( गीता ३, १९-२५; ४, १४ ) | समर्थ श्रीरामदास स्वामी 
| फे चरित्र से यह वात प्रकट होती है, कि शहर में रहने की छाठसा न रहने पर 
| भी जगत्‌ के व्यवहार केवल कर्तव्य समझकर कैसे किया जा सकते हैँ! (देखो 
| दासबोध १९. ६. २९ लोर १९, ९, ११ )। यह ज्ञान का छक्षण हुआ | भत्र ज्ञेय 
| का स्वरूप व्रतलछाते हैं - ] 
(१२) ( भत्र ठझ्े ) वह बतछाता, हैँ (कि) जिसे शान लेनेंसे “अमृता 
अर्थात्‌ मोक्ष मिलता है | ( वह ) भनादि (सच से ) परे का ब्रह्म है। न उसे सतत! 
कहते हैं; और न 'असत्‌' ही। (१३ ) उसके सब ओर हाथ-पैर हैं; सच भोर 


ह सिर और मुँह है। सभ्र ओर कान हैं; और वही इस छोक में सब कौं व्याप 
ढक र्‌« ७१ 
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सर्वन्द्रियग्ुणाभासं सर्वेन्द्रियविवर्जितम्‌ । 

असक्त सर्वे्षचव निर्णुण गुणभोक्त्‌ च॥ १४ ॥ 
चहिरन्तश्व भूतानामचरं चरमेव च। 
सक्ष्मत्वात्तदविज्ेयं दृरस्थं चान्तिक च तत्‌ ॥ १०॥ 


अविभक्त च भूतेपु विभक्तमिव च स्थितस्‌ । 
भृतभर्त च तज्जेयं ग्रलिष्णु प्रभविष्ण च॥ १६॥ 


ज्योतिपामपि तज्ज्योतिस्तमसः परमुच्यते । 
ज्ञान ज्ञेय॑ ज्ञानगर्म्यं टदि सर्वस्य घिष्टितम्‌ ॥ ६७॥ 


रहा है। (१४) (उसमे ) सच इन्द्रियों के गु्णे। का आभास है; पर उसके कोई 
भी इन्द्रिय नहीं है | वह (सत्र से) भम्तक्त अर्थात्‌ अछग हो कर भी सत्र का 
पालन फरता है; और निर्शुण होने पर भी शुर्णों का उपभोग करता हैं। (१५) 
(वह ) सब भूतो के भीतर और बाहर भी है; भचर है और चर भी है; यम होने 
के कारण वह अविशेय है; और दूर होकर भी समीप है। (१६ ) वह (तत््वतः ) 
घअविमक्त! अयथोत्‌ भखण्डित होकर भी सच झूर्तों में मानो (नानात्व से ) विभक्त 
हो रहा है; और (सम) भूतों का पालन फरनेवाला, असनेवाला एवं उत्पन्न 
फरनेवाला भी उसे ही समझना चाहिये। (१७) उसे ही तेज का भी तेज और 
अन्धकार से परे का कहते हैं; शान, जो जानने योग्य है वह ( शेय ); भीर ज्ञानगम्य 
शान से (ही ) विवित होनेवात्य भी ( वही ) है | सब के हृदय में वही अधिष्टित है । 
| [ अचिन्त्य भीर अक्षर पर्रह्य - जिसे कि क्षेत्र॥ अथवा परमात्मा मी 
| कहते है - ( गीता १३, २२ ) का जो वर्णन ऊपर है, बह भआाठवें अध्यायवाले 
| अक्षरत्रञ्म फे वर्णन के समान (गीता ८, ९-११ ) उपनिपरें के आधार पर 
| किया गया है। पूरा त्रहवों बहोक (श्वे- ३२. १५) और अगले छोक का यह 
| अर्धीश कि सब्र इन्द्रियों के गु्णो का भास होनेवाला, तथापि सब इन्द्रियों से 
| बिराहित ? श्रेताश्वतर उपनिषद्‌ ( ३, १७ ) में ज्यो-फा-त्यों है | एवं * दूर होने पर 
| भी समीप ? ये शब्द इंशावाल्य (५) और मुण्डक (३. १, ७) उपनिष्रं में 
| पाये जाते हैं ) ऐसे ही “तेज का तेज ? ये शब्द बृहदारण्यक (४, ४. १६ ) के 
| है; और ' अन्धकार से परे का ? ये शब्द श्वेत्ाश्वतर (३, ८) के हैं| इसी मेँति 
| यह वर्णन कि जो न तो सत्‌ कहा जाता है और न असत्‌ कहा जाता ई! 
| ऋग्वेद के ' नासदासीत्‌ नो सदासीत्‌ ? इस अक्मविषयक अठिद्ध यूक्त को (%६ 
१० १२९) लक्ष्य कर किया गया है। 'सत्‌? और अखत्‌ शर््दों के अ्थी का 
| विचार गौतारहस्य प्र. ९, ए. २४५-२४६ में विस्तारसहित किया गया है; और 
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8६ इति क्षेत्र तथा ज्ञानं ज्ञेयं चोक्ते समासतः। 
मद्धक्त एतदिज्ञायं मक्लावायोपपयते॥ १८ ॥ 


[ फिर गीता ९. १९ वें शोक की टिप्पणी में मी किया है। गीता ९, १९ में कहा 
| है, कि 'सतः और 'असतः मैं ही हूँ। अव यह वर्णन विरुद्ध-सा जैंचता है, कि 
| रचा अक्ष न 'तत्‌! है और न “असत? | परन्तु वास्तव में यह विरोध सच्चा नहीं 
| है। क्योंकि व्यक्तः (क्षर ) सृष्टि और “अव्यक्त' ( अक्षर ) सृष्टि ये दोनों यद्यपि 
| परमेश्वर के ही स्वरूप हों, तथापि सच्चा परमेश्वरतत््व इन दोनों से परे अर्थात्‌ 
| पूर्णतया अज्ञेय है। यह उिद्धान्त गीता में ही पहले ' भूततरुन्न च भूतस्यः ? ( गीता 
| ९. ५) में भौर भागे फिर (१५. १६, १७ ) पुरुषोच्तमलक्षण में स्पष्टतया वत- 
. | छाया गया हैं । निर्शुण ब्रह्म किसे कहते हैं ? और अंगत्‌ में रह कर भी वह जगत्‌ 
| हे बाहर कैसे है ? अथवा वह 'विमक्त' अर्थात्‌ नानारूपात्मक ठोख पहने पर भी 
| मूल में भविभक्त अर्थात्‌ एक ही कैसे हैं! इत्यादि प्रश्नों का विचार गीतारहस्य 
| के नौबें प्रकरण में (प्र, २१० से आगे ) किया जा चुका है। सोलहवें छोक में 
| 'विमक्तमिवः का अनुवाद यह है - “ मानो विभक्त हुआ-सा दीख पड़ता है।? 
| यह 'इव! शब्द उपनिपदों में भनेक वार इसी अर्थ में आाया हैं, कि जगत्‌ का 
| नानात्व भ्रान्तिकारक है और एकत्व ही सत्य है | उदाहरणार्थ, 'द्वैतमिव मवति ?, 
। “थे इह नानेव पश्यति! इत्यादि (व, २. ४ १४; ४, ४. १९; ४. ३० ७ ) | 
| अतण्व प्रकट है, किगीता'में यह भद्वैद सिद्धान्त ही प्रतिपाद्य है, कि नाना नाम- 
| रूपात्मक माया अम है; और उसमें अविमक्त रहनेवाल्य अ्म ही सत्य है। गीता 
| १८, २० में फ़िर बतलाया है, कि ' अविभक्त विभक्तेपु ? अर्थात्‌ नानाल में एकत्व 
| देखना सात्त्िक ज्ञान का लक्षण है। गीवारहस्य के अध्यात्म प्रकरण में वर्णन है, 
| कि यही सात्तिक शान ब्रह्म है। देखों गीतार. प्र, ९, ए. २१५, २१६; और 
| क्र, ६, 9. १३२-१३३१। ] 
(१८ ) इस अकार संक्षेप से बतछा दिया, कि क्षेत्र, शान और शेय किसे कहते 
हैं ! मेरा भक्त इसे जान कर मेरे स्वरूप को पाता है। 
। [ अध्यात्म या वेदान्तशाजत्र के भाधार से अब तक क्षेत, शो भौर 
| ज्ञेगय का विचार किया गया। इनमें शेय' ही क्षेत्रह् अथवा परअक्ष है; और 
| ' ज्ञान ? दूसरे शछोक में बतलाया हुआ क्षे्रक्षे्श्ञान हैं। इस कारण यही संक्षेप 
| में परमेश्वर के सत्र ज्ञान का निरूपण है। १८ वें शछोक में यह उिद्धान्त बतला 
| दिया है, कि जब क्षेत्रक्षेतश-विचार ही परमेश्वर का ज्ञान है, तत आगे यह भाप 
| ही उिद्ध है, कि उसका फल सी मोक्ष ही होना चाहिये। वेदान्तशात्र का क्षेत्र 
| क्षेत्रश-विचार यहाँ समाप्त हो गया। परन्त प्रकृति से ही पांचमौतिक विकारवान 


८०४ गीतारहस्य अथवा करमयोगशास्त्र 


६६ प्रक्ृर्ति पुरुष चैद विद्धचनादी उसावपि। 
विकारांत्य भुणांश्पैव विद्धि प्रकृत्िसम्सवान॥ १९॥ 


कार्यकरणकर्दुत छेतुः पकृतिरुच्यते । 
पुरुषपः सुखइःखानां भोक्तृत्वे हेतुरुच्यते ॥ २० ॥ 


| क्षेत्र उत्तन्न होता है इसलिए; और सांख्य जिसे पुरुष” कहते हैं उसे ही अध्यात्म- 
| शास्त्र में 'आात्मा” कहते हैँ इसलिए; सांख्य की दृष्टि से क्षेत्रश्नेत्रश-विचार ही 
| प्रकृति-पुरुष का विवेक होता है। गीताशासत्र कृति और पुरुष को सांख्य के 
| समान दो स्वतन्त्र तत्त्व नहीं मानता। सातवें अध्याय (७. ४, ५) में कहा है, 
| कि ये एक ही परमेश्वर के ( कनिष्ठ और ओेठ ) दो रूप हैं। परन्तु सांख्यो के 
] द्वैत के चदले गीताशाख के इस द्वैत को एक चार स्वीकार कर लेने पर फिर प्रकृति « 
| और पुरुष के परस्परसंबन्ध का साख्ये। का शञान गीता की अमान्य नहीं है। और 
[ यह भी कह सकते है, कि क्षेत्रक्षेत्रग के शान का ही रूपान्तर प्रकृति-पुरुष का 
| बिंवेक है (ठेखों गीतार. प्र, ७। इसी लिए अत्र तक उपनिपदों के भावार से 
| जो क्षेत्रक्षेत्रत का ज्ञान वतलाया, उसे द्वी भव सांख्यों की परिभाषा में - किन्तु 
| खांख्यों के द्वैत फी अस्वीकार करके - प्रकृति-पुरुष-बिवेक के रूप से बतलाते दै-] 
(१९) प्रकृति और पुरुष, दोनों को ही अनादि समझ | विकार और गुणों 
को प्रकृति से ही उपजा हुआ ज्ञान जान | 
| [ जंख्यशासत्र के मत में प्रक्ति और पुरुष, दोनों न केवल अनादि है, 
| पत्युत स्व॒तन्त्र और स्वयंभू भी हैं। वेदान्ती समझते हैँ, कि प्रकृति परमेश्वर से 
| ही उत्पन्न हुई है, अतणव वह स्वयंभू हैं, और न स्वतन्त्र है (गीता ४. ५, ६)। 
| परन्तु यह नहीं बतलाया जा सकता, कि परमेश्वर से प्रकृति क्त्र उत्न्न हुई! 
| और पुरुष (जीव) परमेश्वर का अंश है। (गीता १५, ७); इस कारण वेदान्तियों 
| को इतना मान्य है, कि दोनों अनादि हैं| इस विषय का अधिक विवेचन गीता- 
| रहस्य के ७ वे प्रकरण और विशेषतः पृ, १६२-१६८ में, एवं १० वें प्रकरण के 
| के ४. २६४-२६९ में किया है। 
(२० ) कार्य अर्थात्‌ देह के और कारण अर्थात्‌ इन्द्रियों के क्तृत्व के लिए प्रकृति 
फारण कही जाती है; और (कर्ता न होने पर भी ) सुखदुःखों को भोगने के लिए 
पुरुष (क्षेत्रज्ष ) कारण कहा जाता है) 
| [इस छोक में कार्यकरंण के स्थान में 'कार्यकारण? भी पाठ है; और तब 
| उसका यह अर्थ होता हैः सांझ्यों के महत्‌ आाडि तेईस तत्त्व एक से दूसरा, 
| दूसरे से तीसरा इस कार्यकारण-क्रम से उपज कर सारी व्यक्तसष्टि प्रकृति से बनती 
| है। यह अर्थ भी वेजा नहीं है; परन्तु क्षेत्रक्षेत्रश के विचार में क्षेत्र की उततति 


तेरहवाँ अध्याय ८० 


पुरुषः भक्नतिस्था दि झुड्डक्ते मक्ृतिजान गुणाल। 
कारण भुणसक्लोधस्य सदसद्योनिजन्मछु ॥ २१ ॥ 


६६ उपदाशष्नुमन्ता च भर्तों सोक्ता महेश्वरः । 
परमात्मेति चाप्युक्तो देहेएास्मिन पुरुषः परः ॥ २२५॥ 


य एवं वेत्ति पुरुष प्रकृति व्‌ गुणेः सह। 
सर्वथा वर्वमानोषपि न स भूयोषभिजायंते ॥ २३ ॥ 


| बतलाना परसंगानुसार नहीं है | प्रकृति से जगत्‌ के उत्पन्न होने का वर्णन तो पहले 
| ही सातवें और नौवें अध्याय में हो चुका है। अतएव “कार्यकरण? पाठ ही यहाँ 
| अधिक गशस्त टीख पड़ता है। शांकरभाष्य में यही 'कार्यकरण” पाठ है। ] 
(२१ ) क्योंकि पुरुष प्रकृति में भधिष्ठित हो कर प्रकृति फे गुणों का उपभोग करता 
है; और (प्रकृति के) गुणों फा यह संयोग पुरुष को मली-चुरी योनियों में जन्म लेने 
के लिए कारण होता है। | 
| [प्रकृति और पुरुष के पारस्परिक संबन्ध का और मेद का यह वर्णन 
| जांख्यश्ात्न का है। (देखो गीतार, प्र. ७, ४. १०५-१६२ ) | अब यह कह कर 
| कि चैदान्ती लोग पुरुष को परमात्मा कहंते हैं- सांख्य और वेदान्त का मेल कर 
| दिया गया है; और ऐसा करने से प्रकृति-पुरुष विचार एवं क्षेत्रभेत्नर-विचार की 
| पूरी एकवाक्यता हो जाती है। ] 

(२२) (प्रकृति के गुणों के) उपद्रण अथोत्‌ समीप बैठ कर देखनेवाले 
अनुमोदन करनेवाले, मर्तो अर्थात्‌ ( प्रकृति के गुणों को ) बढ़ानेवाले और उपमोग 
करनेवाले को ही इस देह में परपुरुष, महेश्वर और परमात्मा कहते हैं, (२३) इस 
प्रकार पुरुष (निर्गुण) और प्रकृति को ही जो गुर्णोचमेत जानता है, वह्द कैसा है 
चर्ताव क्‍यों न किया करे, उसका पुनजन्म नहीं होता। : 

] (२२ वें छछोक में जच्र यह निश्चय हो चुका, कि पुरुष ही देह में परमात्मा 
| है; तब साख्यशात्र के अनुसार पुरुष का जो उठासीनत्व और अकर्तृत्व है, वहीं 
| भाव्मा का अकतृत्व हो जाता है; और इस प्रकार सांख्यों की उपपत्ति से वेदान्त 
| की एकवाक्यता हो जाती है; कुछ वेढान्तवाले अन्थकारों की समझ है, कि सांख्य- 
| वाटी वेदान्त के झेन्नु हैं। अतः बहुतेरे वेदान्ती ठांख्य-उपपत्ति को सर्वथा त्याज्य 
| मानते हैं। किन्ध गीता ने ऐसा नहीं किया । एक ही विपय क्षेत्रक्षेन्-विचार का 
| एक वार वेदन्त की दृष्टि से और दूसरी बार (वेदान्त के अद्गैत मत को ब्रिना 
| छोड़े ही ) सांख्यदृष्टि से प्रतिपादून किया है। इससे गीताशासत्र की समबुद्धि प्रकट 
| हो जाती है। यह मी कह सकते हैं, कि उपनिपदों के और गीता के विवेचन में 


<०६- गीतारहस्य अथवा कर्मयोगदास््र 


8६ ध्यानेनात्मनि पश्यन्ति केचिद्ात्मानमात्मना 
अन्ये खांख्येन योंगेन कर्मयोंगेण चापरे॥ २४ ॥ 
अन्ये त्वेबमजानन्तः झत्वान्येभ्य उपासते । 
तेंषपि चातितरन्त्येव सत्य श्रुतिपरायणा:॥ २० ॥ 
8६ यावत्लंजायते किश्चित्सत््य॑ स्थावरजद्भमम्‌ | 
क्षेत्क्षेत्रज्ञसंयोगात्तद्निद्धि सरतर्पश ॥ २६ ॥ 
सम॑ सर्वेषु भूतेपु तिष्न्ते परमेश्चरम्‌। 
विनश््यत्स्वविनश्नयन्त यः पश्यति स पश्यति ॥ २७॥ 


| यह एक महत्त्व का भेद है (देखो गीतार- परिशिष्ट, ए. ५११ ) | इससे प्रकट होता 
| है, कि यद्रपि सांख्यों का द्वैतवाद गीता को मान्य नहीं है; तथापि उनके प्रतिपादन 
| में जो। कुछ युक्तिसंगत जान पड़ता है, वह गीता को भमान्य नहीं है! दूसरे ही 
| छोक में कह दिया है, कि क्षेतरक्षेत्रञ् का शान ही-परमेश्वर का ज्ञान है। भत्र 
| प्रसंग के अनुसार संक्षेप से पिण्ड का ज्ञान और देह के परमेश्वर का शान संपादन 
| कर मोक्ष प्राप्त करने के माय बतलते हैं - ] 
(२४ ) कुछ छोग खयं अपने आप में ही ध्यान से आत्मा को देखते हैं। कोई 
सांख्ययोग से देखते हैं; और कोई कर्मयोग से ( २५ ) परन्तु इस प्रकार बिन्‍्हें ( अपने 
आप ही ) ज्ञान नहीं होता, वे दूसरे से सुन कर ( श्रद्धा से ) परमेश्वर का मजन करते है। 
सुनी हुईं बात को प्रमाण मान कर चर्तनेवाले ये पुरुष भी मृत्यु को पार कर जाते हैं | 
| [इन क्षे छोकों में पातंजलयोग के अनुसार ध्यान, सांख्यमार्य के अनु- 
| सार शानोत्तर कर्मसंन्यास, कर्मयोगमागे के अनुसार निष्काम बुद्धि परमेश्वरापण- 
| पूर्वक कम करना और ज्ञान न हो, तो मी श्रद्धा से आर्तों के बचनों पर विश्वास 
| रख कर परमेश्वर फी भक्ति करना (गीता ४. ३९ ), ये आत्मज्ञान के मिन्न मित्र 
| मार्ग बतलाते गये हैं। कोई किसी भी मार्ग से जाएँ; अन्त में उसे भगवान्‌ का 
| ज्ञान हो कर मोक्ष मिल ही जाता है। तथापि पहले यह सिद्धान्त किया गया है, 
| कि छोकसंग्रह की दृष्टि से कर्मयोग श्रेष्ठ है, वह इससे खण्डित नहीं होता। इस 
| श्रकार साधन बतल्ा कर सामान्य रीति से समग्र विषय का अगले छोक में उपसंहार 
| किया है; और उसमें भी वेदान्त से कापिल्सांस्य का मेल मिला दिया है। 
(२६ ) है मरतश्रेष्ठ | स्मरण रख, कि स्थावर या जंगम किसी भी वस्तु का 
निर्माण क्षेत्र और श्षेत्रश्ञ के संयोग से होता है। (२७) सब भूतों में एक 
रहनेवाला और सब भूत्तों का नाश हो जाने पर भी जिसका नाश नहीं होता, ऐसे 
परमेश्वर को जिसने देख लिया, कहना होगा, कि उस्ीने (सच्चे तत्वों को ) पहचाना 


तेरहवाँ अध्याय <०७ 


सम॑ पक्यन दि सर्वेत्र समवस्थितमीश्वरम्‌ । 
न हिनस्त्यात्मनात्मानं ततों याति परां गंतिम्‌ ॥ २८ ॥ 


$ ६ भक्तत्येव च कमांणि क्रियमाणानि सर्वेशः । 
यः पश्यति तथात्मानमकर्तारं स पश्यति ॥ २५ ॥ 


यदा भूतपुथग्सावमेकस्थमनुपश्यति | 
तचत णव्र॒ च विस्तार त्रह्म सम्पद्यते तद़ा ॥ ३० ॥ 


६६ अनावित्वान्निर्गुणत्वात्परसात्सायमत्ययः । 
शरीरस्थो८पि कौन्तेय न करोति न लिप्यतें॥ ३१ ॥ 


यथा सर्चेगतं सोक्ष््यादाकाश नोपलिप्यते | 
सर्वञआावस्थितों देहे तथात्मा नोपलिप्यंते ॥ ३२२ ॥ 


(२८ ) ईशर को सर्वत्र एक-सा व्याप्त समझ कर (जो पुरुष ) अपने भाप ही घात 

नहीं करता - अर्थात्‌ अपने आप अच्छे मार्ग में लग जाता है - वह इस कारण से 

उत्तम गति पाता है। 
| [२७ वे छोक में परमेश्वर का जो लक्षण बतला है, वह पीछे गीता 
| ८. २० वें छोक में भा चुका है; भीर उसका खुलासा गीतारहस्य के नौवें मकरण 
| में किया गया है (देखो गीतार, प्र. ९, प. २१९ और २५७ ) | ऐसे ही २८ वें 
| हछोक में फिर वही बात कही है, जो पीछे ( गीता. ६. ५-७ ) कही जा जुकी है, 
| कि भात्मा अपना बन्धु है; भौर वही अपना शत्रु है| इस प्रकार २६, २७ और 
| २८ वे ोकों में सच प्राणियों के विषय साम्यबुद्धिरूप भाव का वर्णन कर चुकने 
| पर चतलाते हैँ, कि इसके लेने से क्या होता है ! ] 

( २९ ) जिसने यह जान लिया, कि ( सत्र ) कमर सत्र प्रकार से केवछ प्रकृति 
से ही किये जाते हैं; और भात्मा अकर्ता है - भर्थात कुछ भी नहीं करता। कहना 
चाहिये, कि उसने ( सच्चे तत्त्व फो ) पहचान लिया | ( ३० ) जब सब भूतों का प्रथकव 
अयात्‌ नानात्व एकता से (दीखने छगे) भौर इस (एकता) से ही (सब्र ) 
विस्तार दीखने रंगे, तन ब्रह्म प्राप्त होता है| 


| [ भव बत्तलतें है, कि आत्मा निगुंण, अल्सि और भक्रिय कैसे है? :- | 

(३१ ) है कीन्तेय ! अनादि और निर्शुण होने के कारण यह अव्यक्त परमात्मा 
शरीर में रह कर भी कुछ करता-घरता नहीं है; और उसे ( किसी भी कर्म का ) लेप 
अयात्‌ चन्‍्धन नहीं लूगठा। ( ३२ ) जैसे आकाश चारों ओर भरा हुआ है परन्तु 
सृद्म होने के कारण उसे ( किसी का भी ) छेप नहीं व्माता, वैसे ही देह में सर्वश रहने 


८िण्ट गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र 
यथा प्रकाशयत्येकः कृत्स्नं लोकमिम रविः । 
क्षेत्र क्षेत्री तथा कृत्स्ने श्रकाशयति भारत ॥ १९४ ॥। 
१६ क्षेनरक्षेत्र्षयोरेवमन्तरं ज्ञानचक्षपा | 
भूतप्रक्ृतिमोक्ष॑ च॒ ये विदर्यान्ति ते परम ॥ ३४ ॥ 


इति श्रीमद्नगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्या्यां योगग्ाजे श्रीकृष्णाजुनसंबादि 
क्षेत्रक्षेत्रतविमागयोंगो नाम त्रयोग्शो5घ्यायः |] १३ || 





पर भी आत्मा को (किसी का भी ) लेप नहीं छगता। (३३ ) हैं भारत ! जैसे एक 
सूर्य सारे जगत्‌ को प्रकाशित करता है, वैसे ही क्षेत्र सत्र क्षेत्र को अर्थात्‌ शरीर को 
प्रकाशित करता है। 

(३४) इस प्रकार शानचश्नु से आर्थात्‌ शानरूप नेत्र से नेत्न और क्षेव्ष के 
भेद कौ-एवं सब भूतों की ( मूल ) प्रकृति के मोक्ष को - जो जानते है, वे पर्नह्म को 
पाते ह। 

| [ यह पूरे प्रकरण का उपसंहार है। “मृतप्रकृतिमोक्ष' दब्द का अथे हमने 
| खांख्यशझात््र के तिद्धान्तानुसार किया हैं। सांख्यों का सिद्धान्त है, कि मोक्ष का 
| मिलना या न मिलना आत्मा की अवस्थाएं नहीं हैं। क्योंकि वह तो सदैव भकतो 
| भौर असच्ध है | परन्तु प्रकृति के गुणों के सड़ से वह अपने में कर्तृत्व का आरोप 
| किया करता है। इसलिए; जब उसका यह अज्ञान नष्ट हो जाता है, तब उसके 
| साथ लगी हुई प्रकृति छूट जाती है - अर्थात्‌ डती का मोक्ष हो जाता हैं - भौर 
| इसके पश्चात्‌ उसका पुरुष के आगे नाचना वन्‍्द हो जाता हैं। अतणव 
| सांख्यमतवाले प्रतिपाइदन किया करते हैं, कि तात्त्विक इंष्टि से बन्ध और 
| मोक्ष थेनों अवस्थाएँ प्रकृति की ही हैं (देखो सांख्यकारिका ६९ भौर 
| गीतारहस्थ प्र, ७, प्र, १६४-१६५ ) | हमें जान पड़ता है, कि चांख्य के 
| ऊपर लिखे हुए सिद्धान्त के भनुलार ही इस जोक में अकृृति का मोक्ष 
| ये शब्द भाये हैं। परन्तु कुछ छोग इन झब्दों का यह अर्थ भी छगाते हैं, 
| ' म्ूतेम्यः प्रकृतेश्व मोक्षः ? - पंचमहाभृत और प्रकृति से भर्थाद्‌ मायात्मक कर्मों 
[से आत्मा का मोश्ष होता है। यह क्षेत्रक्षेत्रज््-विवेक ज्ञानचल्षु से विदित होनेवाला 
| है (गीता १३. ३४ ) । नौ्ें अध्याय की राजविद्या प्रत्यक्ष अर्थात्‌ चर्मचन्षु से 
| छान होनेवाली है (गीता ९. २); और विश्वरूपदर्शन परम मगवद्धक्त को मी 
| केवल दिव्यचन्लु से ही होनेवाला है (गीता ११, ८ ) | नौवें, ग्यारहवें और 
| तेरहवें अध्याय के ज्ञानविशञन निरूपण का एक उक्त भेद ध्यान देंसे योग्य है |] 


चौदहवाँ अध्याय ८०९ 
चतुर्दशोषध्यायः । 


श्रीमगवानुवाच | 
परं भूयः प्रवक्ष्यामि ज्ञानानां ज्ञानमृत्तमम्‌ | 
यज्ज्ञात्वा म्ुनयः सर्वे परां सिद्धिमितों गता;॥ १॥ 
इदू ज्ञानसुपाश्रित्य मम्र साधम्यमागताः । 
सर्गठपि नोपजायन्ते प्रढये न व्यथन्ति च॥२॥ 


इस प्रकार भीमगवान्‌ के गाये हुए - अथौत्‌ कहे हुए. - उपनिषद्‌ में ब्रह्मविद्या- 
न्तगत योग - भर्थात्‌ फर्मयोग- शास्त्रविषयक ओीकृष्ण और अजुन के संवाद में 
प्रकृति-पुरुष-विवेक आर्यात्‌ क्षेत्क्षेत्नविमागयोग नामक तेरहवाँ अध्याय समाप्त हुआ | 





चोदहवोँं अध्याय 


[ तेरहवें अध्याय में क्षेत्रश्षेत्रत का विचार एक चार वेदान्त की दृष्टि से और 
दूसरी बार सांख्य की दृष्टि से बतछाया है। एवं उसी में प्रतिपादन किया है, कि सब 
क्तृत्व प्रकृति का ही है; पुरुष अर्थात्‌ श्षेत्रत उदासीन रहता हैं। परन्तु इध बात का 
विवेचन अब तक नहीं हुआ, कि प्रकृति का यह कतेत्व क्यों कर चला करता है! 
अणतव इस श्रथ्याय में बतलाते हैं, कि एक ही प्रकृति से विविध सृष्टि - विशेषतः 
सबीव सृष्टि - कैसे उत्पन्न होती है? केवल मानवी सृष्टि का ही विचार करें, तो यह्‌ 
विषय क्षेत्रसंबन्धी अर्थात्‌ शरीर का होता है; और उसका समावेश क्षेत्रक्षेत्रर-विचार 
में हो सकता हैं। परन्तु जत्र स्थावर सृष्टि मी त्रिगुणात्मक प्रकृति का ही फैलव है, 
तत्र प्रकृति के गुणमेद का यह विवेचन क्षर-अक्षर-बिचार का भी हो सकता हैं। अत- 
एवं इस संकुचित क्षित्रत्रेत्ञ-विचार! नाम को छोड़ कर सातवें अध्याय में :जिस 
शानविज्ञान के बतलाने का आरंभ किया था, उसी को स्पष्ट रीति से फिर भी बतलाने 
का भारंभ भगवान्‌ ने इस अध्याय में किया है। सांख्यशास्त्र की दृष्टि से इस विषय 
का चिस्तृत निरूपण गीतारहस्य के आठवें प्रकरण में किया गया है। निगुण के 
विस्तार का यह वर्णन अनुगीता और मनुस्य्वति के वारहवें अध्याय में भी है। ] 

_, _ भीमगवान्‌ ने कह्द-(१) और फिर सब ज्ञानों से उत्तम ज्ञान बतछाता 
हूँ, कि जिसको जान कर सब सुनि छोग इस लोक से परम सिद्धि पा गये हैं। (२) 
इस शान का भाभय करके मुझसे एकरूपता पाये हुए, लोग सृष्टि के उत्पत्तिकाल में 


८१० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्र 


ह६ मम थोनिमेहद्त्रह्म तस्मिन गर्स दधाम्यहम्‌ | 
सम्सदः सर्वेभृतानां ततो सवति भारत ॥ ३ ॥। 
सर्वयोनिष्ठ कौन्तेय मृतेयः सम्मचन्ति याः । 
तासखां ब्रह्म महद्योनिरहं च्रीजप्रदः पिता ॥ ४ ॥ 

१६ खरत्त्यं रजस्तम इति ग्रुणाः प्रक्रतिसम्भवाः । 
निवध्नन्ति महाच्राहो देहे देहिनमव्ययम्‌ ॥ ५ ॥ 
तत्र सत््चं निर्मेलत्वात्यकाशकमनामयमस्‌ | 
सुखसद्निन वध्नाति ज्ञानसड्रेन चानव ॥ ६॥ 


रजो रागात्मक विद्धि ठृष्णासदड्भसम॒ुक्तवम । 
तन्निवध्नाति कौन्तेय कर्मसद्ञेन देंहिनम्‌ ॥ ७॥ 
तमस्त्वज्ञानज विद्धि मोहन सर्वेदोह्दिनाम्‌। 
प्रमादाल्स्यनिद्राभिस्तन्निचष्नाति भारत ॥ ८ ॥ 


भी नहीं जनन्‍्मंते; और प्र्यकाल में भी ब्यथा नहीं पाते भर्थात्‌ बन्‍्ममरण से एकदम 
छुटकारा पा जाते हैं | 
| [ यह हुई प्रस्तावना। भव पहले चतछाते हैं, कि प्रकृति मेरा ही स्वरुप 
| है। फिर साख्यों के ठैत को अछग कर वेदन्तशात्र के अन॒कूछ यह निरूपण करते 
| हैं, कि प्रकृति के सत्त, रण और तम इन तीन गुर्शों से सृष्टि के नाना प्रकार के 
| व्यक्त पढ्र्थ फिछ अकार निर्मित होते हैं ! ] 

(३) है मारत ! महदूल्॒झ अर्थात्‌ प्रकृति मेरी ही वोनि हैं। म॑ उसमें गर्म 
रखता हूँ। फिर उससे समस्त मृत उत्पन्न होने लगते हैं। (४) हैं कीन्तेय ! 
(पश्चपक्षी आदि) सत्र योंनियों में जो मृत्तियों जन्मती हैं, उनकी योनि महत्‌ शक्ष 
है; और मैं ब्रीवदाता पिता हूँ । 

(५) है महाबाहु! प्रकृति से उत्पन्न हुए सत््व, रल और तम गुण देह में 
रहनेवाले अन्यय भर्यांत्‌ निर्विकार आत्मा को देह में बच लेते हैँ | (६ ) है निष्पाप 
अजुन | इन गुर्णो में निर्मेलता के कारण प्रकाश डाल्नेवाा और निर्दोष उत्त्गुण 
सुख ओऔर ज्ञान के साथ (प्राणी को) त्रॉघता है। (७) रजोगुण का स्वमाव 
रागात्मक है | इससे तृष्ण भौर आसक्ति की उत्पत्ति होती हैं। हैं कीन्तेय ! वह 
प्राणी की कर्म करने के ( अन्वत्तिरुप ) संग से बंध डाल्ता हैं। (८) किन्त तमोगुग 
अज्ञान से उपजता है। वह सब प्राणियों को मोह में डाछ्ता है। हें भारत ! वह 


॥/१ (० 


चौद॒हवाँ अध्याय <११ 


सत्त्वे खुखे सक्यति रजः कर्मणि सारत । 
ज्ञानमावृत्य तु तमः प्रमांदे सख्यत्युत ॥ ९५ ॥ 

६६ रजस्तमश्वामिमय सत्त्वं सवति सारत। 
रजः सत्त्चं तमगैब तमः सत्त्वं रजस्तथा ॥ १०॥ 
सर्वद्वारेष देंहेडस्मित् प्रकाश उपजायते | 
ज्ञानं यदा तदा विद्यादरिवृद्धं सच्चमित्युत ॥ ११॥ 
छोमः भवृत्तिरारम्भः कर्मणामशमः स्पुह्दा | 
रजस्थेतानि जायन्ते घिवृद्धे सरतपंस ॥ १२ ॥ 
अप्रकाशोष्पिक्‍ृत्तिश्व प्रमाढ़ों मोह एवं च। 
तमस्यथेवानि जायन्ते विवृद्धे कुसनन्दन ॥ १३ ॥ 


प्रमाठ, आल्स्‍्ष्य और निद्रा से (आ्राणी को ) बॉघ लेता हैं। (९ ) उच्चगुण सुख में 
और रजोगुण कर्म में भासक्ति उत्पन्न करता है। परन्तु हे मारत | तमोगुण ज्ञान को ढँक 
कर प्रमाद भाव कर्तव्यमूहता में या कर्तव्य के विस्मरण में आावक्ति उत्पन्न करता हैं। 
| [ रुच्च, रज और तम तीनों गुणों के ये प्रथक्‌ छक्षण बतलाये गये हैं। 
| किन्तु थे गुण प्रथक्‌ प्रथछ्‌ कमी मी नहीं रहते ! तीनों सदैव एकत्र रहा करते हैं। 
| उद्यहरणार्थ - कोई मी मछा काम करना यद्यपि सत्त्व का लक्षण है तयापि भछे 
| काम को करने की प्रद्नत्ति होना रज का धर्म है। इस कारण सात्विक स्वमाव में 
| मी थोड़े-से रज का मिश्रण सदैव रहता ही है। इसी से अनुगीता में इन गुणों 
[ का इस प्रकार मिथुनात्मक वर्णन है, कि तम का जोड़ा सच््त है; और सच्त्व का 
| जोड़ा रन है ( म. मा, अश्र. ३६ )। और कहा है, कि इनके अन्योन्य अर्थात्‌ 
| पारस्परिक भाश्रय से अथवा झगड़े से सृष्टि के सब पदार्थ बनते हैं ( देखो सां. का- 
| १२ और गीतारहस्य प्र. ७, प्र. १५८ और १५९ ) | अब पहले इसी तत्त्व को 
| अतला कर फिर सात्विक, राजत और तामस स्वमाव के लक्षण बतछाते है - ] 
(१० ) रज और तम को दवा कर सच््व ( अधिक ) होता है (तब उसे 
सात्विक कहना चाहिये )। एवं इसी भरकार सत्त और तम को दवा कर रज तथा 
सत्त और रज को हटा कर तम (अधिक हुआ करता है )। ( ११) चब इस देह 
के सथ द्वारों में ( इन्द्रियों में ) प्रकाश अर्थात्‌ निर्मल श्ञान उत्पन्न होता है, उमझना 
चाहिये, कि सत्यगुण बढ़ा हुआ है। (१२) है भरतश्रेष्ठट | रजोगुण बढ़ने से लोभ, 
कर्म की ओर प्रइचि और उसका आरंम, अतृप्ति एवं इच्छा उत्पन्न होती हैं। 
(१३) और है कुस्नन्दन ! तमोगुण की दत्ति होने पर ऑन्चेरा, कुछ भी न करने 
की इच्छा, प्रमाद अर्थात्‌ कर्तव्य की विस्मृति और मोह भी उत्तन्न द्वोता हैं । 
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8६ यदा सच्चे प्वृद्धे तु अ्कूयं याति देहभत। 
तद्ोत्तमविदां छोकानमछान्‌ प्रतिपद्यते॥ १४ ॥ 
रजसि प्रलय॑ गत्वा कर्मसद्धिष जायते। 
तथा प्रल्लीनस्तमसि मृद्योनिएठ जायते॥ १५॥ 
कर्मणः सुक्षतस्याहुः साक्तिक॑ निर्मल फलम्‌ 

- रजसस्तु फर्ल इ!खमज्ञानं तमसः फलम्‌ ॥ १६॥ 

सत्त्वात्संजायते ज्ञान रजसो लोभ प्व च | 
प्रमादमोही तवमसो भवतोषज्ञानमेंव च॥ १७ ॥ 
ऊर्ध्वे गच्छन्ति सत्त्वस्था मध्ये च विष्टन्ति राजसाः। 
जघन्यगुणबवृत्तिस्था अधी गच्छन्ति तामला;।॥ १८ ॥ 


| [यह बतला दिया, कि मनुष्य की जीवितावस्था में त्रिगुणों के कारण 
| उसके स्वभाव में कौन कौन-से फर्क पड़ते हैं। भव वतलाते हैं, कि इन तीन प्रकार 
| के मनुष्यों को फौन-सी गति मिलती है ! ] 

(१४) सत्त्गगुण के उत्कर्षकाल में यदि प्राणी मर जाए, तो उत्तम तत्त्व 
जाननेवालों के - भयांत्‌ देवता आडि के - निर्मल ( स्वये प्रभति ) लोक उस को प्रात 
होते है। ( १५) रजोगुण की प्रबलता में मरे, तो जो कर्मों में भासक्त हों, उनमें 
( जनों में ) जन्म लेता है; भर तमोगुण में मरे, तो ( पश्मपक्षी भादि ) मूह थोनियों 
में उत्पन्न होता है। (१६ ) कहा है, कि पुण्यकर्म का फल निर्मल और सात्तविक 
होता है। परन्तु राजस कर्म का फल दुःख और तामत कर्म का फल अभज्ञान होता है। 
(१७) सक्त्य से ज्ञान और रजोगुण से केवछ लोभ उत्पन्न होता है। तमोगुण 
से न केवल प्रमाद और मोह ही उपजता है, पत्युत अज्ञान की भी उत्पत्ति होती है। 
(१८) खात्तिक पुरुष ऊपर के-अथीौत्‌ स्वगें भादि छ्येकों को जाते है। राजत 
मध्यम लेक में अथांत्‌ मनुष्यछोक में रहते हैं; भौर कनिछगुणश्त्ति के तामत 
अधोगति पाते है। 

| [ सांख्यकारिका में मी यह वर्णन है, कि धार्मिक और पुण्यकर्म कर्ता होने 
| के कारण सच्वस्थ ,मनुष्य स्वर्य पाता है; और भघमोचरण करके तामस पुरुष 
| अधोगति पाता है (सा. का. ४४)। इसी प्रकार यह १८ वो लोक भनुगीता 
| के निगुणवर्णन में भी ज्यों-का-त्यों आया है (देखों म. भा. भश्व, ३९. १०; 
| और मनु. १२. ४० ) | सात्तिक कर्मों से खर्गप्राप्ति हों भले जाए; पर स्वगंसुख 
| है तो भनित्य ही। इस कारण परम पुरुषार्थ की सिद्धि इससे नहीं होती है। 
| सांख्यों का सिद्धान्त है, कि इस परम पुरुषार्थ या मोक्ष की प्राप्ति के लिए उचम 
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8३ नान्य॑ गुणेम्यः कतोरं यदा द्ष्टानुपस्थवि । 
गुणेभ्यश्न पर वेत्ति महाव॑ सोपधिगच्छति ॥ १९ ॥ 
गुणानेतानतीत्य जीन्देहीं देहसमुक्नवान्‌ । 
जन्मस्त्युजराइश्खैविमुक्तोष्ग्ठतमन्नुते ॥ २० ॥ 

अर्जुन उवाच। 


8६ कैलिंगेज्रीच गुणानेवानतीतो मवति प्रो । 
किमराचारः कर्थ चैतांखीन गुणानतिवतंतें ॥ २१ ॥ 


| खात्विक स्थिति तो रहे ही; इसके सिवा यह ज्ञान होना मी भावध्यक है, कि 
| प्रकृति अलग है; और मैं पुरुष जुदा हूँ। सांख्य इसी को च्रिगुणातीत अवस्था 
| कहते हैं। यद्यपि यह स्थिति सत्त्व, रन और तम तीनो गुणों से मी परे की है, 
| वो भी यह सात्विक अवस्था की ही पराकाश है; इस कारण इसका समावेश 
| ठाम्ान्यतः सात्तिक वर्ग में ही किया जाता हैं। इसके लिए एक नया चौंथा वर्ग 
| बनाने की आवश्यकता नहीं है (ढेखो गीतार. अ, ७, प्र. १६८ )। परन्तु गीता 
| को यह प्रकृतिपुरुषवाला सांख़्यों का द्वैद मान्य नहीं हैं। इसलिए, सांख्यों 
| के उक्त सिद्धान्त का गीता में इस श्रकार रुपान्तर हो जाता है, उस निगुंण ब्रह्म 
| को जो! पहचान लेता है, उसे लिग्ुणातीत कहना चाहिये। यही अर्थ अगले 
| 'छोकों में वर्णित है - ] 
(१९ ) द्रष्ट भर्थात्‌ उद्मसीनता से देखनेवाल्य पुरुष, जन्र जान लेता है, कि 
( प्रकृति ) गुणों के अतिरिक्त दूसरा कोई कर्ता नहीं हैं; और जत्र (तीनो ) गुणों से 
परे ( तत्त्व को ) पहचान जाता है, तत्र वह मेरे स्वरूप में मिल जाता है। (२० ) 
देहधारी मनुष्य देह की उत्पत्ति के कारण (स्वरूप ) उन तीनों शुणों को अतिक्रमण 
करके जन्म, मृत्यु और बुढ़ापे के दुःख से विमुक्त होता हुआ अम्रत का - भर्थांत्‌ 
मोक्ष का - अनुमव करता हैं| 
| [ बेढान्त में जिसे माया कहते है, उसी को सांख्यमतवाले लिगुणात्मक 
| मकृति कहते हैं | इसलिए तिगुणातीत होना ही माया से छूट कर परब्रह्म को 
| पहचान छेना है (गीता २.४५ ); और इसी को ज्ाझी अवस्था कहते है 
| (गीता २, ७२; १८. ५३ )। अध्यात्मशात्र में बतलाये हुए त्रिगुणातीत के इस 
| छुक्षण को सुन कर उसका और अधिक इचान्त जानने की अजुन को इच्छा हुई। 
| भौर द्वितीय अध्याय (२. ५४) में जैसा उसने स्थितग्रज्ञ के संचन्‍्ध में प्रश् 
| किया था, वैसा ही यहाँ मी वह पूछता है - ] 
अजजुन ने कहा - (२१ ) हे प्रमो ! किन लक्षणों से ( जाना जाय, कि वह ) इन 


हु 
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श्रीमगवानुवाच | 

६६ भकाशं च थ्ृत्ति च मोहमेव च पाण्डव । 
न दवेष्ठि सम्पवृत्तानि न निव॒त्तानि कांक्षति ॥ २९॥ 
डउदासीनवदासीनो शुणियों न विचाल्यते । 
गुणा वर्तन्त इत्येब योध्वतिष्ठति नेड़ते ॥ २३॥ 
समइःखसुखः स्वस्थः समलोष्टाइमकाश्चनः । 
तुल्यप्रियाप्रियो धीरतुल्यनिन्द्राव्मसंस्तुतिः॥ २४॥ 
सानापमानयोस्तुल्यस्तुल्यों मित्रारिपक्षयोः ! 
सर्वारम्भपरित्यागी मुणातीतः स उच्यते ॥ २० ॥ 


तीनों गुर्णों के पार चला जाता है! ( मुझे चतलाइ्ये, कि ) उसका ( त्रिगुणातीत का ) 
आचार क्या है! और वह इन तीन गुणों के परे कैसे जाता है ! 
श्रीभगवान्‌ ने कहा - ( २२ ) हे पाण्डव ! प्रकाश, प्रद्नत्ति और मोह ( अयात्‌ 
क्रम से सत््व, रज और तम इन गुणों के कार्य अथवा फल ) होने से जो उनका 
देष नहीं करता; और प्राप्त न हों, तो उनकी आकांक्षा नहीं रखता; (२३) जो 
( कर्मफल के संबन्ध में ) उदासीन-सा रहता है; (सच्त्व, रज और तम ) गुण जिसे 
चलबिचल नहीं कर सकते; जो इतना ही मान कर स्थिर रहता है, कि गुण ( अपना 
अपना ) काम करते हैं; जो डिंगता नहीं है- अर्थात्‌ विकार नहीं पाता है; 
(२४) जिसे सुखढुःख एक-से ही है; जो स्वस्थ है - अर्थात्‌ अपने में ही स्थिर 
हैं; मिट्टी, पत्थर और सोना जिसे समान हैं; प्रिय-भप्रिय, निन्‍्दा और अपनी 
स्तुति जिसे समसमान है; जो सदा चैय से युक्त है; (२५) जिसे मानभपमान या 
मित्र और शबुदल तुल्य हैं - अथोत् एक-से हैं; और (इस समझ से कि प्रकृति 
सब कुछ करती है) जिसके सब (काम्य ) उद्योग छूट गये है - उस पुरुष को 
गुणातीत कहते हैं। 
| [ यह इन दो अ्श्नों का उत्तर हुआ - निगुणातीत पुरुष के लक्षण क्या हैं ! 
] भौर आभाचार कैसा होता है? ये छक्षण और दूसरे अध्याय में बतलाये हुए 
| खितप्रज्ञ के लक्षण ( २. ५५-७२ ), एवं बारहवें अच्याय ( १२, १३-२० ) मैं 
| बतलछाये हुए भक्तिमान्‌ पुरुष के लक्षण सब एक-से ही हैं। अधिक क्‍या कहें! 
| 'उवारंभपरित्यागी', ' तुल्यनिन्दात्मसंस्त॒तिः और 'उदासीनः प्रशृति कुछ विशेषण 
| भी दोनों या तीनों स्थानों में एक ही है। इससे प्रकट होता है, कि पिछले अध्याय 
| में बतलाये हुए. ( १३. २४, २५ ) चार मार्गों में से किसी भी मार्ग के स्वीकार 
| कर छेने पर सिद्धिप्राप्त पुरुष का आचार और उसके लक्षण सब मार्गों में एक ही 
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8६ मां च योध्व्यस्रिचारेण भक्तियोगेन सेवते। 
स गुणाल्‌ समतीत्यैताद त्रह्ममयाय कल्पते ॥ २६॥ 


चह्मणो हि प्रविष्ठाहमग्ड॒तस्याव्ययस्य च | 
शाश्वतस्य च धर्मस्य सुखस्यैकान्तिकस्य च ॥ २७॥ 


इति श्रीमद्वगवद्धीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास्रे श्रीकृप्णालुनसंवादे 
गुणत्रयविमागयोगों नाम चतुईशोडध्यायः ॥ १४॥ 


| से रहते हैं| तथापि तीसरे, चौथे और पॉचवे अध्यायों में जब यह दृढ़ और 
| अब्ल सिद्धान्त किया है, कि निष्काम कर्म किसी से मी नहीं छूट सकते; तत्र 
| स्मरण रखना चाहिये, कि ये स्थितग्रश भगवद्धक्त या बिगुणातीत सभी कर्मयोग- 
| मार्ग के हैं। 'सार्वारंमपरित्यागी” का अर्थ १२ वें अध्याय के १९ वें लोक की 
| टिप्पणी में चतल्म आये हैं। सिद्धावस्था में पहुँचे हुए पुरुषों के इन वर्णनों को 
| खातंत्र मान कर संन्यासमाग के दीकाकार अपने ही संप्रदाय को गीता में 
| प्रतिपाद्य बतलते हैं। परन्तु यह अर्थ पूवोपार सन्दर्भ के विरुद्ध है; भतएव ठीक 
| नहीं है | गीतारहस्प के ११ वें और १२ वें प्रकरण में (प्र. ३१२६-३२७ और 
| ३७६-३७७ ) इस बात का हमने विस्तारपूर्वक प्रतिपादन कर दिया है। 

| के झेनों प्रश्नों के उत्तर हो चुके। अब यह बतलाते है, कि ये पुरुष इन तीन शुणों 
| से परे कैसे जाते है १ ] 

(२६ ) और (मुझे ही सच्च कर्म अपेण करने के) भव्यमिचार अर्थात्‌ 
एकनिष्ठ मक्तियोग से मेरी सेवा करता है, वह तीन गुणों को पार करके ब्रह्ममृत 
अवस्था पा लेने में समर्थ हो जाता है। 

| [ संभव है, इस छोंक से यह शंका हो, कि जत्र त्रिगुणातीत अवस्था 
| सांख्यमाग की है, तन वही अवस्था कर्मप्रधान भक्तियोंग, से कैसे प्रात हो जाती 
| है! इसी से भगवान्‌ कहते हैं - ] 
(२७ ) क्योंकि भमृत और अब्यय ब्रह्म का शाश्वत धर्म का एवं एकान्तिक अर्थात्‌ 
परमावधि के अत्यन्य सुख का अन्तिम स्थान मैं हूँ । 
] [इस ठोक का भावाय यह है कि सांख्यों के द्वैत को छोड़ देंने पर सर्वत्र 
| एक ही परमेश्वर रह जाता है| इस कारण उसी की भक्ति से त्रिगुणात्मक अवस्था 
| भी प्रात होती है। और एक ही ईश्वर मान लेने से साधनों के संबन्ध में गीता 
| का कोई भी आग्रह नहीं है (ढेलो गी. १३. २४ भौर २५ ) । गीता में भक्तिमार्ग 
| को सुलझम अतएवं सब लोगों के लिए. आाह्म कहा सही है; पर यह कही भी 
| नहीं कह्य है, कि अन्यान्य मार्ग त्याज्य हैं) गीता में केवल भक्ति, केवल छान 
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पश्चदशोष्ध्यायः । 


श्रीमगवानुवाच | 
उध्चमूलमधःछाखमश्वत्यं प्राहुरत्ययम्‌ | 
छन्द्रांसि यस्य पणानि यस्तं बेंदर स वेदबित्‌॥ १ ॥ 


| भथवा केवल योग ही ग्रतिपाद्र है - ये मत मिन्न भिन्न ठंप्रदायों के अमिमानियों 
| ने पीछे से गीता पर लाद दिये हैं| गीता का सच्चा प्रतिपाद्य विपय तो निराला ही 
| है। मार्ग कोई मी हो; गीता में मुख्य प्रश्न यही है कि परमेश्वर का ज्ञान हो चुकने 
| पर संसार के कर्म ल्लेकसंग्रहार्थ किये जाएँ. या छोड दिय जाएँ! और इसका साफ़ 
| साफ उत्तर पहले ही टिया जा चुका है, कि कर्मयोंग श्रेष्ठ है | ] 
इस अकार श्रीमगवान्‌ के गाये हुए - अर्थात्‌ फहे हुए- उपनिपद्‌ में ऋत्म- 
विद्यान्तगत योग - अर्थात्‌ क्मेयोग - शास्रविपयक श्रीकृष्ण और अजुन के संदाद 
में गुणन्यविमागयोग नामक चौदहवोँ अध्याय समास हुआ | 


पन्द्रहवों अध्याय 


[क्षिक्रक्षेत्रश के विचार के सिलसिले में तेरहवें अध्याय में उसी क्षेत्रक्षेत्रज्-विचार 
के सह सांख्यों के प्रकृतिपुरुष का विवेक बतलाया है। चौदहवें अध्याय में यह कहा 
है, कि प्रकृति के तीन गुणों से मनुष्य-मनुप्य में स्वमावमेद कैसे उत्पन्न होता है। 
और उससे साक््विक आादि गतिमेद क्‍्योंकर होते हें ! फिर यह विवेचन किया हैं, कि 
म्रिगुणातीत अवस्था अध्यात्मदृष्टि से ब्राह्मी स्थिति किसे कहते हैं, और वह 
कैसे ग्रात्त की जाती है। यह रब निरूपण सांख्यों की परिमापा में है भवद्धय; परन्तु 
सांख्यों के द्वैत को स्वीकार न करते हुए. बिंस एक ही परमेश्वर की विभूत्ति प्रकृति 
ओऔर पुरुष टोनों हैं, उस परमेश्वर का जानविज्ञान-इश्टि से निलूपण किया गया है। 
परमेश्वर के स्वरूप के इस वर्णन फे अतिरिक्त आठवे अध्याय में अधियज्ञ, अव्यात्म 
और अधिदेवत आदि भेद दिखलाया जा चुका है। और, यह पहले ही कई आये 
हैं, कि सब स्थानों में एक ही परमात्मा व्याप्त है। एवं क्षेत्र में क्षेत्र भी वही है। 
अब इस अध्याय में पहले यह उतलाते हैं, कि परमेश्वर की ही रची हुई वृष्टि के 
विस्तार का अयवा परमेश्वर के नामरूपात्मक विस्तार का ही कमी कमी इक्षरुप से 
था वनरूप से जो वर्णन पाया जाता है, उसका बीज क्या है? फिर परमेश्वर के समी 
रूपों में श्रेष्ट पुरुपोत्तमस्वरूप का वर्णन किया है। ] 

श्रीमगवान्‌ ने कहा -( १) निस अश्वत्य वक्ष का ऐसा वर्णन करते है, कि 
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बढ (एक ) ऊपर हैं; और शाखाएँ (अनेक) नीचे है, (जो) अव्यय अर्थात्‌ कमी 
नाझ नहीं पाठा, (एवं) छन्दांति अयांत्‌ वेद जिसके पत्ते हैं, उसे (इक्ष को ) जिसने 
जान लिया, वह पुरुष सच्चा वेव्वेत्ता है। 


[ [वक्त वर्णन अक्मइक्ष का अथांत्‌ संसारहंक्ष का है। इस संसार को ही 
| रांख्यमतवादी “प्रकृति का विस्तार! और वेदान्ती ' मगवान्‌ की माया का पसारा ? 
| कहते हैं। एवं अनुगीता में इसे ही ' ब्रह्मइक्ष या ब्ह्मवन ? (जद्यारण्य ) कहा 
| है (देखो म. मा. भश्व. ३६ और ४७ ) | एक बिलकुल छोटे-से बीज से जिस 
| प्रकार बड़ा मारी गगनचुबी इक्ष निर्मोण हो जाता है, उसी प्रकार एक अव्यक्त 
| परमेश्वर से दृश्यसष्टिरूप भव्य वृक्ष उत्पन्न हुआ है। यह कल्पना अथवा रूपक 
| न केवल बैडिऊ धर्म में ही है; प्रत्युत अन्य प्राचीन धर्मों में भी पाया जाता है। 
| घुरोप की पुरानी भाषाओं में इसके नाम 'विश्वधक्ष! या 'जगदुबृक्ष ! है। ऋग्वेद 
| (१.२४.७ ) में वर्णन है, कि वरुणलोक में एक ऐसा वृक्ष है, कि जिसकी 
| किरणों की जड ऊपर ( ऊर्वे ) है; और उसकी किरण ऊपर से नीचे ( निचीनाः ) 
| फैल्ती है | विष्णुसहलनाम में “ वारुणों व्क्षः? ( वरुण के च्क्ष ) को परमेश्वर के 
| इज्ञार नामों से ही एक नाम कहा है। यम और पितर निस “ सुपल्वद वृक्ष ? के 
| नीचे चैठ कर सहपान करते 6 (ऋ, १०. १३२. १) अयवा जिसके “ अग्रभाग 
| में स्वादिण पीपल है; और जिस पर ठों सुपण अयोत्‌ पक्षी रहते हैँ! ( ऋरछ 
| १, १६४, २२ ), या ' जिस पिप्पछ ( पीपल ) को वायुटेवता ( मदद्गण ) हिलाते 
| है? (क्र, ५, ५४, १२ ), वह इक्ष भी यही हैं। अथववेद में जो यह वर्णन है, 
[ कि 'देवशदन अश्त्य वृक्ष तीसरे खगलोक में ( वरुणल्येक में ) है? ( अय्व 
| ५, ४- ३; भौर १९. ३९. ६ ), वह भी इसी वृक्ष के संबन्ध में जान पड़ता है। 
| तैत्तिरीय ब्राह्मण ( ३. ८. १२, २) म अश्वत्य शब्द की व्युत्पत्ति इस प्रकार है - 
| पितृयानकाल में अग्नि अथवा यशप्रजापति देवलोक से नष्ट हो कर इस बृक्ष में 
| भश्व ( घोड़े ) का रूप धर कर एक वर्ष तक छिपा रहा था। इसी से इस वृक्ष का 
| अश्वत्व नाम हो गया (देखो म. मा. अनु. ८५ ); कई एक नैरुक्तिकों का यह 
| मी मत है, कि पितृयान की लंबी रात्रि में सूर्य के घोड़े यमलछोक में इस दक्ष के 
| नीचे विभाम किया करते हैं। इसलिए इसके अश्वत्य ( अयात्‌ घोड़े का स्थान ) 
| नाम प्राप्त हुआ होगा। 'अ! नहीं, (शव! “कल था स्थिर - यह आध्यात्मिक 
| निरक्ति पीछे की कल्पना है। नामरूपात्मक माया का स्वरूप जम्र कि विनाश्वान्‌ 
| अथवा हरघड़ी में पल्टनेवाला है, तव उसको “कल तक न रहनेवाला ? तो कह 
| सकेंगे; परन्तु “अव्यय? - अर्थात्‌ जिसका कभी मी व्यय नहीं होता - विशेषण स्पष्ट 
| # देता है, कि यह भर्थ यहाँ अमिमत नहीं है। पहले पीपल के बक्ष को ही 
« र, ५२ ; 
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| अभश्वव्य कहते थे। कठोपनिपद्‌ (६, १) में जो यह ब्रद्मय अमृत भश्वत्यवृक्ष 
| कहा गया है - 
उर्ध्वमूलो 5वाक्शाख एपो5श्वव्थः सनातनः । 
चदेंव झुक तदूअह्म तंदेवास्तत्तम॒ुच्यते ॥ 

| वह भी यही है; और “ऊर्वेभूलमघ/शा्े! इस पदताहश्य से ही व्यक्त होता 
| है, कि मगवद्गीता का वर्णन कठोपनिपद्‌ के वर्णन से ही टिया गया है। परमेश्वर 
| स्व में है; और उससे उपजा हुआ जगदबक्ष मीचे अर्थात्‌ मनुप्यलोक में है। 
| भतः वर्णन किया गया है, कि इस वृक्ष का मूल (भर्थात्‌ परमेश्वर ) ऊपर 
| है; और इसकी अनेक शाखाएँ (अर्थात्‌ जगत्‌ का फैलाव ) नीचे विस्तृत 
| है। परन्तु प्राचीन धर्मग्रन्थे। में एक और कह्पना पाई जाती है, कि यह 
| संसारबक्ष वध्वक्ष होगा; न कि पीपक | क्योंकि वड़ के पेड़ के पाये ऊपर से 
| नीचे को उल्टे आते हैँ | उदाहरण के लिए. यह वर्णन है, कि अश्वत्यवृक्ष 
| भावित्य का वृक्ष है; और न्यग्रोधो बारुणों चृक्षः!-न्यग्रोधो अय्रौत्‌ 
| नीचे (न्यकू ) महाभारत में लिखा है, कि मार्कण्डेय ऋषि ने प्रल्यकाल में 
| वालरूपी परमेश्वर को एक ( उस ग्रलयकाल में भी नष्ट न दोनेवाले, अतएवं ) 
| भव्यय न्यग्रोध अर्थात्‌ वड़ के पेड़ की व्हनी पर देखा था। ( म. भा. बन. 
| १८८, ९१ ) | इसी प्रकार छान्दोग्य उपनिपद्‌ में यह दिखाने के लिए,- कि 
| अच्यक्त परमेश्वर से अपार दृश्य जगत्‌ कैंसे निर्माण होता है - जो दृश्टान्त दिया 
| है, वह भी न्यग्रोध के ही, वीज फा है (छां, ६. १२. १) | श्वेताश्वतर उपनिपद्‌ 
| में मी विश्वदश्व का वर्णन है ( श्रे. ६. ६. ); परन्तु वहों खुलासा नहीं बतलाया, 
| कि यह कौन-सा वृक्ष है। सुण्डक उपनिषद्‌ (३-६) में ऋग्वेद का ही यह 
| वर्णन ले लिया हे, कि ज्रक्ष पर दो पक्षी ( जीवात्मा और परमात्मा ) चैंठे हुए हैं; 
| जिनमें एक पिप्पछ अर्थात्‌ पीपल के फर्छों को खाता हैं| पीपल और वह को छोड़ 
| इस संसारचृक्ष के स्वरूप की तीसरी कल्पना ओऔहुंबर की हैं; एवं पुराणों में यह 
| उत्तात्रेय का वृक्ष माना गया है। सारांश, प्राचीन अन्‍्थों में ये तीनों कल्पनाएँ हैं, 
| कि परमेश्वर की माया से उत्पन्न हुआ जगत्‌ एक बड़ा पीपल, बढ़ या गूहर है; 
| और इसी कारण से विष्णुसहखनाम में विष्णु के ये तीन इक्षात्मक नाम दिये है - 

“ न्यग्रोधी दुम्परोडश्वत्ः ! (म. मा. भयनु. १४९, १०१ ) एवं समाज में ये तीनों 
| बृक्ष देवात्मक और पूर्नने-योग्य माने जाते हैं । इसके अतिरिक्त विष्णुसहलनाम और 
| गीता दोनों ही महामारत के भाग हैं, जत्र कि विष्णुस॒हस्तननाम में यूलर, चरगढ 
| (न्यप्रोंध ) और अश्वत्य ये तीन प्रथक्‌ नाम दिये गये हैं, तब गीता में 'अश्वत्या 
| शब्द का पीपल ही ( गूलर या बरगद नहीं ) अर्थ लेना चाहिये; और मूल का 
[ भर्थ भी वही है। ' छन्‍्दाति अर्थात्‌ वेद जिसके पत्ते हैं? इस वाक्य के 
| उन्दांसिः शब्द में छद्>देंकना धाठ मान कर (देखों छां. १. ४. २) इक्ष को 
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अधबश्धोर्ध्व प्रसुतास्तस्य शाखा गशुणप्रदुद्धा विषयप्रवाला:। 
अधश्च मूलान्यनुसन्ततानि कमोंनुबन्धीनि मनुष्यलोकें ॥ २॥ 


| दैंकनेवाले पर्तों से वेदों की समता वर्णित है; और अन्त में कहा है, कि जन यह 
| संपूर्ण वैदिक परंपरा के अनुसार है, तव इसे जिसने जान लिया, उसे वेदवेचा 
| कहना चाहिये। इस प्रकार वैदिक वर्णन हो चुका) अब इसी इशक्ष का दूसरें 
| प्रकार से - अर्थात्‌ सांख्यशासत्र के अनुतार - वर्णन करते है - ] 


(२) नीचे और ऊपर भी उसकी शाखाएँ फैली हुईं हैं, कि जो (सत्त्व भादि 
तीनों ) गुणों से पली हुईं हैं, और जिनसे (शाब्द-स्पद्-रूप-एस और गन्घ-रूपी ) 
विषयों के अंकुर फूंटे हुए हैं; एवं अन्त में कम का रूप पानेबाली उसकी जड़ नीचे 
मनुष्यलेक में घढ़ती चली गई है। 


॥ [ गीतारहस्य के आठवें प्रकरण (प्र. १८० ) में विस्तारसहित निरूपण 
| कर दिया है, कि सांख्यशास्त्र के अनुसार प्रकृति भोर पुरुष ये ही दो मूल्तत््व 
| हैं, और जब पुरुष के आगे त्रिगुणात्मक प्रकृति अपना ताना-बाना फैलाने लगती 
| है, तव महत्‌ भादि तेईस तत्त्व उत्पन्न छोते हैं, और उनसे यह ब्रह्माण्ड जृक्ष 
| बन जाता है। परन्तु वेदन्तशासतत्र की दृष्टि से प्रकृति खतन्‍्त्र नहीं है। वह 
| परमेश्वर का ही एक अंश है। भत्तः निगुणात्मक प्रकृति के इस फैलाव को स्वतन्त्र 
| जक्ष न मान कर यह सिद्धान्त किया है, कि ये शाखाएँ “ऊरध्व॑मूल' पीपल की ही 
| हैं। अब इस सिद्धान्त के अनुसार कुछ निराले स्वरूप का वर्णन इस प्रकार किया 
| है, कि पहले >ठोक में वर्णित वैटिक 'भधश्शात््र वृक्ष की ' त्रिगु्ों से पी हुई 
| शाखाएँ न केवछ 'मीचे” ही, प्रत्युत 'ऊपर” भी फैली हुई हैं; और इसमें 
| कर्मविषाकप्रक्रिया का घागा मी अन्त में पिरो दिया है। अनुगीतावाले ब्रह्मइक्ष के 
| वर्णन में केवल सांख्यशात्र के चौबीस तत्त्वों का ही ब्रह्मइृक्ष बतलाया गया है - 
| उसमें इस वृक्ष के बेदिक और सांख्य वर्णनों का मेल नहीं मिलाया गया है 
| (देखो म. भा. भश्व, ३५, २२, २२; और गीतारहस्य प्र. ८, ए. १८० ) | परन्तु 
| गीता में ऐसा नहीं किया । दृश्य सृष्टिरूप वृक्ष के नाते से वेदों में पाये जानेवाले 
| परमेश्वर के वर्णन का और सांख्यशाक्लोक्त प्रकृति के विस्तार या ब्रह्माण्डदृक्ष के 
| वर्णन का, इन दो “छोकों में मेल कर दिया है। मोक्षप्राप्ति के छिए नरिगुणात्मक 
| और ऊर्ध्यमूछ वृक्ष के इस फैलाव से मुक्त हो जाना चाहिये। परन्तु यह वृक्ष 
| इतना बड़ा है, कि इसके ओर-छोर का पता ही नहीं चलता। भतएव अब 
| बताते हैं, कि इस अपार च्क्ष का नाश करके मूल में व्तमान अमृततत्त्व को 
| पहचानने का कौन-सा मार्ग है ! ] 


२० गीतारहस्य अथव्रा"कर्मयोगशास्त्र 


६६ नरुपमस्थेद्द तथोप्रलम्यते नान्तो, न चादिन च.सम्पतिष्ठा 
+अश्वत्थमेर्न सुविर्दमूलमसद्नशर्त्रेण इद्देन छिक्तया ॥ ३ ॥ 

ततः पद तत्परिसार्गितव्यं यस्मिन्‌ गता न निवर्तोन्ति भूयः। 
तमेब चार्ये पुरुष शपथ्चे यतः धृत्तिः अज्ञता पुराणी॥ ४॥ 


(३) परन्तु इस छोक में (जैसा कि ऊपर वर्णन किया-है) बैठा उसका 
स्वरूप उपलब्ध नहीं होता; अयवा अन्त, भादि और आधघारस्थान मी नहीं मिल्ता। 
अत्यन्त गहरी जड़ोंवाले इस अश्वत्थ (वृक्ष) के अनासक्तिस्प सुदृद तलवार से 
काट कर (४ ) फिर उस स्थान को ढूँढ निकालना चाहिये, कि जहाँ से फिर छौन्‍्ना 
नहीं पड़ता; और यह संकव्प करना चाहिये, कि ( सश्क्रिम की यह ) " पुरातन 
प्रवृत्ति जिससे उत्पन्न हुई है, उसी आद्य पुरुष की ओर में जाता हूँ।? - 

| [ गीतारहस्य के दसवें प्रकरण में विवेचन' किया है, कि सृष्टि का फैछव 
| ही नामरूपात्मक कर्म हैं; और यह कर्म अनादि हैं। आसत्तबुद्धि छोड़ देने से 
| श्सका क्षय हो जाता है; और किसी भी उपाय से इसका क्षय नहीं होता। 
- | क्‍योंकि यह स्वरूपतः भनादि और अव्यय है (देखो गीतारहस्थ थ्र, १०, 9, 
| २८७-२९१ )। तीसरे ठोक के “ उसका स्वरूप या आदि-अन्त नहीं मिलता? 
| इन शब्दों से यही सिद्धान्त व्यक्त किया गया है, कि कर्म अनादि हैं; और भागे 
| चल कर कर्मब्रक्ष का क्षय करने के लिए. एक भनासक्ति ही की साधन बतलाया 
| है। ऐसे ही उपासना करते उमय जो भावना मन में रहती है, उसी के अनुवार, 
| भागे फल मिलता है (गीता ८, ६ )। अतणएव चौथे -छोंक में स्पष्ट कर विया है, 
| कि इक्ष-छेदन की यह क्रिया होते समय मन में कीन सी मावना रहनी चाहिये ! 
| झांकरमाण्य में “तमेव चार्ण पुरुष श्रप्ने? पाठ है। इसमें वर्तमानकार प्रथम 
| पुरुष के एकबचन का श्राद्ये! क्रियापद है, जिससे यह आर्थ करना पड़ता है; और 
| इसमें 'इति' सरीखे किसी न किसी पंदे का अध्याहार भी करना पड़ता है| इस 
| कठिनाई को काट डालने के लिए. रामानुजभाष्य में लिखित “ तमेव चार्य पुरुष 
| प्रपच्रेद्यतः प्रद्नत्तिः ? पाठान्तर को स्वीकार कर ले, ते ऐसा भर्य किया जा सकेगा, 
| कि ' जहाँ जाने पर फिर पिछे नहीं छौटना पड़ता, उस स्थान को जोजना चाहिये; 
| (भीर ) जिससे सब्र सृष्टि की उत्पत्ति हुईं है, उसी में मिल जाना चाहियें।” 
| किन्तु प्रपद! घाठ है नित्य आत्मनेपदी | इससे उसका विध्यर्थक अन्य पुरुष का 
| रूप 'प्रपचेत” हो नहीं सकता | “प्रपच्चेत्र! परस्मैपद का रूप है; मोर वह व्याकरण 
| की इषछि से अश्ुद्ध हैं। आय+ इसी कारण से शांकरमाप्य में यह पाठ स्वीकार नहीं 
| किया गया हैं; और यही युक्तिसंगत है | छान्दोंग्य उपनिषद्‌ के कुछ मन्त्र में अपर! 
| पद का बिना 'इति' के इसी प्रकार उपयोग किया गया है (छा. ८, १४, १)। 


पन्दरहवाँ अध्याय... <र१ 


निर्मानमोहा जितसड्दोपषा अध्यात्मनित्या विविवृत्तकासाः । 
इन्द्रैविसुक्ताः सुखइःखसंक्षेगेच्छन्त्यमूंढाः पदमव्यय तत्‌॥ ५॥ 
न तक्तासयते सयों न शशाह्लो न पावकः | 
यद्वत्या न निवर्तन्ते तद्धाम परम मस्न॥६॥ 

8६ ममैवबांशों जीवछोके जीवभूतः खनातनः। 
मनःपष्टानीन्द्रियाणि प्रकृतिस्थानि क्षति ॥ ७ ॥ 
ब्वारीरं यदवाभोति यज्चाप्युत्कामतीश्वरः | 
गुहीत्वैतानि संयाति वायुर्गन्‍्धानिवाशयात्‌ ॥ ८ ॥ 


| अपये! क्रियापट प्रथमपुरुपान्त हो, तो कहना न होगा, कि वक्ता से अ्याँत्‌ 
| उपंदेशकर्ता श्रीकृष्ण से उसका संबन्ध नहीं जोड़ा जा सकता । अब यह बतलांते 
| है, कि इस प्रकार बतेने से क्या फल मिलता है! ] 
(५) जो मान भोर मोह से विरहित हैं, जिन्होंने आसक्ति-दोष को जीत लिया है, 
जो अध्याक्षज्ञान में सदैव स्थिर रहते है, जो निप्काम और सुखदुःखसंज्ञाका इन्दों से 
मुक्त हो गये हैं, वे ज्ञानी पुरुष उस अव्यय-स्थान को जा पहुँचते है। (६) जहाँ 
जा कर फिर लौटना नहीं पड़ता; (ऐसा ) वह मेरा परम स्थान है। उसे न तो सर्य 
न चत्धमा ( और ) न अश्रि ही प्रकाशित करते हैं | 
| [ इनमें छठा शछोक श्ैताश्वतर (६, १४ ), मुण्डक (२, २. १०) और 
| फठ (५. १५ ) इन त्तीनों उपनिषददों में पाया है। सूर्य, चन्द्र या तारे, ये समी 
| तो नामरूप की श्रेणी में भा जाते हैं; और परत्रह्म इन सत्र नामरूपों से परे है। 
| इस फारण सर्यचन्द्र आदि को परत्नझ्न के ही तेज से प्रकाश मिलता है। फिर यह 
| पकट ही है, कि परव्ह्म को प्रकाशित करने के लिए. किसी दूसरे की अपेक्षा ही 
| नहीं है। ऊपर के ऋछोक में “परम स्थान ? शब्द का अर्थ 'पर्॒ह्” और इस 
[ ब्रह्म में मिल जाना ही ब्रह्मनिवोण मोक्ष है। इश्च का रूपक लेकर अध्यात्मशात्र 
| में परवद्य का जो शान वतलाया जाता है, उसका विवेचन समाप्त हो गया। भव 
| पुच्पोत्तमख़रूप का वर्णन फरना है। परन्ठु अन्त में जो यह कहा है, कि ' जहाँ 
| ज्ञा कर छौंटना नहीं पड़ता! इससे सूचित होनेवाली जीव की उत्करान्ति और 
| उसके साथ ही जीव के खरूप॑ का पहले वर्णन करते हैं - ] 

(७) जीवलोक (कर्मभूमि ) में तेरा ही सनातन अंश जीव होकर प्रकृति में 
रहनेवाली मनसहित छः अथीत्‌ मन और पॉच, (यक्ष्म ) इन्द्रियों को ( अपनी 
भोर ) खींच लेता है। (इसी को 'लिंगशरीर कद्दते हैं )। (८ )'ईंश्वर अर्थात्‌ जीब 
जब, ( स्थूछ ) शरीर पाता है; और जब बह (( स्थूलशरीर से )-निकछ जाता है, तब 


<?१२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगद्ार्र 


ओज॑ चक्ु। स्पशन च रसन॑ घ्राणमेव च । 
अधिष्ठाय मनश्थायं विषयानुपसेवते ॥ ९ ॥ 
उत्कामन्ते स्थित वापि झज्ञानं वा गुणान्वितम्‌ । 
चविमूढा नानुपश्यन्ति पश्यन्ति ज्ञानचक्कुप:॥ १०॥ 
यतन्तो योगिनस्वैनं पश्यन्त्यात्मन्यवास्थितम्‌। 
यतन्तोध्प्यक्षतात्मानो नेन॑ पश्यन्त्यचेतसः॥ ११ ॥ 


यह जीव इन्हें ( मन और पाँच इन्द्रियों को ) वैसे ही साथ छे जाता है; जसे कि 

(पुष्प आदि ) आश्रय से गन्ध को वायु ले जाती है। (९ ) कान भख, त्वचा, 

जीम, नाक और मन में ठहर कर यह (जीव ) विषयों को मोगता हैं। 
| [इन तीन ोकों में से पहले में यह बतलाया है, कि यृक्ष्म या हिंग- 
| शरीर क्‍या है! फिर इन तीन अवस्थाओं का वर्णन किया है, कि लिंगशरीर 
| स्थूल्देह में कैसे प्रवेश करता है? वह उसे बाहर कैसे निकलता हैं! और 
| उसमें रह कर विषयों का उपभोग कैसे करता है! सांख्यमत के अनुसार यह 
| यूक््माशरीर महान्‌ तत्त्व से लेकर सूक्ष्म पंचतन्मात्राओं तक के भठारह त्तों 
| से बनता है; और वेदान्तवज़ों (३. १०१) में कहा है, कि पंच सृद्ठमभूतों का 
| और प्राण का भी उसमें समावेश होता है (देखो गीतारहस्य श्र. ८, पृ. 
| १८७-१९१ )। मैत्युपनिषद्‌ (६, १० ) में वर्णन है, कि सुइमशरीर अठारह 
| तत्वों का बनता दै। इससे कहना पड़ता है, कि “मन ओर पॉच इन्द्रियों! 
| इन शब्दों से सुक्ष्मशरीर में वतंमान दूसरे तत्वों का संग्रह भी यहाँ अभिप्रेत है। 
| वेदान्तयत्नों (वे. सू, २. ३. १७. और ४३ ) में भी “नित्य” और “अंश दो पढें 
| का उपयोग करके ही यह सिद्धान्त बतल्यया है, कि जीवात्मा परमेश्वर से वारंवार 
| नया सिरे से उत्पन्न नहीं हुआ करता। वह परमेश्वर का ' सनातन अंश? है 
| (देज़ो गीता २. २४ )। गीता के तेरहवें अध्याय (१३, ४) में जो यह कहा 
| हैं कि क्षेत्रक्षेत्रअ-विचार ब्रह्मसूत्ों से लिया गया है, उसका इससे हृदीकरण हो 
| जाता हैं (देखो भीतारहस्य पारि, पु. ५४५-५४६ ) । गीतारहस्य के नौंवें प्रकरण 
[| (४- २४८ ) में दिखलाया हे, कि अंश” शब्द का आर्थ “घटकाशादि'-वत्‌ 
| भंत्र समझना चाहिये; न कि खण्डित “भंश?| इस प्रकार शरीर को घारण 
| करना, उसको छोड़ देना, एवं उपमोग करना - इन दीनों क्रियाओं के जारी 
| रहने पर - ] 

(१० ) (शरीर से ) निकल जानेवाले को, रहनेवाले को अथवा गुर्णों से युक्त हो 

कर ( आप ही नहीं )' उपमोग करनेवाले को मूर्ख लोग नहीं जानते। शानचक्षु से 

देखनेवाले छोग ( उसे ) पहचानते हैं। (११) इसी प्रकार प्रयत्न करनेवाले योगी 


पन्द्हवाँ अध्याय <श३ 


8 $ यद्गादित्यगतं तेजो जगक्लासयवेषखिलम | 
यब्न्द्रमसि यज्ञात्ञी तत्तेजों विद्धि मामकम्‌॥ १२॥ 
गामाविश्य च भूतानि धारयाम्यहमोजसा | 
पुष्णामि चौषधीः सर्वा: सोसो भूत्वा रसात्मकः ॥ १३ ॥ 
अहं चैश्वानरों भूल्वा श्राणियां देहमाश्रितः। 
प्राणापानसमायुक्तः पचाम्यज्न चतुर्वेघभ ॥ १४॥ 
सर्वस्व॒ चाह हदि सन्निविष्टो मत्तः स्मृतिज्ञानमपोहरन च । 


० अल 8. 


वेदेश्व सर्वेरहमेव वेदों वेदान्तकद्वेदविदेंव चाहम्‌॥ १५०॥ 


अपने आप में स्थित आत्मा को पहचानते दें। परन्तु वे अज्ञ लोग, कि जिनका 
भात्मा भर्थात्‌ बुद्धि संत्कृत नहीं है, प्रयत्न करके मी उसे नहीं पहचान पाते | 
| (१० थे और ११ वें छोक में शानचन्षु या फर्मयोगमार्ग से आत्मशान की 
| प्राप्ति का वर्णन कर जीव की उत्कान्ति का वर्णन पूरा किया है। पिछले सातवें 
| अध्याय में जैसा वर्णन किया गया है (देखों गीता ७. ८-१२ ), वैसा ही अब्र 
| क्षात्मा की सर्व व्यापकता का थोड़ा-सा वर्णन प्रस्तावना के ढंग पर करके सोलहचें 
| छोक से पुरुषोत्तमस्वरूप का वर्णन किया है। ] 

(१२) जो तेज सूर्य में रह कर सारे जगत्‌ को प्रकाशित करता है, जो तेज 
चन्द्रमा मौर अभ्रि में है, उसे मेरा ही तेज समझ। (१३) इसी प्रकार प्रथ्वी में 
मवेद कर मैं ही, (सब) भूर्तों को अपने तेज से धारण करता हूँ; और रसात्मक सोम 
( चन्धमा ) हो कर सत्र ओपधियों का अर्थात्‌ वनस्पतियों का पोषण करता हूँ। 

| [ सोम शब्द के 'सोमवछली? भौर “चन्द्र! अ्थे; वेदों में वणन है, कि चन्द्र 
| बिस प्रकार जलात्मक, अंग्र॒मान और शझश्न है, उती अ्रकार सोमवलछी भी हैं। 
| दोनें। ही को “ वन्त्पतियों का राजा ? कहा है॥ तथापि पूवोपर सन्दर्भ से यहाँ 
| चन्द्र ही विवक्षित हैं। इस कठोंक में यह कह कर-कि चन्द्र का तेल मैं ही हैँ - 
| फिर इसी #छोक में बतलाया है, कि वनस्पतियों का पोषण करने का चन्द्र का जो 
| ग्रुण है, बह भी में ही हूँ। अन्य स्थानों में मी ऐसे वर्णन हैं, कि जल्मय होने से 
| चन्द्र में यह गुण है| इसी कारण वनस्पतियों की वाढ होती है| ] 
(१४) में वैश्वानरूूप अभि होकर थ्राणियों की देद्दों में रहता हूँ; और प्राण एवं 
अपान से युक्त होकर (मशक्ष्य, चोौप्य, लेहा और पेय) चार प्रकार के अन्न को 
पचाता हूँ। ( १५ ) इसी प्रकार मैं सब के दृव्य में, अधिछित हूँ। स्द्ृति और ज्ञान 
एवं अपोहन अर्थात्‌ उनका नाश मुझमें ही होता है; तथा सब्र वेढों से जानने योग्य 
में ही हूँ । वेदान्त का कर्ता और वेद जाननेवाल मी में ही हूँ। 


८२७. गीतारहस्थ अथवा कर्मेयोगश्ञासत्र 


१६ हाविमी पुरुषो लछोके क्षस्थाक्षर प्ख़ च। 
क्षरई, सवांणि भूतानि क़टस्थो5क्षर उच्यतते॥ १६ ॥ 
उत्तम; पुरुषस्त्वन्यः परमात्मेत्युदाहतः | 
यो छोकत्रयमाविश्य विभर्त्यव्यय ईश्वरः॥ १७॥ 


यस्मात्क्षरमतीतो5हमक्षरादपि चोत्तमः। 
अतोषस्मि छोके वेंदे च प्रथितः पुरुषोत्तमः॥ १८॥ 


| [इस छोक का दूसरा 'चरण कैंवल्य उपनिषद्‌ ( २, ३) में हैं। उसमें 
| “बेदैश्न सर्वे? के स्थान में वेदरनेकेःः इतना ही पाठमेद है। तब बिन्होंने 
| गीताकाल में वेढान्तः झब्द का प्रचलित होना न मान कर ऐसी दलीलें की हैं, 
| कि या तो यह ोक दी प्रक्षित होगा या इसके 'वेदान्त' शब्द का कुछ और ही 
| अर्थ छेना चाहिये। वे सब दलीलें वे-जड़-बुनियाद की हो जाती हैं। वेदान्त! 
| शब्द मुण्डक (३, २.६) और गेताश्वतर (६. २२ ) उपनिषददों में आया है; 
| वा श्रेताश्वतर के तो कुछ मन्त्र ही गीता में हूबहू भा गये हैं| अत्र निरुक्तिपूर्वक 
| एर्पोत्तम का लक्षण वतलते है - ] 


(१६ ) (इस ) छोक में 'क्षरः भौर “अक्षर! दो पुरुष हैं। सब ( नाशवान्‌) 
भूतों को क्षर कहते है; और कूटस्थ को - अर्थात्‌ इन सब भूतों के मूल (कृठ ) में 
रहनेवाले (अतिरूप अव्यक्त तत्त्व) को अक्षर कहते हैं। (१७) परन्ठु उचम 
पुरुष (इन दोनों से ) मिन्न हैं। उसको परमात्मा कहते हैं। वही अव्यय ईश्वर 
चैल्ेक्य में प्रविट होकर ( त्रैलोक्य का ) पोषण करता है। (१८) जन्न कि में क्षर 
से भी परे का अक्षर से भी उत्तम (पुरुष ) हूँ छोकन्यवहार में और वेद में भी 
पुरुषोत्तम नाम से में प्रसिद्य हूँ। 

| [ सोल्हवें लोक में 'क्षर' भर “अक्षर! शब्द सांख्यशास्त्र के व्यक्त और 
| भव्यक्त - अथवा व्यक्तसश्टि प्रकृति -इन दो हछब्दों से समानार्थक हैं। प्रकट 
| है, इनमें क्षर ही नाशवान्‌ पंचमहाभूतात्मक व्यक्त पदार्थ है। स्मरण रहें, कि 
| अक्षर! विशेषण पहले कई बार जब परत्रह्म के भी लगाया गया है (देखो गीता 
| ८, ३; ८, २१; ११. ३७; १२, ३ ), तब पुरुषोत्तम के उल्लिखित लक्षण में 'भक्षर' 
| शब्द का अर्थ अक्षर्रह्म नहीं है किन्त उसका अर्थ सांख्यों की अक्षरप्रक्कति हैं; 
| और इस ग़ड़चड़ से बचाने के लिए ही सोलहवे छोक.में “अक्षर अयांत्‌ कूव्स्थ 
| (प्रकृति ) ? यह विशेष व्याख्या की है ( गीतारहस्य पर.' ९, एू. २०२:-२०५ ) | 
| सारांश, व्यक्ततष्टि और अव्यक्त प्रकृति के परे का अक्षर ब्रह्म ( गीदा ८, २०-२२ 
| पर हमारी टिप्पणी देखो) और '्रः (व्यक्तसष्टि ) एवं, 'अक्षरः, (प्रकृति) 


पन्द्रहवाँ अध्याय दश्ण- 


६६ यो मामेवमसम्मूढ़ो जानाति पुरुषोत्तमस्‌। 
स सर्वेविक्लजति मां सर्वभावेन सारत॥ १९ ॥ 
इति गुद्यतम॑ शाख्रमिद्म॒ुक्त मयानघ | 
एतद्वुद्ध्वा वुद्धिमाच्‌ स्यात्‌ कृतक्ृत्यम्व भारत ॥ २०॥ 


इति श्रीमदृमगवद्गीतासु उपनिषत्त ब्ह्मविद्यायां योगशार्रे भीकृष्णाजुनसंवांदि 
पुरुपोत्तमयोंगो नाम पञ्चरदशोडघ्यायः ॥ १५॥ 





| से परे का पुरुषोत्तम वास्तव में ये दोनों एक ही है। तेरहवें अध्याय (१३५ 
| ३१ ) मैं कहा गया है, कि इसे ही परमात्मा कहते है; और यही परमात्मा 
| शरीर में क्षेत्र रूप से रहता है। इससे सिद्ध होता है, कि क्षर-अक्षर-विचार में 
| नो मूलतत्त्य अक्षत्रह्म अन्त में निष्पन्न होता है, वही क्षेत्रक्षेत्रतविचार का भी 
| पर्यवसान है; भथवा “ पिण्ड में और अक्माण्ड में ? एक ही पुरुषोत्तम है। इसी 
| अकार यह भी बतछाया गया है, कि भविभृत और अधियज्ञ प्रभति का 
| भथवा प्राचीन अश्वत्थ वृक्ष का तत्त्व भी यही है | इस शान विजन प्रकार का 
| भन्तिम निष्कर्ष हैं, कि जिसने जगत्‌ की इस एकता की जान लिया, “कि 
| भूतों में एक आत्मा हैं? (गीता ६. २९ ) और जिसके मन में यह पहचान 
| बिन्दगीमर के लिए स्थिर हो गई ( वे. सृू, ४. १. १२; गीता ८.६), वह 
| फर्मयोग का भाचरण करते ही परमेश्वर की प्राप्ति कर लेता है। कर्म न करने पर 
| केवल परमेश्वरभक्ति से मी मोक्ष मिल जाता है। परन्तु गीता के शानविज्ञान- 
| निरूपण का यह तात्पर्य नहीं है। सातवें अध्याय के आरंम में ही कह दिया 
| है, कि श्ञानविज्ञान के निरूपण का आरंभ यही दिखलाने के लिए, किया गया है, 
| कि श्ञान से अथवा भक्ति से शुद्ध हुई निष्काम बुद्धि के द्वारा संसार के सभी कर्म 
| करने चाहिये; और इन्हें करते हुए ही मोक्ष मिलता है | भत्र बतल्वते हैं, कि 
| इसे जान लेने से क्या फल मिलता है ?- ] 

(१९ ) है मारत | इपत श्रकार विना मोह के जो मुझे ही पुरंघोत्तम समझता 
है, वह सर्वशञ होकर सर्वमाव से मुझे मजता ही है। ( २० ) है निष्पाप भारत ! 
यह गुझ से मीं गुह्य शात्र मैंने बतलाया है| इसे जान कर (मनुष्य ) बुद्धिमान 
भयथात्‌ “बुद्ध या जानकार और कृतइत्य हों जाएगा। 

| [ यहाँ बुड्धिमान्‌ का चुद्ध अर्थात्‌ जानकार? अर्थ है। क्योंकि मारत 
| (शां, २४८, ११) में इसी आर्थ में बुद्ध! भौर 'कृतहृत्यः शब्द आये हैं। 
| महामारत में 'बुद्ध/ शब्द का रुढार्थ 'बुद्धावतार! कहीं भी नहीं आावा है। 
| (देखो गीतारहस्य परिश्चिष्ट प्र. ५६५ )। ] 
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बोडशोध्प्यायः 
श्रीभगवानुवाच | 
अभय सच्चसंशुद्धिज्ञोचयोगव्यवस्थितिः । 
दान॑ दमस्थ यक्षम्घ स्वाध्यायस्तप आजवम्‌ ॥ १॥ 
अहिसा सत्यमक्रोधस्त्थागः शान्तिरपेछुनम्‌ । 
दया प्रृतेष्वछोल॒प्त्व॑ मा्ईव॑ हीरचापलम्‌ ॥ २ ॥ 
तैजः क्षमा भ्रुतिः शीचमद्रोहो नाविमानिता। 
भवन्ति सम्पर्द दैवीमाभिजातस्य भारत ॥ ३ 
इस प्रकार श्रीमगधान्‌ के गाये हुए- अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिपद्‌ में ब्रह्न- 


चिद्यान्चगंत योग - अर्थात्‌ कर्मयोंग - शासत्रविपयक श्रीकृष्ण और अजुन के संवाद 
में पुरुषोत्तमयोग नामक पन्द्र॒हवों अध्याय समाप्त हुमा । 





सोलह॒वों अध्याय । 


[ पुरुषोत्तमयोग से क्षर-भक्षर-शान फी परमावध्ि हो चुकी; सातवें अध्याय में 
शानविशान के निरूपण का आरंभ यह टिखलाने के लिए किया गया था, कि कर्मयोग 
का आचरण करते रहने से ही परमेश्वर का शान होता है; और उसी से मीन मिल्वा 
है, उसकी यहाँ समाधि हो चुकी; और अब यहीं उतका उपसंहार करना चाहिये। 
परन्तु नींद अध्याय ( ९, १२ ) में भगवान ने जो यह तिलकुल उंक्षेप में कहा था, 
कि राक्षसी मनुष्य मेरे अव्यक्त और श्रेष्ठ स्वरूप को नहीं पहचानते, उसी का सष्टी- 
करण करने के छिए इस अध्याय का भारंभ किया गया है; और अग्रले अध्याय में 
इसका कारण वतलाया गया है, कि मनुप्य-मनुप्य में भेद क्यों होते है! और अठारहवें 
अध्याय में पूरी गीता का उपसंहार है। ] 

श्रीमगवान्‌ ने फहा- (१) अभय ( निडर ), शुद्ध, साप्विक इंत्ति, शान- 
योगव्यवस्थिति अर्थात्‌ शान (मार्ग ) और (कर्म-)योग की तारतम्य से व्यवस्था, 
दान, दम, यज्ञ, स्वाध्याय अर्थात्‌ स्वधर्म के अनुसार आचरण, तप, सरलता, (२) 
अहिंसा, सत्य, अक्रोध, कर्मफल का त्याग, झान्ति, अपैशन्य अर्थात्‌ लुद्रदृष्टि लोड़ 
कर उद्धार भाव रखना, सब भूतों में दया, तृष्णा, न रखना ( बुरे काम की ) छाल, 
अचपलता अर्थात्‌ फिजूल कार्मो को छूट जाना, ( ३ ) तेजस्विता, क्षमा, इति, थद्वता, 


सोलदवाँ अध्याय ८२७ 


88 दस्मो दर्पोषभिमानस्थ क्रोघः पारुष्यमेव च। 
अज्ञानं चामिजातस्य पार्थ सम्पदमासरीम॥ ४ ॥ 


द्रोह न करना, अतिमान न रखना -हे भारत] (ये ) गुण दैवी संपत्ति में जन्मे हुए 
मुदुषों को प्रात होते हैं। 


| [देवी संपत्ति के ये छव्बीस गुण और तेरहवें अध्याय में वतलाये हुए, ज्ञान 
| के बीस लक्षण ( गी. १३, ७-११) वास्तव में एक ही हैं; ओर इसी से आगे के 
| छोक में 'भशान! का समावेश भासुरी लक्षणों में किया गया हैं। यह नहीं कहा 
| जा सकता, कि छन्बीस गुणों फी इस फेहरिस्त में प्रत्येक शब्द का अथ दूसरे शब्द 
| के भर्थ से सर्वथा मित्र होगा; ओर हेतु मी ऐसा नहीं है| उदाहरणार्थ, कोई कोई 
| भहिंसा के ही कायिक, वाचिक भौर मानसिक भेद करके क्रोध से किसी के दिल 
| इखा देने की भी एक प्रकार फी हिंसा ही समझते हैं । इसी प्रकार छद्धता को मी 
| निविध मान लेने से मन की श॒द्धि में अक्रोध और द्रोह न करना भादि गुण भी भा 
| सकते हैं। महामारत के शांतिपर्व में १६० अध्याय से ले कर १६३ अध्याय 
| तक क्रम से दम, तप, रुत्य और लोम का विस्तृत वर्णन है। वहाँ दम में ही 
| क्षमा, ध्ृति, भहिंसा, सत्य, आाजंव और रा आदि पच्चीस-तीख ग़ुर्णों का व्यापक 
| अर्थ में समावेश किया है (शां, १६०); और सत्य के निरूपण (शां, १६२) 
| में कहा है, कि सत्य, समता, दम, अमात्तये, क्षमा, छजा, तितिक्षा, अनसूयता, 
] ह्याग, ध्यान, भायंता ( लोककल्याण की इच्छा ), धृति और दया, इन तेरह गुणों 
| फा एक सत्य में ही समावेश होता हैं; और वहीं इन शब्दों की न्‍्याख्या भी कर 
| भी गई है। इस रीति से एक ही गुण में अनेकों का समावेश कर लेना पाण्डित्य 
| का काम है; भर ऐसा विवेश्वन करने लगे, तो प्रत्येक गुण पर एक एक अन्य 
| लिखना पड़ेगा | ऊपर के *ठोकों में इन सब गुणों का समुच्चय इसी लिए बतलाया 
| गया है, कि जिसमें देवी संपत्ति के सात्त्विक रूप की पूरी कल्पना हो जाए; और 
| यदि एक शब्द में कोई अथे छूट गया हो, तो दूसरे शब्द में उतका समावेश 
| हो जाए। भस्त | ऊपर की फेंहरिस्त क 'ज्ञानयोगन्यवस्थिति! शब्द का अर्थ 
| हमने गीता के ४. ४१ और ४२ वें हछोक के आधार पर कर्मयोगप्रधान किया है | 
लाग और श्रृति की व्याख्या स्वयं भगवान ने ही १८ वें अध्याय में कर 
| दी है (१८. ४ भर २९ )। यह बतल्य चुके, कि दैधी संपत्ति में किन गुर्णों 
] का समावेश होता है ! भत्र इसके विपरीत आसउुरी या राक्षसी संपत्ति का वर्णन 
| करते हैं -] 

(४) है पार्थ] दंभ, दर्प, अतिमान, क्रोघ, पारुष्य अर्थात्‌ निप्ुरता और 

अशान आाउुरी यानी राक्षती संपत्ति में जन्मे हुए. को राप्त दोते हैं। 
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8६ दैवी सम्पद्निमोक्षाय- निवन्‍्धायासुरी मता। 
मा शुचः सम्पर्द दैवीममिजातो$सि पाण्डव ॥ ५॥ 

8६ द्वो भूतसर्गी लोफेषस्मिद्‌ देव आसुर एव च | 
दैवो बिस्तरदशः भोक्त आसुर॑ पार्थे में शुण ॥६॥ 
प्रवृत्ति च निवात्ति च जना न विदरासुरा।। 
न शो नापि चाचारो न सत्यं तेंपु विद्यते ॥ ७॥ 
असत्यमप्रतिष्ठ ते जगदाहुरनीश्वरम्‌ । 
अपरस्परसम्भूत॑ किमन्यत्कामहैतुकम्‌ ॥ ८ ॥ 


| [ महामारत शान्तिपव के १६४ और १६५ अध्यायों में इनमें से कुछ दोपा 
| का वर्णन है; भौर अन्त में यह भी बतला टिया है, कि नशंस किसे कहना 
| चाहिये ! इस छोक में 'अज्ञान! को आझुरी संपत्ति का लक्षण कह देंने से प्रकट 
| होता है, कि 'ज्ञान! देवी संपत्ति का लक्षण है। जगत्‌ में पाये जानेवाले दो प्रकार 
| के स्वमावों का इस प्रकार वर्णन हो जाने पर - ] 

(५) (इनमें से ) दैवी संपत्ति ( परिणाम में ) मोक्षदायक और भआासुरी बन्धन 
दायक मानी जाती है। है पाण्डव ! तू देवी संपत्ति में जन्मा हुआ है | शोक मत कर | 

] [ संक्षेप में यह बतला दिया, कि इन दो अकार के पुरुषों को कौन-सी गति 
| मिलती है ! भच विस्तार से आसुरी पुरुषों का वर्णन करते हैं - ] 
(६ ) इस खोक में दो प्रकार के प्राणी उत्पन्न हुआ करते हैं। (एक) रैव 
और दूसरे आभासुर। (इनमें ) देव ( श्रेणी का ) वर्णन विस्तार से कर दिया। ( भत्र ) 
है पाये, में आसुर ( श्रेणी का ) वर्णन करता हूँ; सुन। 
| [ पिछले अध्यायों में यह बतलाया गया है, कि कमेयोगी कैसा बर्ताव करे ! 
| और त्राह्मी अवस्था कैसी होती हैं? या स्थितप्रश, भगवद्धक्त अथवा त्रिगुणातीत 
| किसे कहना चाहिये! और यह भी बतलाया गया है, कि शान क्या है १ इस 
| अध्याय के पहले तीन “छोकों में दैवी संपत्ति का जो लक्षण है, वही देव-प्रकृति 
] के पुरुष का वर्णन है। इसी से कहा है, कि देव श्रेणी का वर्णेन विस्तार से पहले 
| कर चुके हैं। आखुर संपत्ति का थोडा-सा उल्लेख नौवें अध्याय (९. ११ और १२) 
| में आ चुका है। परन्तु वहाँ का वर्णन अधूरा रह गया है; इसे कारण इस 
| अध्याय में इसी को पूरा करते हैं - ] 

(७ ) आसुर लोग नहीं जानते, कि प्रहत्ति क्या है और निद्ृत्ति क्या है? अयथांत वे 

यह नहीं जानते, कि क्या करना चाहिये और क्या, न करना चाहिये! उनमें न 

चुद्धता रहती है, न भावार और सत्य ही है। (८) ये (आदर लोग ) कहते है; 
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कि सारा जगत्‌ असृत्य है, भप्रतिष्ठ अयांत्‌ निराधार है, अनीश्वर यानी बिना 
परमेश्वर का हैं, “अपरस्परसम्मृत्त अर्थात्‌ एक दूसरे के बिना ही हुआ है। ( भतएव ) 
काम को छोड - भर्थात्‌ मनुण्य की विषयवासना के अतिरिक्त इसका और क्या हेठ 
हो सकता है! 
| [ यद्यपि इस ह्ओोेंक का अर्थ स्पष्ट है, तथापि इसके पर्दों का अर्थ करने में 
। चहुतकुछ मतभेद हैं । हम उमझते हैं, कि यह वर्णन उन चाबोक भाडि नीस्तिफों 
| के मतों का है, कि जो बेद्वान्तशास्र या कापिलसांख्यशारृ के सश्टिस्वनाविषयकक 
| ठिद्धान्त को नहीं मानते; और यही कारण है, कि इस छोक के पढ्ों का आर्य 
| सांख्य और अध्यात्मशार्ज्राय रिद्धान्तों के विरुद्ध है। जगत्‌ को नाशवान्‌ समझ 
| कर बेंगान्ती उसके अविनाशी सत्य की - ' सल्यस्य सत्य ? (बू, २, ३, ६) - 
| खोनता है; और उसी सत्य तत्व को जगतू का मृछ आाधार था पतिष्ठा मानता 
| है - ' ब्रह्मपुच्छ प्रतिष्ठा? (तै, २. ५)। परन्तु आछरी छोग कहते है, कि यह 
| जय असत्य है - अर्थात्‌ इसमें सत्य नहीं है - और इसी लिए वे इस जगत्‌ को 
| अप्रतिष्ठ मी कहते है - अर्थात्‌ इसकी न प्रतिष्ठा हैं और न आधार | यहाँ झंका 
| हो सकती हैं, कि इस प्रकार अध्यात्मशात्न में प्रतिपादित अव्यक्त परत्रह्म यदि 
| भारुरी छोगों की संमत न हो, तो उन्हें मक्तिमार्ग का व्यक्त ईश्वर मान्य होगा। 
| इस से अनीश्वर (अन्‌ + इखर ) पढ का प्रयोग करके कह दिया है, कि आयुरी 
| छोग जगत्‌ में ईश्वर को मी नहीं मानते | इस अकार जगत्‌ का कोई मूल भाधार न 
| मानने से उपनिषददों में वर्णित यह सृष्टथुत्पत्तिक्रम छोड़ देना पड़ता है, कि ' आत्मनः 
| भाकाश३ सम्भूतः। आाकाशाद्ायुः | वायोरमिः । अम्ेराप: | अद्स्यः प्रथिवी | 
| प्थिब्या ओपधयः॥ ओषधीम्यः अन्नम्‌। अन्नात्पुरुपः।? (तै. २. १) और 
| सांख्यशाओक्त इस सृष्टथुत्पचिक्रम को भी छोड़ देना पढ़ता है, कि प्रकषति और 
| एरुप, ये दो स्वतन्त्र मूलतत्त्व एवं सत्तत, रज और तम शु्णों के अन्योन्य भाश्रय 
| से अयोत्‌ परस्पर मिश्रण से सब व्यक्त पदार्थ उत्पन्न हुए हैं। क्योंकि यदि इस 
| शृंखला या परंपरा को मान छे, तो दृत्य-सृष्टि के पदार्थों से इस जगत्‌ का कुछ-न- 
| कुछ मूलतत्त्व मानना पड़ेगा | इसी से आसुरी लोग जगत्‌ के पदायों को अपरस्पंर- 
| सम्मृत मानते हैँ- अर्थात वे यह नहीं मानते, कि ये पदार्थ एक दूसरे से 
| किसी कम से उत्पन्न हुए. हैं। जगत्‌ की रचना के संबन्ध में एक वार ऐसी समझ 
| दो जाने पर मनुष्यग्राणी ही प्रधान निश्चित हो जाता है। और फिर यह विचार 
| आप-ही-आाष हो जाता हैं, कि मनुष्य की कामवासना को तृत्त करने के लिए ही 
| जगत्‌ के सारे पदार्थ बने हैं, उनका और कुछ भी उपयोग नहीं है; और यही 
| भर्य इस छोक के अन्त में 'किमन्यत्कामहैतुकम! - काम की छोड़ उचका और 
| क्‍या हेतु होगा १-इनें शब्दों से, एवं भागे के छोकों में भी वर्णित है। कुछ 
| टौकाकार 'अपरस्परसम्भूत! पद का अन्वय “किमन्यत्‌? से लगा कर यह आर्थ 


८३० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगद्ासत्र 


एतां दृष्टिमवष्ठम्य नष्टात्मानी5ल्पवुद्धयः 
प्रसवन्त्युग्रकर्मांणः क्षयाय जगतो5द्वचिता: ॥ ९. ॥ 
काममाश्रित्य दुष्पूरं दम्ममानमदान्विता: | 
मोहादगृहीववासदआहान  प्रवर्तेन्तेह्शुचित्रवा: ॥ १० ॥ 
] करते हैं, कि ' क्‍या ऐसा भी कुछ दीख पड़ता है, जो परस्पर अर्थात्‌ ज्रीपुरुष के 
| उंयोग से उत्पन्न न हुआ दो! नहीं; और जब ऐसा पदार्य ही नहीं दीख पढ़ता, 
| तब्र यह जगत्‌ कामहैतुक अथांत्‌ ज्रीपुरुष की कामेच्छा से ही निर्मित हुआ है | ? एवं 
| कुछ लोग “ अपराश्व परश्र अपरस्परी ? ऐला भद्म॒ुत विग्रह करके इन पदों का 
| यह अर्थ छूगाया करते हैँ, कि “अपरस्पर! ही ख््री-पुरुष हैं, इन्हीं से यह 
| जगत्‌ उत्पन्न हुआ है, इसलिए ज्रीपुरुषों का फाम ही इसका हेतु है। और 
| कारण नहीं है ”। परन्तु यह अन्वय सरल नहीं हैं और ' अपरथ परभ्व? का 
| समास 'अपर-पर! होगा; बीच में सकार नः आने पावेगा। इसके अतिए्कि 
| भसत्य और अप्रतिष्ठ इन पहले आये हुए. पदों को देखने से यही शात होता हैं 
| कि अपरस्परसम्भृत नज््‌ समास ही होना चाहिये। और फिर कहना पड़ता है, 
| कि सांख्यशासत्र में 'परस्परसम्भूत! शब्द से जो गुर्णों से गुणों का अन्योन्य 
| जतन, वर्णित हैं, वही यहाँ विवक्षित है (देखो गीतारहस्य प्र. १७, ५६ १५८ 
| और १५९ ) “अन्योन्य” भर 'परस्पए! ढोनों शब्द समानार्थक हैं। सांख्यशात्न 
| मैं गुणों के पारस्परिक झगड़े का वर्णन करते समय ये दोनों शब्द आये हैं (देखो 
| म. भा. शां. ३०५; सां, का. १२ और १३ )। गीता पर जो माध्वमाप्य हैं, 
| इसमें इसी अथ को मान कर यह विखलाने के लिए कि जगत्‌ की चस्लुएँ, एक 
| दूसरी से कैंसे उपजती हैं, गीता का यही छोक टिया गया है -' अन्नाक्ववन्ति 
| भूतानि ? इत्यादि - ( अम्रि में छोड़ी हुई आहुति दूर्य फो पहुँचती है, अतः ) 
| यज्ञ से बृष्टि, इष्टि से भन्न और भनत्र से प्रजा उत्पन्न होती है (टेखों गीता ३, १४; 
| मनु. ३, ७६ ) परन्तु तैत्तिरीय उपनिषद्‌ फा वचन इसकी अपेक्षा अधिक प्राचीन 
| और व्यापक है। इस कारण उसी को हमने ऊपर प्रमाण में दिया है। तथापि 
| हमारा मत है, कि गीता के इस 'भ-परस्परसम्भूतः पट से उपनिपद्‌ के स॒ध्युत्पत्ति- 
| क्रम की अपेक्षा सांख्यों का सष्युत्पत्तिकम ही अधिक विवक्षित है। जगत की 
| रचना के विषय में ऊपर जो आसुरी मत बतछाया गया है, उसका इन लोगों के 
| बर्ताव पर जो प्रभाव पड़ता है, उसका वर्णन करते है | ऊपर के छोंक के अन्त में 
| जो 'कार्महैतुक' पद हैं, उठी का यह अधिक स्पष्टीकरण है | ] 
(९) इस प्रकार की दृष्टि को स्वीकार करके ये अल्पबुद्धिवाले नशत्मा और दुष्ट 
छोग कूर कर्म करते हुए जगत्‌ का क्षय करने के लिए उत्तन्न हुआ करते हैं; (१९) 
ओए ) कमी भी पूर्ण न होनेबाले काम अथांत्‌ विषयोपभोग की इच्छा का आश्रय 


सोलहयाँ अध्याय <८रेु 


चिन्तामपरिमेयां च प्रलयान्ताम॒पाशिताः। 
कामोपमोगपरमा पएताबंदिति निश्चिता: ॥ ११ ॥ 


आशापाशशंतेचेद्धा: कामक्रोधपरायणाः । 
ईहन्ते कामभीगार्थमन्यायेनार्थंस॑ंचयात्‌ ॥ १२ ॥ 


इृदमय मया लब्धमिमं प्राप्स्ये मनोरथम्‌ । 
इृद्मस्तीदमपि में सविष्यति पुनर्धनस्‌ ॥ १३ ॥ 


असौ मया हृतः शब्नुहेनिष्ये चापरानपि। 
ईश्वरोष्हम्ई भोगी सिद्धोउह घलवान छुखी ॥ १४ ॥ 
आह्योड्मभिजनवानस्मि कोप्न्योउस्ति सहशों मया। 
यक्ष्ये दास्यामि मोदिष्य इत्यज्ञानविमोहिताई ॥ १५ ॥ 


अनेकचित्तविश्रान्ता मोहजालखमावृता: । 
प्रसक्ता: फामसोगेष पतन्ति नरकेप्शुची ॥ १६ ॥ 


आत्मसम्भाविता: र्तव्धा धनमानमदान्विता: | 
यजन्ते नामयक्षैस्ते दम्भेनाविधिपूर्वकम्‌ ॥ १७ ॥ 


करके ये (आसुरी लोग ) दंम, मान और मद से व्याप्त हो कर मोद्द के कारण 
झूठमूठ विश्वास अर्थात्‌ मनमानी कव्पना करके गन्‍्हे काम करने के लिए अन्त 
रहते हैं। (११ ) इसी प्रकार आमरण (सुख भोगने की ) अगणित चिन्ताओं से 
असे हुए, कामोपमोंग में डुने हुए और निश्चयपूर्वक उसी को सर्वस्व माननेवाले, 
(१३ ) सैकड़ों आशापाशों से जकड़े हुए, कामक्रोंघपरायण (ये आउुरी छोग) 
सुख दटने के लिए अन्याय से वहुत-सा भर्थसंचय करने की तृष्णा करते है । (१३ ) 
मैंने भाज यह पा लिया। ( कछ ) उस मनोरथ को सिद्ध करूँगा; यह धन ( मेरे 
पास ) है, और फिर वह मी मेरा होगा। (१४ ) इस झत्रु को मैंने मार लिया; 
एवं भोरों को मी मारूँगा | भे ईश्वर, में ( ही ) भोग करनेवाला, में सिद्ध, बलाब्य 
भोर सुखी हूँ। (१५) में संपन्न और कुलीन हैँ। मेरे समान और है कौन? में 
यज करूँगा, दान दूँगा, मोज करूँगा - इस प्रकार अज्ञान से मोहित, ( १६ ) अनेक 
प्रकार की कल्पनाओं में भूले हुए, मोद्द के फन्दे में में फंसे हुए और बिपयोपमोग में 
भ्ायक्त (ये भारुरी लोग ) अपविन्न नरक में गिरते हैं। (१७) भात्मप्रगंसा 
करनेवाले एँठ से वर्तनेवाडे, घन और मान के मद से संयुक्त ये (आपउुरी ) 
लेग दंस से, शासत्रविधि छोड़ कर केवछ नाम के लिए यश किया करते हैं। 


८रेर गीतारहस्य अथवा कर्मयोगग्गार्र 


अहंकार बल दर्प काम क्ोर्घ च संश्रिता:। 
मामात्मपरेेंहेपु प्रद्विपन्तो5भ्यख्यका: ॥ १८ ॥ 
तानहं ह्विषतः क्रूरान्‌ संसारेपु नराधमान्‌। 
क्षिपाम्यजर्लमशुभानाखुरीष्वेव योनिषु॥ १९ ॥ 
आसूरी योनिमापत्ना मूहा जन्मनि जन्मनि। 
मामसप्राप्येब कौन्तेय ततो यान्त्यधमां गतिम्‌॥ २० ॥ 


६६ तिविर्ध चरकस्येदं द्वारं नाशनमात्मनः । 
काम: क्रोधस्तथा लोमस्तस्मादेतत्त्यं त्यजेतू ॥ २१ ॥ 
एतैर्थिमुक्ः फीन्तेय वमोद्वारिस्निसिनरः । 
आचरत्यात्मनः श्रेयस्ततो याति परां गतिम्‌॥ २५॥ 


8 $ यः शाखत्रविधिम॒त्सुज्य वर्तते कामकारतः | 
न स सिद्धिसवाधोति न सुख न परां गतिम्‌ ॥ २३॥ 


(१८ ) अहंकार से, बल से, दर्प से, काम से और क्रोध से फूछ कर अपनी और 
पराईं देह में वर्तमान मेरा (परमेश्वर का) छ्वेप करनेवाले, निन्दक, ( १९) और 
अश्जुभ कर्म करनेवाले ( इन ) द्वेपी और क्र अधम नरों को में, (इस ) संसार की 
आर अर्थात्‌ पापयोनियों में ही सदैव पटकता हूँ। (२० ) हे कौन्तेय ! ( इस 
प्रकार) जन्म जन्म में आासुर्योनि को ही पा कर ये मूर्ख लोक मुझे बिना पाये 
ही अन्त में अत्यन्त भधोगति को जा पहुँचते हैं। 

| [ भासुरी लोगों का और उनको मिलनेवाली गति का वर्णन हो चुका। 

| अब इससे छूटकारा पाने की युक्ति बतलते हैं - ] 

(२१ ) काम, क्रोच और लोम, ये तीन प्रकार के नरक के द्वार है। ये 
हमारा नाश कर डालते हैं; इसलिए इन तीनों का त्याग करने चाहिये। ( २२) 
है कैन्तेय | इन तीन तमोद्वारों से छूट कर मनुष्य वही आचरण करने लगता है, 
जिसमें उसका कल्याण हो; और फिर उत्तम गति पा जाता है। 

| [ प्रकव है, कि नरक के तीनों दरवाजे छूट जाने पर सद्गति मिलनी ही 
| चाहिये। किन यह नहीं बतछाया, कि कौन-सा आचरण करने से ये छूट जाते 
| है। अतः भ्षब उसका मार्ग बतछाते हैं - ] 

(२३) जो शाल्नोक्त विधि छोड़ कर मनमाना करने छगता है, उसे न 
सिद्धि मिलती है, न सुख मिलता है; और न उत्तम गति ही मिलती दै। 


सोलहवाँ अध्याय ८३३ 


तस्माच्छास्त्र प्रमाण ते कार्योकायेब्यवस्थिती । 
ज्ञात्वा शास्त्रविधानोक्तं कर्म कतुंमिहाहासि ॥ २४ ॥ 


इति श्रीमद्नगवद्गीतासु उपनिषत्ठु अ्मविद्यायां योगशार्रे श्रीकृष्णाजुनसंवादि 
दैवासुरसम्पद्दिमागयोयो नाम पोडशोड्घ्यायः || १६ || 





(२४ ) इसलिए कार्य-अकार्य व्यवस्थिति का अर्थात्‌ कत्तेन्य और अकर्तंब्य का निर्णय 
करने के लिए, तुझे शास्त्रों को प्रमाण मानना चाहिये | और शार्ख्रों में जो कुछ कहा 
है, उसकी समझ कर तदनुसार इस लोक में कर्म करना तुझे उचित है। 
हे । [इस छोक के 'कार्याकार्यस्यिति? पढ़ से स्पष्ट होता है, कि कर्तव्यशात्र की 
|] भर्थात्‌ नीतिशासत्र की कल्पना को दृष्टि के आगे रख कर गीता का उपदेश किया 
| गया है। गीतारहस्य (प्र. २, ए. ४९-५१ ) में स्पष्ट कर दिखला टिया हैं, कि 
| इसी को कर्मयोगशास्र कहते हैं। ] 
इस प्रकार श्रीमगवान्‌ के गाये हुए- अ्थांत्‌ कहे हुए - उपनिषद्‌ में ब्रह्म- 
विद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शान्रविषयक श्रीकृष्ण और अजुन के संवाद में 
दैवातुरसंपद्चिमागयोग नामक सोलहवों अध्याय समात्त हुआ | 





सन्नहतों अध्याय 


| यहाँ तक इस बात का वर्णन हुआ, कि कर्मयोगशासत्रके भनुसार संसार का 
धारणपोपण करनेवाले पुरुष किस प्रकार के होते हैं? और संसार का नाश करनेवाले 
मनुप्य किस ढँग के होते हैं? अब यह प्रश्न सहज ही होता है, कि मनुष्य से इस 
प्रकार के भेद्र होते क्‍यों हैं! इस अन्न का उत्तर सातवें अध्याय के ' प्रकृत्या नियताः 
स्वया ? पढ में दिया गया है; जिसका अर्थ यह है, कि यह प्रत्येक मनुष्य का प्रकृति- 
स्वभाव है ( ७. २० )। परन्तु वहाँ इस प्रकृतिजन्य मेंढ क्री उपपत्ति का विस्तारपूर्वक 
वर्णन भी न हो सका। इस का यही कारण है जो चौदहवे अध्याय में निग्रुणों का 
विवेचन किया गया है; और अब्र इस अध्याय में वर्णन किया गया है, कि त्रिगुणों 
से उत्पन्न होनेवाली श्रद्धा भाडि के स्वमावभेद क्योंकर होते हैं! और फिर उसी 
अध्याय में ज्ञानविज्ञान का संपूर्ण निरूपण समाप्त किया गया है! इसी प्रकार 
नौवें अध्याय में मक्तिमाग के जो अनेक मेद वतछाये गये है, उनके कारण 
- नी इस अध्याय की उपपत्ति से समझ में भा जाते हैं (देखो ९, २३, २४ )। 
पहले अर्जुन यों पूछता है, कि- ] 
गी. र, ५३ 
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सप्तदशोध्ध्यायः । 


अर्जुन उवाच | 
थे शासत्रविधिमुत्सुज्य यजन्ते अद्धयान्विताः। 
तैषां निष्ठा तु का कृष्ण सत्त्वमाहों रजस्तमः॥ १॥ 
श्रीभगवानुवाच | 
त्रिविधा सवति अद्धा देहिनां सा स्वभावजा। 
सात्तिकी राजसी चैव तामर्ी चेति तां शूण॥ २॥ 
सच्त्यानुरूपा सर्वस्य अद्धा भवति सारत। * 
अ्रद्धामयो5यं पुरुषो यो यच्छुद्धः स एव सः॥ ३॥ 


अजुन ने कह -( १ ) है कृष्ण | जो लोग श्रद्धा से युक्त होकर, शासतरनिर्दि्ट 
विधि को छोड़ करके यजन करते हैं, उनकी निष्ठा आर्थात्‌ ( मन की ) स्थिति कैसी हैं 
- सात्विक है, या राजत हैं, या तामस १ 
| [पिछले अध्याय के अन्त में जो यह कहा था, कि शात्् की विधि का 
| भथवा नियर्मों का पालन अवश्य करना चाहिये; उसी पर भर्जुन ने यह शंका 
| की है। शास्त्रों पर श्रद्धा रखते हुए, भी मनुष्य अज्ञान से भूछ कर बैठता हैं। 
| उद्हरणार्थ, शास्त्रविधि यह है, कि सर्वन्यापी परमेश्वर का मजनपूलन करना चाहिये; 
| परन्तु वह इसे छोड़ कर देवताओं की धुन में छूग जाता है (गीता ९. २३ )। 
| अत्तः अर्जुन का प्रश्न है, कि ऐसे पुरुष की निष्ठा अर्थात्‌ अवस्था अथवा स्थिति 
| कौनसी समझी जाए। यह प्रक्ष उन आउुरी लोगो के विपय में नहीं है, कि जो 
| शास्र का और धर्म का अश्रद्धापूर्षक तिरस्कार किया करते हैँ। तो भी इस 
| अध्याय में प्रसंगानुसार उनके कर्मो के फर्लों का भी वर्णन किया गया है| ] 
श्रीभगवान्‌ ने कहा कि- (२) प्राणिमान्न की श्रद्धा स्वभावतः लीन अकार ' 
की होती है, एक सात्विक, दूसरी राजस भौर तीसरी तामस | उनका वर्णन सुनो | 
(३) है भारत ! सब छोगों की श्रद्धा अपने अपने सच््च के अनुसार अर्थात्‌ प्रकृति- 
स्वमाव के अनुसार होती है। मनुष्य श्रद्धामय है। जिसकी जैसी श्रद्धा रहती हैं, 
बह वैसा ही होता है। 
| | दूसरे छोक में 'सच्तत' शब्द का अर्थ देहस्वमाव, बुद्धि अथवा अन्तः- 
| करण हैं। उपनिपद्‌ में 'सत्त्व' शब्द इसी अर्थ में आया है ( कठ- ६-७ ); 
| भौर वेदान्तसूत्र के शांकरमाष्य में भी क्षितक्षेत्रशः” पढ के स्थान में 'सत्वक्षेत्रज 
| पद का उपयोग किया गया है (वे, सृ, थां. मा. १. २, १२ ) | तात्पर्य यह है, 
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यजस्ते साक्त्िका देवान्‌ यक्षरक्षांसि राजसाः | 
प्रेवान्‌ भूतगणांश्वान्ये यजन्ते तवामसा जना;॥ ४ ॥ 


दूसरे छोक का स्वभाव! शब्द भौर तीसरे स्छोंक का 'सत्त्त' शब्द यहाँ दोनों 
समानाथेक हैं। क्योंकि सांख्य और वेदान्त दोनों को ही यह सिद्धान्त+मान्य 
, कि स्वमाव का अर्थ प्रकृति है| इसी प्रकृति से बुद्धि एवं अन्तःकरण उत्पन्न 
ते हैं। “यो यच्छुद्धः 8 एव सः?- यह तत्त्व 'ठेवताओं की भक्ति करनेवाले 
बैबताओं को पति है? प्रश्ति पूर्ववर्णित सिद्धान्तों का ही साधारण अनुवाद है 
७. २०-२३; ९. २५ ) | इस विपय का विवेचन हममे गीतारहस्य के तेरहरवें 
| प्रकरण में किया है (देखिये गीतार, ए, ४२५-४३० ) | तथापि जब यह कहा, 
| रि जिसकी जैसी बुद्धि हो, उसे वैसा फल मिलता है; भौर वैसी बुद्धि का होना 
| था न होना प्रकृतिस्वमाव के अधीन हैं; तत्र प्रश्न होता है, कि फिर वह बुद्धि 
| चधर क्योंकर सकती हूं! इसका यह उत्तर है, कि आत्मा स्वतन्त्र है, अतः देह 
| का यह स्वमाव ऋमदः अभ्यास और वैराग्य के दवाए धीरे धीरे बतलछा जा सकता 
[ हैं। इस वात का विवेचन गीतारहस्य के दसवें प्रकरण 'में किया गया है 
| (४. २०१-२८१ )। अभी तो यही देखना है, कि श्रद्धा में मेद क्यों और कैसे 
| होते है ? इसी से कहा गया है, कि प्रकृतिस्वमावानुसार श्रद्धा बबढलती है। अब 
| बतलाते हैं, कि जन्न प्रकृति भी सक्त्य, रज भीर तम इन तीन गुर्णों से युक्त है, ततर 
| अत्येक मनुष्य में श्रद्धा के भी त्रिधा भेद किस प्रकार उत्पन्न होते हैं। और उनके 
| परिणाम क्या होते है १ ] 
(४) जो पुरुप सात्तिक हैं- अर्थात्‌ बिनका स्वभाव सच्त्वगुण-प्रधान है-वे 
देवताओं का यजन करते हैं। राज॑स पुरुष यक्षों भौर राक्ष्ों का यजन करते हैं। 
एवं इसके अतिरिक्त जो तामस पुरुष है, वे प्रेतों और भूतों का यजन करते ह। 


| [ इस प्रकार शास्त्र पर श्रद्धा रखनेवाले मनुष्यों के भी सत््व आदि प्रकृति 
| के गुणमेंदे से जो तीन भेद होते है, उनका और उनके स्वरूपों का वर्णन हुआ। 
[ भर बतलाते है, कि शासत्र पर श्रद्धा न रखनेवाले कामपरायण और दांभिक 
| किस श्रेणी में भातें है। यह तो स्पष्ट है, कि ये छोग सात्तविक नहीं हैं, परन्तु 
| ये निंरे तामस भी नहीं कहें जा सकते | क्योंकि यद्यपि इनके कर्म शास््रविरुद्ध 
| होते है, तथापि इनमें कर्म करने की प्रद्नत्ति होती है; और वह रजोगुण का घर्म , 
| है | तात्पयें यह है, कि ऐसे मनुष्यों को न सात्त्विक कह सकते है, न राजस 
| और न तामत | अतणए्व दैबी और आासुरी नामक थे कक्षाएँ. बना कर उक्त दुष्ट 
| पुरुषो का आाछुरी कक्षा में समावेश किया जाता है| यही आर्थ अगले दो *छोकों 
| में स्पष्ट किया गया है |] 
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8६ अश्चास्रविहितं घोर तप्यन्ते ये तपो जनाः | 
दम्माहंकारसंयुक्ताः कामरागवलान्विता: ॥ ५॥ 
कर्पयन्तः शरीरस्थ भूतग्राममचेतसः । 
मां चेवान्तःशरीरस्थं तान्‌ विद्धच्ासुरनिश्चयान्‌ ॥ ६ ॥ 

8६ आह्वारस्त्वपि सर्वस्य त्रिविधों भवति प्रियः। 
यक्ञस्तपस्तथा दान॑ तेषां भेदमिमं गुण ॥ ७॥ 
आयुध्लत््ववलारोग्यरछुखप्रीतिविवर्धना: । 
रस्या: खिग्धा: स्थिरा हदा आहाराः सात्त्विकप्रिया: ॥ ८ ॥ 
कट्वम्ललवणात्युण्णतीक्ष्णरुक्षविदाहिनः । 
आहारा राजसस्पेष्टा इःखशोकामयप्रदा: ॥ ९ ॥ 


(५) परन्तु जो लोग दंम और अहंकार से युक्त होकर काम एवं भासक्ति 
के बल पर शास्त्र के विरुद्ध घोर तप किया करते हैं, (६) तथा जो केवछ न शरीर 
के पश्चमहाभूतों के समूह को ही, वरन्‌ शरीर के अन्तर्गत रहनेवाले मुझकी भी कष्ट 
देते है, उन्हें अविवेकी भासुरी चुद्धि के जानो । 

| [इस प्रकार अजुन के प्नों के उत्तर हुए। इन >ोकों का मावाथ्थ यह है, 
| कि मनुष्य की श्रद्धा उसके प्रकृतिस्वभावानुसार सात्त्विक, राजत भयथवा तामस 
| होती है; और उसके अनुसार उसके कर्मों में अन्तर होता है; तथा उन कर्मों के 
| अनुरूप ही उसे प्रथक्‌ पथक्‌ गति प्राप्त होती है। परन्तु केवल इतने से ही कोई 
| भासुरी कक्षा में लेख नहीं लिया जाता। अपनी स्वाधीनता का उपयोग कर 
| और शाल्लानुहार आचरण करके प्रकृतित्वमाव को धीरे भीरें सुघारते जाना 
| प्रत्येक मनुप्य का कर्तव्य है| हों, जो ऐसा नहीं करते और दुष्ट प्रकृतिस्वमाव का 
| ही अमिमान रख कर शासत्र के विरुद्ध आचरण करते हैं, उन्हें आउुरी चुद्धि के 
| कहना चाहिये; यह इन छोकों का भावार्थ हैं। अब यह वर्णन किया जाता हैं, 
| कि थ्रद्धा के समान ही भाद्वार, यज्ष, तप और दान के सत्त्व - रज-तममय प्रकृति 
| के शुणों से मित्र मिन्न मेढ कैसे हो जाते हे! एवं इन मेदों से स्वभाव की 
| विचित्रता के साथ-ही-साथ क्रिया की विचित्रता भी कैसे उत्पन्न होती है! ] 

(७) प्रत्येक की दचि का आहार मी तीन प्रकार का होता हैं। और यही 
हाछ यज्ञ, त्तप एवं दान का भी है। सुनो, उनका भेद बतलाता हूँ। (८) भा, 
सात्विक, वृत्ति, वकछ, आरोग्य, सुख और प्रीति फी बृद्धि करनेवाले, रसीले, लिग्ध, 
दारीर में मिद कर चिरकाठ तक रहनेवाले और मन को आनन्ददायक आहार 
सात्तिक मनुष्य को प्रिय होते हैं। ( ९ ) कढठ अर्थात्‌ चरपरे, खंद्े, खारे, अत्युप्ग, 
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यातयाम॑ गवरखं पूति पर्युषितं च यत्‌ । 
उच्छिष्टमपि चाेध्यं मोजनं तामसश्रियम्‌ ॥ १०॥ 


8६ अफलाकांक्षिमियेज्ञों विधिदष्टो य इज्यते | 
यहष्टन्यमेवेति सनः समाघाय स खात्तिक:॥ ११ ॥ 
अभिसन्धाय तु फल दम्भार्थमपि चैव यत्‌ । 
इज्यते भरतश्रेष्ठ त॑ यज्ञ विद्धि राजलम्‌॥ १२ ॥ 
विधिहीनमसुष्टान्न॑ मन्‍्त्रहीनमद्क्षिणम्‌ | 
अद्धाविरहित॑ यज्ञ तामस परिचक्षते ॥ १३१॥ 


तीखे, रूखे, दाहकारक तथा छुःख, शोक ओर रोग उपजानेवाले आहार राजस 

मनुष्य को प्रिय होते हैं। 
| [संस्कृत में कड शब्द का आर्थ चर॒परा और तिक्त का अर्थ कठुआ होता 
| है। इसी के अनुसार संस्कृत के वैद्यक न्थों में काली मिस्ची कट तथा नींच तिक्त 
| कही गई है (देखो वाम्भट सूत्र, अ. १० )| हिन्दी के कठुए और तीखे झब्द 
| ऋ्रमानुसार कठ और तिक्त दब्दों के ही अपशरंश हैं ] 

(१० ) कुछ काल रखा हुआ भर्थात्‌ ठण्डा, नीरस, दुर्गन्धित, वासा, जूहा तथा 

अपवित्र मोजन तामत पुरुष षो रुचता हैं! 
| [ सात्तिक मनुष्य को सात्तविक, राजत को राजस तथा तामस को तामस 
| मोजन प्रिय होता है; इतना ही नहीं, यटि भाहार श॒द्ध भर्थात्‌ सात्विक हो, तो 
| मनुष्य की इत्ति भी क्रम-क्रम से झुद्ध या सान्तिक हो सकती है। उपनिपक्षों में 
| कहा है, कि ' भाहारशद्रौ सक्तशुद्धिः! (छां. ७. २६. २) | क्योंकि मन चुद्धि 
| प्रकृति के विकार हैं | इसलिए, जहाँ सार्विक भाहार हुआ वहाँ बुद्धि मी माप- 
| ही-आाप सात्ततिक वन जाती है। ये आहार के भेद हुए। इसी प्रकार अब यज्ञ के 
| दीन भेद का मी वर्णन करते हैं - ] 

(११) फलछाशा की आकांक्षा छोड़ कर अपना कर्तव्य समझ करके शात्त्र की 
विधि के अनुसार, शान्त चित से को यश किया जाता है, वद्द सात्तिक यश हैं। 
(१२ ) परन्तु हे भरतभ्रेष्ठ उसको राजत यश समझो, कि जो फल की इच्छा से 
भयथवा दंम के हेतु अथोत्‌ ऐवर्य दिंखछाने के लिए किया जाता है। ( १३ ) शाखतर- 
विधिरहित, अन्नदानविहीन बिना मन्‍्त्रों का, बिना दक्षिणा का और श्रद्धा ठे झत्य 
यज्ञ तामस यश कहलाता है। 

| [ भाह्ार और यज्ञ के समान तप के भी तीन मेढ हैं| पहले, तप के 
| कायिक, वाचिक और मानसिक ये भेद किये हैं; फिर इन तीनों में से प्रत्येक 


<रेट गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र 


६६ देवह्निजग॒रुप्राज्पूजन॑ शोचमाजवम्‌। 
अह्मचर्यमर्हिता च॒ शारीरं तप उच्चंते॥ १४ ॥ 
अनुद्वेगकरं वाक्य सत्य त्रियहितं च यत्‌। 
स्वाध्यायाभ्यसनं चेव॑ वाब्ययं तप उच्यते॥ १५॥ 
समनःप्रसादः सोम्यत्वं मौनमात्मविनिय्रहः । 
भावसंशद्धिरित्येतत्तपो, सानसमुच्यते ॥ १६ ॥ 

$8 अश्रद्धया परया तप्तं तपस्तत्त्रिवि् नरें।। 
अफलाकांक्षिभ्ियुक्तेः साक्त्चिकं परिचक्षते ॥ १७॥ 


| में सत्व, रन और तम गुणों से जो त्रिविधता होती है, उसका वर्णन किया 
| है। यहाँ पर, तप, शब्द से यह संकुचित भर्थ विवक्षित नहीं है, कि जड्डल 
| में जा कर पातंजलयोग के अनुसार शरीर को कष्ट दिया करें। किन्तु मनु का 
| किया हुआ "तप? शाब्ठ का यह व्यापक अर्थ गीता के निम्नलिखित छोकों में 
| भमिग्रेत है, कि शानयाग भादि कर्म, वेदाध्ययन, अथवा चातुर्व्॑य के अनुसार 
| जिसका जो कर्तव्य हो -जैते अ्त्रिय का कर्तव्य युद्ध करना है और वैश्य का 
| व्यापार इत्यादि- वही उसका तप है ( मनु. ११, २१६ )! ॥ ५ 
(१४) देवता, जआाह्मण, गुर और विद्वानों की पूजा, झद्धता, सरलता, 
ब्रह्मचर्य और अहिंसा को झारीर अर्थात्‌ कायिक तप कहते हैं। (१५) (मन 
) उद्वेग न करनेवाले सत्य, प्रिय और द्वितकारक संभाषण को तथा स्वाध्याय 
अर्थात्‌ अपने' कर्म के अभ्यास को वाक्य (वाचिक ) तप कहते हैं। (१६) मन 
को प्रसन्न रखना, सोम्यता, मौन अथांत्‌ मुनियों के समान बत्ति रखना, , मनोनिग्रह 
भौर शुद्ध भावना -- इनको मानस तप कहते हैं | 
[ जान पड़ता है, कि पन्ढहवें छोक में उत्व, प्रिय और ह्वित तीनों शब्द 
नु के इस वचन को छक्ष्य कर कहें गये हैं - सत्य ब्रयात्‌ प्रिय द्रयान्न 
यात्‌ सत्यमग्रियम्‌ | प्रियं च नाठत॑ ब्रुयादेप धर्मश सनातनः॥? (मन 
. १३८ ) - यह सनातन धर्म है, कि सच और मधुर (तो ) बोंछना चाहिये; 
परन्तु अप्रिय सच न बोलना चाहियें। तथापि महामारत में ही बिहुर,ने 
दुर्योधन से कहा है, “ अप्रियस्थ च पथ्यस्य वक्ता श्रोता लव दुलभः? (देखो 
३. १७ )। अभत्र कायिक, वाचिक और मानसिक तपों के जो मेंद फिर 
होते हैं, वे यों ६ - | 
(१७ ) इन तीनो प्रकार के तपों को यदि मनुष्य फल की आर्काक्षा न रख 


कर उत्तम श्रद्धा से तथा योगयुक्त व॒ु|' करें, तो वे सात्विक कहलाते हैं| 


है शा (३3 ्य ृ 
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सत्नहवाँ अध्याय <३२९० 


सत्कारमानपूजार्थ तपो दम्मेन चैव यत्‌ | * 
क्रियते तदिह प्रोक्ते राजस चलूमघ्ु॒वस्‌॥ १८ ॥ 
मूढ्ग्राहेणात्मनों यत्पीडया कियते तपः 
परस्योत्सादनार्थ वा तत्तामलमुदाहतम्‌ ॥ १९ ॥ 

8 ६$ द्वातत््यमिति यद्दा दीयते"छुपकारिणे। 
दुंशे काले च पात्र च ठद्दानं सात्त्विक स्खतम्‌ ॥ २० ॥ 


यत्त प्रत्युपकारार्थ फलसुद्धिश्य वा पुनः । 

दीयते च परिक्किए्ट तद्ानं राजस स्यख्तम्‌ ॥ २१ ॥ 
अद्देशकाले यद्दानमपात्रेभ्यश्व दीयते । 
असत्कृत्तमचन्नातं दत्तामसम॒दाह्मस्‌ ॥ २२ ॥ 


(१८) जो तप (अपने ) सत्कार, मान था पूजा के लिए अथवा ढंम से किया 
जाता है, वह चंचल और अत्थिर तप झाल्लों में राबल कहा जाता.है। (१९) 
मूह भाग्रह से, खयय॑ कष्ट उठा कर अथवा (जारण-मारण भाद्ि कमों के द्वारा ) 
दूसरों को सताने के हँतु से किया हुआ तप तामस कहलाता है। 

॥ [ये तप भेद हुए। अब ठान के नरिविध भेद बरतलछाते हैं - ] 

(२० ) वह ढान सात्त्विक कहलाता है, कि जो कर्तव्यचुद्धि से किया जाता 
है; जो (योग्य) स्थलू-काल और पात्र का विचार फरके किया जाता है; एवं जो 
अपने ऊपर अत्युपकार न करनेवाले को विया जाता है | ( २१ ) परन्तु ( किये हुए ) 
उपकार के बईके में अथवा किसी फल की आशा रख कर, बड़ी कठिनाई से जो दान 
दिया जाता है, वह रानस दान है| (२२ ) अयोग्य स्थान में, भयोग्य काल मे, 
आपात्र मनुष्य को, बिना सत्कार के सथवा अवहेलनापूर्वक जो दान दिया जावा है, 
वह तामस दान कहलाता है। 

॥ [ आहार, यज्ञ, तप और दान के समान ही ज्ञान, कर्म कतो, चुद्धि, छुति 
| भोर सुख की निविघता का वर्णन अगले अध्याय में किया गया है (गीता 
| १८. २०-३९ ) इस अध्याय का गुणभेद-प्रकरण यहीं समाप्त हो चुका | अब 
| बद्लनिर्देश के आधार पर उक्त सात्त्विक कर्म की श्रेष्ट। और संग्राह्मता (िद्ध की 
| जाण्गी। क्‍योंकि उपयुक्त संपूर्ण विवेचन पर सामान्यतः यह हांका हो उुकती है, 

| कि कर सात्तिक हों था राजस, या तामस, कैसा भी क्‍यों न हो? हैं तो वह 
| इंभ्लकारक और दोपमय ही; इस कारण सोरे करों का त्याग किये चिता 
| अह्मप्राप्ति नहीं हो सकती | ओर जो यह बात सत्य है, तो फिर कर्म के सात्विक, 
| राजस आदि मेंद्र करने से छाम ही क्‍या है? इस आश्षिप पर गीता का यह 


८8० गीवारहस्य अथवा कर्मयोगशास्र 


8६ <# तत्सदिति निर्देशों त्ह्मणस्रिविधः स्मतः। 
ब्राह्मणास्तेन वेद्ाश्व यज्ञाश्न विहिता; पुरा॥ रहे ॥ 
$६ तस्मादोमित्युद्राहत्य यज्ञदानतपःक्रियाः 
पवर्तेन्ते विधानोक्ताः सतत त्रह्मचादिनाम्‌॥ २४ ॥ 


| उत्तर है, कि कर्म के सात्त्विक, राजत और तामस भेद परत्रह्म से अल्ग 
| नहीं हैं। जिस संकल्प में त्रक् का निर्देश किया गया है, उसी में सात्विक 
| कमी का और सत्कर्मों का समावेश होता है। इससे निर्विवाद सिद्ध है, कि ये 
| कर्म अध्यात्मदृष्टि से भी त्याज्य नहीं हैं (देखो गीतारहस्य प्र. ९, प्र, २४७) | 
| परब्रह्म के स्वरूप का मनुष्य को जो कुछ शान हुआ है, वह सत्र “5४ तत्सत्‌ ? इन 
| दीन शब्दों के निर्देश में अथित है । इनमें से 3४ अक्षर ब्रह्म है; और उपनिपक़ों 
| में इसका मिन्न मिन्न आर्थ किया हैं (प्रश्न ५; कठ. २. १५-१७; तै, १. ८; 
| छां, १. १६ मैच्यु. ६. ३, ४; मांहक्य १-१२) | भौर जब यह वर्णाक्षररूपी 
| ब्रह्म ही जगत्‌ के आरंम में था, तन्र सत्र क्रियाओं का आरंभ वही से होता 
| है। 'तत्‌ वह ? शब्द का अर्थ हैं सामान्य कर्म से परे का कर्म - अर्थात्‌ 
| निष्कामबुद्धि से फछाशा छोड़ कर किया हुआ सात्तिक कर्म और “सत्र? का 
| भर्थ वह कर्म है, कि जो यद्यपि फलाशासहित हो, तो भी झात्रानुतार किया 
| गया हो, और झुद्ध हो | अर्थ के अनुसार निष्काम चुद्धि से किये हुए सात्विक 
| कर्म का ही नहीं, बरन्‌ शास््रानुसार किये हुए सत्‌ के का मी परतह्म के सामान्य 
| भर सर्वेमान्य संकव्प में समावेश होता है; भतएवं इन कर्मों को त्याज्य कहना 
| अनुचित है। अन्त में 'तत्‌? और 'सत्‌? कर्मों के अतिरिक्त एक 'असत्‌? आर्थात्‌ 
| ब्रा कर्में बच रहा | परन्तु वह दोनों ल्येकों में गर्म माना गया है। इस कारण 
| अन्तिम छोक में सचित किया है, कि उस कर्म का इस संकल्प में समावेश नहीं 
| होता । मंगवान्‌ कहते हैं, कि- ] 

(२३ ) (शात्र में ) परत्रह्म का निर्देश ' <>तत्सत्‌! यों तीन प्रकार से 

किया जाता है। उसी निर्देश से पूर्वकाल में ब्राह्मण, वेद और यज्ञ निर्मित हुए हैं। 

| [ पहले कह आये है, कि संपूर्ण सृष्टि के आरंम में ब्रह्मेदवरूपी पहछा 
| आह्मण, चेद और यज्ञ उत्पन्न हुए (गीता ३. १० )। परन्तु ये सव जिस परब्रह्म 
| से उत्पन्न हुए हैं, उस परजह्म का स्वरूप ' 3“ तत्सत्‌ ! इन तीन झत्ों में हैं। 
| भतण्य इस छोक का यह भावार्थ है, कि “ 3 तत्सतू ? संकत्प ही सारी संष्ट 
| का मूछ है। अब इस सकृह्प के तीनों पदों का कर्मयोग की दृष्टि से प्रथक््‌ निूपण 
| किया जाता है - ] 


(२४ ) तस्मात्‌ अर्थात्‌ जगत का आरंम इस संकल्प से हुआ है, इस कारण 


सत्रदवों अध्याय <४8१ 


तद्त्यिनभिसन्धाय फ्लू यज्षतपःकियाः | 
दानक्रियातश्वय विविधाः कियन्ते मोक्षकांक्षिमिः ॥ २० ॥ 


सद्धावे साघुमावे च सदित्येतत्पयुज्यते | 
अद्चास्ते कमाणि तथा सच्छव्दः पाथे युज्यते ॥ २६ ॥ 
यक्ञे तपलि दाने च स्थितिः सद्िति चोच्यते । 
कर्म चेव तदर्थीयं सदित्येवाभिधीयतें॥ २७॥ 

8६ अश्रद्धया हुते दत्त तपस्तप्तं कृतें च यत्‌ । 
असदित्युच्यते पा्थे न च तत्पेत्य नो इह ॥ २८ ॥ 


इति श्रीमकूयबरद्रीतासु उपनिपत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास््रे श्रीकृष्णाजुसंवादे 
अद्धानयविमागयोगो नाम रुप्तत्शोष्प्यायः॥ १७॥ 





ब्रह्मवादी लोगों के यज्ञ, दान, तप तथा अन्य शाल्नोक्त कर्म इस सदा ७* के उच्चार 
के साथ हुआ फरते है (२५ ) 'तव? शब्द के उच्चारण से फल का आशा न रख कर 
मोक्षार्थी लोग यज्ञ, गन, तप आदि अनेक प्रकार की क्रियाएँ किया फरते हैं। ( २६ ) 
अस्तित्व भर साधुता अयॉत्‌ मलाई के अर्थ में 'सत? शब्द का उपयोग किया जाता 
है। और हे पार्थ | इसी प्रकार प्रशस्त अर्थात्‌ अच्छे कर्मों के लिए भी 'सत' झब्द्‌ 
प्रयुक्त होता है। (२७ ) यज्ञ, तप भौर दान में स्थिति अर्यात्‌ स्थिर मावना रखने 
को भी 'सत' कहते हैं, तथा दनके निमित्त जो कर्म करना हो, उस कर्म का नाम मी 
सब! ही है। 
| [ यज्ञ, तप और दान मुख्य धार्मिक कर्म हैं, तथा इनके निम्मित्त जो कर्म 
| फिया जाता है, उत्ती को मीमांसक छोग सामान्यतः यथार्थ कर्म कहते दे। इन 
] कमी को करते समय यदि फछ की भाशा हो, तो भी वह घर्म के अनुकूल रहत्ती 
| है। इस कारण ये कर्म 'सत्‌' अणी में गिन जाते है। और सब निष्काम कर्म तत्‌ 
| (5 वह अयथांत परे की ) भ्रेणी में लेखें जाते है। प्रत्येक कर्म के आरंम में,जो 
| यह “ 3 तत्सत्‌ ? बल्मसंकल्प कहा जाता है, उतमें इस प्रकार से दोनों प्रकार 
| के करों का समावेश होता है। इन दोनों कर्मो को ब्रह्मानकूछ ही समझना चाहिये । 
। देखो गीतारहस्य प्र. ९, प. २५० | अच्र असत्‌ कम के विषय में कहते हैं- ] 
( २८ ) अश्रद्धा से जो हवन किया हो, ( टन ) दिया हो, तप किया हों या 
जो कुछ ( कर्म ) किया हो, वह “असत! कहा जाता है। है पार्य ! वह (कर्म) न 
मरने पर ( परछोक में ) और न इस छोक में द्वितकारी होता है। 


८४२ गीचारहस्य अथवा कर्मग्रोगशासत्र 


| [तात्पर्य यह है, कि ब्रद्मस्वरूप के च्रोधक दस सर्वमान्य संकल्प में ही 
| निष्काम चुड़ि से अथवा कतंव्य समझ कर किये हुए साक्विक कर्म का- सौर 
| शास्तानुसार सद्घुद्धि से किये हुए प्रशस्त कर्म अथवा सत्कर्म का - समावेद्ा होता 
| है। अन्य सब कम बथा हं। इससे सिद्ध होता हैं, कि उस कर्प को छोड़ इने का 
[ उपंदेश करना उचित नहीं है, कि जिस कम का ब्रह्मनिदंश में ही समचेद्य होता 
| है; भीर जो ब्रद्यदेव के साथ ही उत्पन्न हुआ हैं ( गीता ३, १० ); तथा जे। किसी 
| से छूट भी नहीं सकता। “ 3“ तत्सतू ? रूपी ब्रह्मनिर्देश के उक्त कर्मयोगप्रधान 
| अथ को इसी अध्याय में कर्मंबिभाग के साथ ही बताने का हेठ भी वही है। 
| क्योंकि केबल ब्रम्मम्बन्प का वणन तो तेहरवे अध्याय में भर उसके पहले भी 
| हो चुका है। गीतारहस्य के नाच प्रकरण के अन्त (पर. २५० ) में बतछा चुंक 
| है, कि ' 3“ तत्सत्‌? पद का असली अथ वया होना घाहिये! आाजकछ 
| 'सब्िदानन्द! पढ़ से अद्निदश करने की प्रथा हू। परन्तु उसका स्वीकार न 
| करके यहाँ जब्र उस * 3“ तत्सत्‌ ? ब्रह्मनिर्देश का ही उपयोग फिया गया गया 
| है, तब इससे यह क्षनुमान निकल सकता है, कि 'सिचिद्मनन्द! पदकयी 
| ब्रह्मनिर्दश गीता ग्रन्थ के निर्मित हो चुकने पर साधारण अप्लानिर्देध के रूप 
| से प्रायः प्रचलित हुआ होंगा | ] * 
इस प्रकार श्रीभगवान के गाये हुए - भर्थात कहें हुए - उपनिप्रद्‌ में ब्रहा- 
विद्यान्तगंत योग - कर्थात कर्मयोग - झास्त्रविषयक श्रीकृष्ण ओर अजुन के संवाद 
श्रद्धानयविभागयोग नामक सब्रहर्वों अध्याय समाप्त हुआ | 
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[ अठारदवों अध्याय पूरे गीताशास्त का उपसंहार है। अतः यहाँ तक जो 
विवेचन हुआ है, उसका हम इस स्थान में संक्षेप से सिहावलोकन करते हं ( अधिक 
विस्तार गीतारहम्य के १४ व प्रकरण में देखिये ) पहले अध्याय से स्पष्ट होता हैं, 
कि स्वधर्म के अनुसार प्राप्त हुए युद्ध को छोड़ भीख मोगने पर उत्तारू हनेवाछे 
अज्न फी अपने कतेव्य में प्रवृत्त करने के लिए गीता का उपदेश क्या गया है| 
अजुन को शंका थी, कि गुरुहत्या आडि सदोप कर्म से आत्मकल्याण कमी न होगा। 
अतएव आतद्मज्ञानी पुरुषों फे स्वीकृत किये हुए भायु बिताने के दो प्रकार के मार्गों 
फा-सांख्य (संन्यास) मार्ग का भौर कमयोग ( योग ) मार्ग फा- वर्णन दूसरे 
भध्याय के आरंभ में ही किया गया है। और अन्त में यह सिद्धान्त किया गया 
है, कि यद्यपि ये दोनो ही मोश्न वेते है, तथापि इनमें से कर्मयोग ही अधिक 
श्रेयर्कर है ( गीता ५, २ ) | फिर चीसरे अध्याय से लेकर पाँचवे अध्याय तक इन 
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युक्तिया का वर्णन है, कि कर्मयोग में घुद्धि श्र समझी जाती है। बुद्धि के स्थिर और 
सम होमे से कर्म की बाधा नहीं होती । कर्म किसी से मी नहीं छूटते; तथा उन्हे छोड़ 
हैना भी किसी को उचित नहीं | केवछ फलाशा को त्याग देना ही काफी है। अपने 
हिए न सही; तो मी लोकसंग्रह के हेठ कर्म करना आवश्यक है | बुद्धि अच्छी हों, 
तो ज्ञान और कर्म के ब्रीच विरोध नहीं होता; तथा पूर्वपरपरा देखी जाय तो ज्ञात 
होगा, कि जनक आदि ने इसी मार्ग का आचरण किया हैं। अनन्तर इस बात का 
विवेचन किया है, कि कर्मयोग की सिद्धि के लिए बुद्धि की इस समता वी 
भावश्यकता होती है, उसे कैसे प्रात्त करना चाहिये ? और इस कर्मयरोंग का भाचरण 
करते हुए अन्त में उसी के द्वारा मोक्ष कैसे प्रात्त होता है! बुद्धि की इस समता को 
प्राप्त करने के लिए, इन्द्रियों का निम्रह करके पूर्णतया यह जान ढेना आवश्यक हैं; 
कि एक ही परमेश्वर सब प्राणियों में मरा हुआ है - इसके अतिरिक्त और दूसरा 
मार्ग नहीं हैं। अतः इन्द्रियनिग्रह का विवेचन छ्वें अध्याय में किया गया है। 
फिर सातवें अध्याय से सन्नहर्वे अध्याय तक अतलाया हैं, कि कर्मग्रोग का आचरण 
करते हुए ही परमेश्वर का ज्ञान कैसे प्रात्त होता है? और वह ज्ञान क्‍या हैं! सातवें 
भौर भाठवे अध्याय में क्षर-अक्षर अथवा व्यक्त-अव्यक्त के ज्ञान-विज्ञान का विवरण 
किया गया है। नौवे अध्याय से बारद्द्थे अध्याय तक इस अमिप्राय का वर्णन 
किया गया है, कि यद्यपि परमेश्वर के व्यक्त स्वरूप की अपेक्षा अव्यक्त स्वरूप श्रेष्ठ 
है, तो भी इस बुद्धि को न डिगने ठे, कि परमेश्वर एक ही है; और व्यक्त स्वरूप 
की ही उपासना प्रत्यक्ष ज्ञान ऐनेवाली अतएवं सब के लिए सुलभ है। अनन्तर 
तेरहवें अध्याय में क्षेत्रक्षेत्रत का विचार किया गया हैं, कि क्षर-अक्षर के विवेक में 
जिसे अव्यक्त कहते हैं, वही मनुष्य के शरीर में अन्तरात्मा है। दसके पश्चात्‌ 
चौददवें अध्याय से लेकर सच्रहवें अध्याय तक, चार आध्यायों में क्षर-अक्षर- 
विज्ञान के अन्तर्गत इस विषय का विस्तारसहित विचार किया गया है, कि एक ही 
अब्यक्त से प्रकृति के गुणों के कारण जगत्‌ में विविध स्वभावों के मनुष्य कैसे उपड्ते 
हैं? अथवा और अनेक प्रकार का विस्तार कैसे होता है! एवं ज्ञानविणान फा 
निरूपण समात्त किया गया है। तथापि स्थान स्थान पर अज़ुन को यही उपदेश है, 
कि तू कर्म कर; और यही कर्मयोगप्रधान भायु बिताने का मार्म सब में उत्तम माना 
गया है, कि जिसमें शुद्ध अन्तःकरण से परमेश्वर की मक्ति करके ' परमेश्वरापंणपूर्वक 
स्वधर्म के अनुसार केवल कर्तव्य समझ कर मरणपर्यन्त कर्म करते रहने ? का उपदेश 
है। इस प्रकार शानमूल्क और मक्तिप्रघान कर्म्रोंग का सांयोपांग विवेचन कर 
छुकने पर खठारहवें अध्याय मे उसी धर्म का उपसंहार करके अजुन को स्वेच्छा-से 
युद्ध करने के लिए प्रदत्त किया है| गीता के इस मार्ग में - कि जो गीता में सर्वोत्तम 

कहा गया है- अज़ुन से यह नहीं कहा गया, कि “तू चतर्थ आश्रम को स्वीकार 
फरके संन्यासी हो जा!। हा, यह आअवद्य कहा है, कि इस मार्ग से आचरण 
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अष्टादशोष्ध्यायः । 


अर्जुन उबाच | 


संन्यासस्य महावाद्दों तत्त्वमिच्छामि पेक्तिम्‌ | 
त्यागस्य च हपीकेश पृथक्रेशिनिपृदन ॥ १ ॥ 


करनेवाला मनुष्य ' नित्य संन्‍्यासी ? है (गीता ५. ३) | अतएवं अब अर्चुन का पश् 
है, कि चतुर्थ आश्रमरूपी संन्यास ले कर किसी समय सब्र कर्पों की सचमुच त्याग देने 
का तत्त्व इस कर्मयोगमार्ग में है या नहीं! भर नहीं है तो, संन्यास” एवं 'ह्याग! 
शब्दों का भर्थ क्‍या है! देखे गीतारहस्य भ्र, ११, पृ. ३४८-३५१॥ ] 


अर्जुन ने कहा - (१) है महाब्राहु, हृपीफेश ! में संन्यास का तत्व और है 
क्रेश्िंदेत्य-निपृव्न ! त्याग का तत्त्व प्रयक्‌ पयक्‌ जानना चाहता हूँ) 

| [ संन्यास और त्याग शब्दों के उन अर्यों अथवा भेडों को मानने के लिए 
| यह प्श् नहीं किया गया है, कि जो फोशकारों ने किये हैं। यह न समझना 
| चाहिये, कि अर्जुन यह भी न जानता था, कि दोनों का धात्वर्थ 'छोड़ना' है। 
। परन्ठु बात यह है, कि भगवान्‌ कर्म छोड़ देने की भाशा कहीं भी नहीं देते; बल्कि 
| चौथे, पौचर्वे अथवा छठवें अध्याय (४, ४१६ ५. १३; ६. १) में [या अन्यत्र 
| जहाँ कहीं संन्यास का वर्णन है, वहाँ उन्हों ने यददी कहा है, कि फेबल फछाझा 
| का त्याग? करके ( गीता १९, ११) सच कर्मों का संन्यास! करो - अर्थात्‌ सब 
| कर्म परमेश्वर को समर्पण करो ( ३. ३०; १२, ६ ) | और उपनिपरदों में देखें, तो 
| फर्मत्यागप्रधान संन्यासधर्म के बचन पाये जाते हैं, कि ' न कर्मणा न प्रजया घनेन 
| त्थागेनैके अमृतत्वमानु्ः ? (कै, १. २; नारायण १२, ३ )|, सब कर्मो का 
| स्वरूपतः त्याग! करने से ही कई एकों ने मोक्ष प्राप्त किया है; अथवा ' वेबन्त- 
| विज्ञनसुनिश्चितार्थाः संन्यासयोगाद्रवयः शुद्धतत्वाः? (मुण्डक ३. २ ६ )-८ 
| कर्मेत्यागरूपी संन्यास” योग से शुद्ध होनेवाले 'यति” या * कि प्रजया करिप्यामः ” 
| (३. ४. ४. २२) - हमें पुत्रपौत्र आादि अ्रजा से क्‍या काम है ! अतणव भर्धुन 
| ने समझा, कि मगवान्‌ स्वृतिम्रन्थों में प्रतिपादित चार आशमों में से कर्मत्यागरूपी 
| संन्यास आश्रम के लिए. त्याग! और "संन्यास? शब्दों का उपयोग नहीं करते; 
| किन्तु वे और किसी अर्थ में उन शब्दों का उपयोग करते हैं। इसी से अज्जैन ने 
| चाहा, हि उस अर्थ का पूर्ण स्पष्टीकरण हो जाए। इसी द्ेतु से उसने उक्त प्रश्न 
| किया है। गीतारहस्य के ग्यारहवें प्रकरण ( प्र, १४८-रे५१ ) में इस विषय का 
| विस्तारपूर्वक विवेचन किया गया है! 
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श्रीभमगवानुवाच | 


कास्‍्यानां कर्मणां न्यास संन्यासं फवयो बिंदु: । 
सर्वेकर्मफलत्यागं प्राहुस्त्याग विचक्षणाः॥ २॥ 


श्रीमगवान्‌ ने कहा -(२) ( जितने ) काम्य कर्म हैं, उनके नया आर्थात्‌ 
छोइने को ही शानी लोग संन्यास समझते है। (तथा ) समस्त कमों के फर्ले के त्याग 
को पण्डित लोग त्याग कहते है । 


|. [इस जोक में स्पष्टतया बतला शिया है, कि कर्मयोगमार्ग में संन्यास और 
| त्याग किसे कहते हैं ! परन्तु संस्यासमार्यीय टीकाकारों को यह मत आह्य नहीं। 
| इस कारण उन्हीं नें इस छोंक की बहुत कुछ खींचातानी की है। छोक में प्रथम 
] ही 'काम्य” शब्द आया हैं। अतएवं इन टीकाकारों का मत है, कि यहाँ मीमां- 
| सके के नित्य, नैमित्तिक, काम्य भौर निपिद्ध प्रभ्ति कर्ममेद ।विवक्षित हैं; और 
| उनकी समझ में मगवगान्‌ का अमिप्राय यह है, कि उनमे से केव७ “ काम्य कमों 
| ही को छोड़ना चाहिये ?। परन्तु संन्‍्यामागोय छोगों फो नित्य और नैमित्तिक 
| कर्म मी नहीं चाहिये | इसलिए उन्हें यों प्रतिपादन करना पड़ा हे, कि यहों नित्य 
| और नैमित्तिक कम का काम्य कर्मों में ही समावेश क्रिया गया है। इतना करने- 
| पर भी इस ोक के उत्तराघ में जो कहा गया है, कि फलाशा छोड़ना चाहिये; 
| न कि कर्म ( भागे छठा छोक देखिये ), उसका मेल मिलता ही नहीं। भतएव 
| अन्त में इन टीकाकारो ने अपने ही मन से यों कह कर समाधान कर लिया है, 
| कि भगवान्‌ ने यहाँ क्रमंयोगमार्ग की कोरी स्व॒ुति की है। उनका सच्चा क्षमिप्राय 
| वो यही है, कि कर्मों की छोड़ ही देना चाहिये ! इससे स्पष्ट होता है, कि संन्यास 
| भाद्रि संप्रदायों की दृष्टि से इस छोक का अर्थ ठीक ठीक नहीं छगता। वास्तव 
| में इसका अर्थ कर्म योगप्रधान ही करना चाहिये - अर्थात्‌ फलाशा छोष्ट कर 
| मरणपर्यत सारे कर्म करते जाने या जो तत्त्व गीता में पहले अनेक बार कहा गया 
| है,' उसी के अनुरोध से यहाँ भी अर्थ करना चाहिये; तथा यही भर्थ 'सरल है 
| भीर ठीक ठीक जमता मी है। पहले इस बात पर ध्यान देना चाहिये, कि 'काम्य? 
| शब्द से इस स्थान में मीमांसकों का नित्य, नेमित्तिक, काम्य और निपिद्ध कर्म- 
| विभाग अमिग्रेत नहीं है। कर्मयोगमाग में सब्र कर्मों के दो ही विभाग किये जाते 
| है। एक 'काम्य! अर्थात्‌ फलाशा से किये हुए कर्म और दूसरे 'निप्फाम! अर्थात्‌ 
| फछाशा छोड़ कर किये हुए कम | मनुस्मृति में उन्हीं की क्रम से प्रदत्त कर्म और 
| 'निमवत्त! कर्म कहा है (देखो मन॒. १२, 2८८ और ८९ )। कर्म चाहे नित्य हों, 
| नैमित्तिक हों, काग्य हों, कायिक हों, वाचिक हों, मानसिक हों, क्षयवा साक््विक 
| भार मेंद के अनुसार और किसी प्रकार के हों, उन सब फो 'काम्य” अथवा 


८०६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगद्ास्र 


88 त्याज्यं दोपचद्ित्येके कर्म भराहुमंनीपिणः | 
यक्षदानतपःकर्म न त्याज्यमिति चापरे ॥ ६ ॥ 


| निप्काम! इन दो में से किसी एक विभाग में आना द्वी चाहिये। क्योंकि 
] काम अर्थात्‌ फ़लाशा का होना अथवा न होना, इन दोनों के अतिस्कि 
| फल्णझा की इष्टि से तीसरा मेद्र हो ही नहीं सकता | झात्र में किस कम का दो 
| फछ कहा गया हैं - जैसे पुत्रप्रात्ति के लिए पृत्रेष्टि -ठस फल की प्राप्ति के छिए 
| वह कर्म किया जाए, तो वह 'काम्य! हैं; तथा मन में उस फल की इच्छा न एव 
| कर वहीं कर्म केवल कर्तव्य समझ कर किया जाए, तो वह “निप्काम' हो हाता 
| हैं। इस प्रकार सब्र क्तों के 'काम्य! भीर “निप्काम' (अथवा मनु की परिमाण 
| के अनुसार अश्नत्त और निवृत्त ) ये ही दो मेंढ खिढ होते हूं । अत्र कर्मयोगी सत्र 
| 'काम्य? कर्मों को सर्वथा छोड़ देता हैं। अतः सिद्ध हुआ, कि कर्मयोग में भी क्षाम्य 
| कर्म का संन्यास करना पड़ता है। फिर बच रहे निष्काम कर्म। सो गीता में कर्मबोगी 
| को निष्काम कर्म करने का निश्चित उपदेश फिया गया है नही; उसमें मी 'फ्यम्रा' 
| का सर्वेथा त्याग करना पड़ता है (गीता ६.२ )। अतण्व त्याग का तत्त्व भी 
| गीताधर्म में स्थिर ही रहता है। तातर्य यह है, कि सत्र कर्मों को न छोड़ने पर 
| भी कर्मयोगमार्ग में संन्यास! और त्याग! दोनों तत्त्व बने रहते हैं। अडुन को 
| यही बात समझा उने के छिए इस छोक में संन्यास ओर त्याग दोंनों की व्याख्या 
| यों की गई है, कि संन्यास! का अर्थ 'काम्य कर्मो को सर्वथा छोड़ बना ! हैं 

और त्याग? का यह मततत्र है, कि ' जो कर्म करना हो, उनकी फलाशा न रखें। ? 


बछि 


छे लत्र यह प्रतिपादन हो रहा था, कि संन्यास ( अथवा सांख्य ) और योग 


श्ध, 


० ०5 


| 

| दोनों तत्त्वतः एफ ही हैं; त्त 'संन्यासीः बन्द का अर्थ ( गीता ५. ३-६ भीर 
| ६. १, २ देखे ) तथा इसी अध्याय में झांगे त्यागी? झब्द का अर्थ मी ( गीना 
| १८. ११ ) इसी मौति किया गया है और इस स्थान में वही आर्य इृष्ट हैं। बहों 
| स्मार्तों का यह मत ग्रतियाद्य नहीं है, कि क्रमशः बरह्मचय, ब्रहस्थाक्रम भार 
| 
| 
| 
| 


>> 


वानप्रस्थ आश्रम का पालन करने पर “अन्त में प्रत्येक मनुष्य को सर्वत्यागरूपी 
संन्यास अथवा चत््र्थाश्रम लिए बिना मोक्षत्राति हो ही नहीं सकती।? इससे 

होता हैं, कि कमयोगी यद्यपि संन्यासियों का गेंदआ मेंप्र थारण कर सत्र 
| का त्याग नहीं करता, तथापि बह संन्यास के सच्चे उद्चे तत्व का पालन 
किया करता है | इसलिए कर्मयोग का रुमृतिग्रंथ से कोई विरोध नहीं होता। 
| अव्र संन्‍्यासमार्ग और मीमांसर्की के कर्मसंत्रन्धी बाद का उछेख करके कर्मयोग- 
| शात्न का ( इस विपय में ) भन्तिम निर्णय नुनाते है - ] 

(३) कुछ पण्डितों का कथन है, कि कर्म गेपथुक्त हैं। अतणव 

(सर्वथा ) त्याग करना चाहिये; तथा दूसरे कहते हैं, कि यज्ञ, गन, तप और कम 


? क्र क्षः 


अठारहवाँ अध्याय ८४७ 


निश्चयं शुण मे तत्र त्यागे भरतसत्तम | 

त्यागो हि पुरुषव्यात्र त्रिविधः सम्परकीर्तितः ॥ ४ ॥ 
यज्ञदानतपःकर्म न त्याज्यं कार्यमेच तत्‌ । 

यज्ञी दान॑ तपस्चैव पाचनानि मनीषिणाम्‌ ॥ ५ ॥ 
ज्तान्यपि तु कर्माणि सद्धं त्यकत्वा फछानिं च। 
कर्तव्यानीवि मे पार्थ निश्चितं मतमुत्तमम्‌ ॥ 5 ॥ 


को कभी न छोड़ना चाहिये | (४) अतएव है मरतश्रष्ट | त्याय के विपय में मेरा 
निर्णय सुन] पुरुफश्रेष्ठ ! त्याग तीन ग्रकार का कहा गया हैं। (५) यज्ञ, दान, तप 
भौर कर्म का त्याग न करना चाहिये। इन (कर्मों ) को करना ही चाहिये। यज्ञ, 
ढान और तप घुद्धिमानों के छिए ( भी ) पविन्न अर्थात्‌ चित्तशुद्धिकारक है। (६) 
अतएब इन (यज्ञ, दान भादि) कर्मो को भी मिना आसक्ति रखें, फर्छो का त्याग 
करके ( अन्य निष्काम कर्मों के समान ही लोकसंग्रह के हेतु ) करके रहना चाहिये । 
है पा4। इस अकार मेरा निश्चित मत (है, तथापि ) उत्तम है। 
| (कर्म का टोप अर्थात्‌ बन्धकता कर्मे में नहीं, फलाशा में है| इसलिए 
| पहले अनेक बार जो कर्मंगरोग का यह तत्त्व कहा गया हैं - कि सभी कर्मों को 
| फलछाशा छोड़ कर निष्काम बुद्धि से करना चाहिये - उसका वह उपसंहार हैं। 
| सन्यासमार्ग का यह मत गीता को मान्य नहीं है, कि सब्च कर्म वोपयुक्त, अतएव 
| त्याज्य है (देखे गीता १८. ४८ और ४९ )। गीता केवल काम्य कर्मो का संन्यास 
| करने के लिए कद्दती है। परन्तु घमेशात्न में जिन कर्मो का प्रतिपादन है, वे सभी 
| काम्य ही हैं (गीता २. ४२-४४ ) | इसलिए अब कहना पड़ता है, कि उनका 
| भी संन्यास करना चाहिये; और यदि ऐसा करते हैं, तो यह यशचक्र बन्द हुआ 
| जाता है (३. १६ )। एवं इससे सृष्टि के उद्घ्वस्त होने का भी अवसर भआाया 
| जाता है। प्रश्न होता है, कि तो फिर करना क्‍या चाहिये १ गीता इसका यों उत्तर 
| देती है, कि यज्ञ, दान प्रमतति कर्म स्वर्गादि फ़ल्पाप्ति के हेठ करने के लिए चचद्यपि 
| शात्र में कहा है, तथापि ऐसी बात नहीं है, कि यही छोकसंग्रह के लिये निप्काम 
] बद्धि से न हो सकते हो, कि यज्ञ करना, दान टेना और तप करना आदि मेरा कर्तब्य 
| है (देखो गीता १७. ११, भर २० )। मतएव लोकसंग्रह् के निर्मित स्वघर्म के 
| अनुसार जैसे अन्यन्य निष्काम कर्म किये जाते हैं, बेसे ही यज्ञ, दान आादि कर्मों 
| की भी फलछाशा और आसक्ति छोड़ कर करना चाहिये | क्योकि वे सेव पावन! 
| लर्थात्‌ चित्तशुद्धिकारक अथवा परोपकारबुद्धे बढनेवाले हैं। मल शोक में जो 
| ' श्वान्यपि 5 ये मी ? शब्द है, उनका अर्थ यही है, कि ' अन्य निष्काम कर्मों के 
| तमान यज्ञ, दान आदि क्‍मे करना चाहिये। ? इस रीति से ये सब कर्म फलाशा 


<८षद गीतारहस्य अथवा कमयोगश्नास्त्र 


६६ नियतस्य तु संन्यासः कर्मणो नोपपदते। 
मोहात्तस्य परित्यागस्तामसः परिकीर्तितः ॥ ७॥| 


इध्खमित्येव यत्कर्म कायक्लेशभयात्त्यजेत्‌ 
स कृत्वा राजस त्यागं नेव त्यागफर्लं छमेत्‌ ॥ ८॥ 
कार्यमित्येव यत्कम नियतं क्रियतेष्जुन । 
सद्गढे त्यक्या फल चैच त्यागः सात्त्विकों मतः ॥ ९ ॥ 
| छोड़ कर अथवा भक्तिदृष्टि से केवल परमेश्वरा्पणशलुद्धिपूर्वक किय्रे जाएँ, तो स्टि 
] का चक्र चलता रहेगा; ओर कतों के मन की फल्ाशा छूट जाने के फारण ये कर्म 
| मोक्षप्रात्ति में बाधा मी नहीं डाल सकते। इस प्रकार सब्र बातें का ठीक दीक 
| मेल मिल जाता है | कर्म के विपय में कर्योगशास्र का यही अन्तिम और निश्चित 
| विद्धान्त हैं (गीता २. ४५ पर हमारी टिप्पणी देखे )॥ मीमांसकों के करमेत्याय 
| और गीता के कर्मयोग का भेद गीतारहस्य ( प्र, १०, पृ, २९५-२९७ और प्र, ११, 
| ९, १४५-३४८ )। में अधिक स्पष्टता से दिखाया गया है| भषर्जन के प्रश्न करने 
| पर संन्यास ओर त्याग के आर्थों का कर्मयोग की दृष्टि से इस प्रकार स्पष्टीकरण हो 
| चुका । अब सात्तिक आदि भेदों के अनुसार कर्म करने की मिन्न मित्र रीतियों का 
| वर्णन करके उसी अर्थ को दृठ करते है - ] 

(७) जो कम (स्वघर्म के अनुसार ) नियत अर्थात्‌ स्थिर कर दिये गये हैं, 
उनका संन्यास यानी त्याग करना ( किसी को भी ) उचित नहीं है। उनका मोह 
किया त्याग तामस कहलाता है। (८) शरीर को कष्ट होने के डर से अथात्‌ 
दुःखफारक होने के कारण ही यदि फोई कर्म छोड़ ४, तो उसका वह त्याग राजस हो 
जाता है, (तथा) त्याग का फल उसे नहीं मिलता | ( ९ ) हे अर्जुन ! (स्वधर्मानुसार ) 
नियत कर्म जब कार्य अथवा कर्तव्य समझ कर और आसयक्ति एवं फल को छोड़ कर 
किया जाता है, तब वह सात्विक त्याग समझा जाता है। 

| [ सातवें >छोक में 'नियतः शब्द का अर्थ कुछ छोग नित्यनेमित्तिक भार! 
| भेदों में से नित्य! कम समझते हैं; किन्तु वह ठीक नहीं है, “ नियते कुछ कम 
| त्वम्‌! (गीता ३. ८ ) पद में नियत” शब्द का जो आर्थ हैँ वही भर्थ यहाँ पर 
| मी करना चाहिये। हम ऊपर कह लुके हूँ, कि यहाँ मीर्माउको की परिंमापा 
| विवक्षित नहीं हैं। गीता ३, १९ में 'नियतः शब्द के स्थान में 'कार्य! शब्द भाषा 
| है; और यह नौवे छोक में 'कार्य! एवं नियत? दोनों शब्द एकत्र भा गये हैं | 
| इस अध्याय के आरंभ में दूसरे तरफ में यह कहा गया है, कि स्वघर्मोडुकार 
| प्राप्त होनेवाले किसी भी कर्म को न छोड़ कर उसी को कर्तव्य समझ कर करते 
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$६$ न छ्ेष्टयक्रश्ं कम कुशले नाह्लुषज्जते ! 
त्यागी सत्वसमाविष्ठो मेघावी छित्नलंशयः ॥ १० ॥ 
न हि देहसता शार्क्य त्यवतुं क्मोण्यश्षेषतः | 
यस्तु कर्मफलत्यागी स त्यागीत्यभिधीयते ॥ ११ ॥ 


8६ अनिष्ठमिष्ठ मिञ्र॑ च त्रिविध कर्मणः फलम्‌ | 
भवत्यत्यागिनां प्रेत्य न तु संनन्‍्यालिनां क्चित्‌ ॥ १२॥ 


| रहना चाहिये (देखो गीता ३. १९ ), इसी को सात्त्िक त्याग कहते हैं; और 
| कर्मयोगशार््र में इसी को त्याग” अथवा संन्यास! कहते हैं | इसी सिद्धान्त का 
| इस छोक में समर्थन किया गया है। इस प्रकार त्याग और संन्यास के अरथों का 
| स्पष्टीकरण हो चुका; अब इसी तत्त्व के अनुसार वतलछाते हैं, कि वास्तविक त्यागी 
| और संन्यासी कोन है १] 

(१० ) जो किसी अकुशल अर्थात्‌ अकल्याणकारक कर्म का द्वेष नहीं करता, 
तथा कल्याणकारक अथवा हितकारी कर्म में अनुषक्त नहीं होता, उसे सत्त्तशीछ, 
बुद्धिमान्‌ और सन्देहविरहित त्यागी अर्थात्‌ संन्यासी कहना चाहिये । (११) जो 
देहघारी हैं, उसके कमी का निःशेष त्याग होना संमव नहीं है। भतएव जिसने (कर्म 
न छोड़ कर ) केवल कर्मफर्छों का त्याग किया हों, वही (सच्चा ) त्यागी अर्थात्‌ 
संन्यासी है। 


। [भत्र यह चतलाते है, कि उक्त प्रकार से- अथौत्‌ कर्म न छोड़ कर 
| फेवछ फलाशा छोड़ करके - जो त्यागी हुआ हो, उसे उसके कर्म कोई भी फल 
| बन्धक नहीं - | 

(१२) मृत्यु के अनन्तर अत्यागी मनुष्य को अयोत्‌ फलछाशा का त्याग न 
करनेवाले को तीन प्रकार के फल मिलते हैं; भनिष्ट, इष्ट और (कुछ इष्ट और कुछ 
अनिष्ट मिलन हुआ ) मिश्र| परन्तु संन्यासी को अर्थात्‌ फलाशा छोड़ कर कर्म 
करनेवाले को ( ये फल ) नहीं मिलते अथोत्‌ बाधा नहीं कर सकते। 


| [ त्याग, त्यागी और संन्यासी-संब॒न्धी उक्त विचार पहले (यीता ३. ४-७; 
| ५, २-१०; ६. १) वई स्थानों में आ जुके है, उन्हीं का यहाँ उपसंहार किया 
| गया है| समस्त कर्मों का संन्यास गीता को भी इृष्ट नहीं है। फलाशा का त्याग 
| करनेवाल्य पुरुष ही गीता के अनुसार सच्चा अर्थात्‌ नित्यसंन्यासी है (गीता 
[५- ३ ) | ममतायुक्त फलाशा का अर्थात्‌ भहंकारबुद्धि का त्याग ही सच्चा त्याग 
|[ 3 हे सिद्धान्त को इृढ करने के लिए. अब और कारण दिखलाते हैं - ] 

. र. ५४ 
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१६ पद्चैतानि महाबाही कारणानि निवोध में। 
सांख्ये क्तान्ते प्रोक्तानि सिद्धये सर्वकमंणाम्‌ ॥ १३॥ 
अधिष्ठानं तथा कवों करण च पृथमग्विधम्‌। 
विविधाश्न पृथक्चेष्टा दैवं चैवात्र पश्चमम्‌॥ १४॥ 
शरीरवाब्यनोभियंत्कर्म प्रारभते नरः। 
न्याय्यं वा विपरीत वा पद्चैंते तस्य हेतवः॥ १५॥ 

88 तन्नैच सति कर्तास्मात्मानं केवर्ल तु यः। 
पश्यत्यक्ृतबुद्धित्वात्न स पक्यति इमेंतिः ॥ १६॥ 
यस्य नाहंकुती भावों तुद्धियेस्थ न लिप्यंते। 
हत्वापि स इमॉल्ोकानन हन्ति न निवध्यंते॥ १७॥ 


(१३ ) है महात्राहु ! कोई भी कर्म होने के लिए सांख्यों के सिद्धान्त में पॉच 
कारण फहे गये है; उन्हें में बतलाता हूँ; सुम। (१४) अधिष्ठान ( स्थान ) तथा 
कर्ता, भिन्न मिन्न करण यानी साधन, (कर्ता की ) अनेक प्रकार की पृथक एथक्‌ चेशएँ 
अर्थात्‌ व्यापार और उसके साथ ही साथ पॉचवो (कारण ) दैव है। ( १५ ) शरीर 
से, वाणी से अथवा मन से मनुष्य जो जो कर्म करता है - फिर चाहे वह न्याय्य हो 
या विपरीत अथोत अन्यान्य - उसके उक्त पॉच कारण हैं। 

(१६ ) वास्तविक स्थिति ऐसी होने पर भी जो संस्कृत बुद्धि न होने के 
कारण यह समझे, कि में ही अकेला कतो हूँ ( समझना चाहिये कि ), वह दुर्मति 
कुछ भी नहीं जानता। (१७ ) जिसे यह भावना ही नहीं है, "कि में कर्ता हैँ! 
तथा बिसकी बुद्धि अल्सि है, वह यदि इन लोगों फी मार डाले, तथापि (समझना 
प्वाहिये, कि ) उसने किसी को नहीं मारा; और यह (कर्म) उसे बन्धक भी 
नहीं होता । 

| कई टीकाकारों ने तेहरवें छोक के 'सांख्यः शब्द का अर्थ वेबन्तशास्र 
| किया है। परन्तु अगला अर्थात्‌ चौदहवाँ कछोक नारायणीयघर्म (म, भा. शां. 
[ ३४७. ८७ ) में अक्षरशः भाया है; और वहाँ उसके पूर्व कापिल्सांख्य के 
| तत्व - प्रकृति और पुरुष - का उछेख है। अतः हमारा यह मत है, ' सांख्य 
| शब्द से इस में कापिल्सांख्यशात्त्र ही अमिग्रेत है। पहले गीता में यह सिद्धान्त 
| अनेक बार कहा गया है, कि मनुष्य को न तो फर्मफछ की अशा फरनी चाहिये; 
| और न ऐसी अहंकारबुद्धि मन में अमुक करूँगा ( गीता २. १९; २. ४७; ३. २७ 
| ५. ८-११; १३, २९) यहों पर वही सिद्धान्त यह कह कर हृढ किया है, 


| कि कर्म का फल होने के लिए मनुष्य ही अकेला कारण नहीं है? (देखो 
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| गीतार, प्र, ११ )। चौद्हवें हलोक का अर्थ यह है, कि मनुष्य इस जगत्‌ में हो 
| या न हो; प्रकृति के स्वमाव के अनुसार जगत्‌ का भखण्डित व्यापार चलता 
| ही रहता है। और जिस कर्म को मनुष्य अपनी करतूत समझता है, वह केवल 
| उसी के यत्न का फल नहीं है; वरन्‌ उसके यत्न और संसार के अन्य व्यापारों 
| भयवा चेष्टाओं की सह्यायता का परिणाम है। बिसे कि खेती मनुष्य के ही यत्म 
| पर निर्मर नहीं है; उसकी सफलता के लिए, धरती, बीज, पानी, खाद और बैंछ 
| भादि के ग्रुणघर्म अथवा ब्यापारों की सहायता आवश्यक होती है। इसी प्रकार, 
| मनुष्य के प्रयत्न की तिद्धि होने के किए जगत्‌ के जिन विविध व्यापारों की 
| उद्यायता आवश्यक है, उनमेंसे कुछ व्यापारों को जानकर उनकी अनुकूलता पाकर 
| ही मनुप्य यत्न किया करता है। परन्तु हमारे प्रयत्नों के छिए अनुकूल अथवा 
| प्रतिकूल, सृष्टि के और भी कई व्यापार है, कि जिनका हमें शान नहीं हैं। 
| इसी को देव कहते हैं; और कर्म की घटना का यह पॉचवॉँ कारण कहा गया है। 
| मनुष्य का यत्न सफल होने के लिए जब इतनी सब बातों की आवस्यता है; 
| त्या जब उनमें से कई या तो हमारे वश की नहीं या हमें ज्ञात भी नहीं रहती, 
| तब यह बात स्पष्टतया सिद्ध होती है, कि मनुष्य का ऐसा अमिमान रखना निरी 
| मू्ता है, कि में अमुक काम करूँगा; अथवा ऐसी फलाशा रखना भी मूर्खता का 
| छुक्षण है, कि मेरे कर्म का फल अमुक ही होना चाहिये (देखो गीतार. प्र. ११, 
| ३१८-३१९ ) | तथापि सननहर्वे छोक का अर्थ यों भी न समक्ष लेना चाहिये, 
| कि जिसकी फलाशा छूट जाय, वह चाहे जो कुकर्म कर सकता है। साधारण 
| मनुष्य जो कुछ करते हैं, वह स्वार्थ के लोभ से करते हैं; इसलिए उनका वर्ताव 
| भनुचित हुआ करता है| परन्धु जिसका स्वार्थ या छोम नष्ट हो गया है; अयवा 
| फछाशा पूर्णतया विीन हो गई है भौर जिसे प्राणिमातर उमान ही हो गये हैं, 
| उससे किसी का भी अनहित नहीं हो सकता | फारण यह है, कि दोष बुद्धि में 
| रहता है, न कि कर्म में। भतणव जिसकी बुद्धि पहले से झुद्ध और पवित्र हो गई 
| दो, उसका किया हुआ कोई कमर यद्यपि लोकिक दृष्टि से विपरीत मले द्वी दिखलाई 
| दे; तो भी न्‍्यायतः कहना पड़ता है, कि उसका बीज शुद्ध ही होंगा। फलतः उस 
| काम के लिए फिर उस शुद्ध बुद्धिवाले मनुप्य को जनाबंदार न समझना चाहिये। 
| सत्नहवं लोक का यही तातये है। स्थितप्रश, अथीत्‌ शुद्ध चुद्धैवाले, मनुण्य 
| की निष्पापता के इस तत्त्व का वर्णन उपनिषदों में मी है (कीपी ३. १ और 
| पंचदशी, १४. १६. भर १७ देखो ) | गीतारहस्य के बारहवें प्रकरण ( प्र, ३२७२- 
| ३७७ ) में इस विषय का पूर्ण विविचन किया है; इसलिए, यहाँ पर उससे अधिक 
| विस्तार की आवश्यकता नहीं है। इस अकार अर्जुन के प्रश्न करने पर संन्यास और 
| लोग शब्द के अये की मीमांसा द्वारा यह सिद्ध कर दिया, कि स्वधर्मानुसार जो 
| कर्म श्राप्त होते जाएँ, उन्हें अहंकारलुद्धि और फलाशा छोड़ कर करते रहना ही 
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ज्ञार्न ज्ञेयं परिक्षाता त्रेविधा कर्मचोदना। 
करणं कर्म कर्तेति त्रिविधः कर्मसंगहः ॥ १८ ॥ 
ज्ञान कम च॑ कर्ता च ब्रिचेव गुणभेंद्तः। 
प्रोच्यते गुणसंख्याने यथावच्छूणु तान्यपि॥ १९ ॥ 
६६ खर्वेभूतेषु येनिके सावमव्ययमीक्षेते । 
अविभक्त विभक्तेषु तज्ज्ञानं विद्धि सातक््विकम्‌॥ २० || 


| सात्त्विक अथवा सच्चा त्याग है। कर्मों को छोड़ बैठना सच्चा दाग नहीं है। अब 
| सन्नहवे अध्याय में कर्म के सात्विक आदि भेदों का नो विचार भारंभमें किया 
| गया था, उसी को यहाँ कर्मयोग की दृष्टि से पूरा करते हैं। 

(१८ ) कर्मचोदना तीन प्रकार की हैं - ज्ञान, क्षेय और शाता तथा कमैसंग्रह 
तीन प्रकार का हैं -कारण, कम और कर्ता (१९) गुणसंख्यानशास्त्र में अर्थात्‌ 
कापिल्सांख्यशाम््र में कहा है, कि ज्ञान, कर्म ओर कता ( भत्येक सत्त, रज और तम 
इन तीन ) गुर्णो के भेदों से तीन प्रकार के हैं । उन ( प्रकारों ) को ज्यो-के-त्यों ( ठुल्ल 
बतलाता हूँ ) सुन । 

| [| कर्मचोदना और कर्मसंग्रह पारिमापिक शब्द हैं। इन्द्रियों के द्वारा कोई 
| भी फर्म होने के पूर्व मन से उसका निश्चय करना पड़ता हैं। अतएव इस मानसिक 
| विचार को 'कमचोदना” अर्थात्‌ कर्म करने की प्राथमिक प्रेरणा कहते हैं। ओर, वह 
| स्वमावतः ज्ञान, शेय एवं ज्ञाता के रूप से तीन प्रकार की होती हैँं। एक उदाहरण 
| छीजिये - प्रत्यक्ष घर्डा बनाने के पूर्च कुम्दार (ज्ञाता ) अपने मन से निश्चय 
| कर्ता है, कि मुझे अमुक वात (जेय ) करनी है; और वह अमुक रीति से (ज्ञान) 
| होगी। यह क्रिया कर्मचोदना हुईं | इस प्रकार मन का निश्चय हो जाने पर वह 
। कुम्हार (कर्ता ) मिद्दी, चाक इत्यादि साधन (करण ) इक्ट्ठे कर प्रत्मक्ष बढ 
| (कर्म ) तैयार करता हैं। यह कर्मसंग्रह हुआ। कुम्हार का कर्म घट तो हैं; पर 
| उसी को मिद्दी का कार्य भी कहते है । इससे माढम होगा, कि कर्मचोदना शब्द से 
| मानसिक अथवा अन्तः्करण की क्रिया का बोध होता है; और कमेसंग्रह शब्द से 
| उसी मानसिक क्रिया की जोड़ की वाह्मयक्रियार्ओों का चोध होता है। किसी भी कम 
| का पूर्ण विचार करना हो, तो चोदना? और “संग्रह” दोनों का विचार करना 
| चाहिये | इनमें से ज्ञान, शेय और ज्ञाता (क्षेत्र ) के लक्षण ही तेंहरवें अध्याय 
((१३, १८ ) में अध्यात्मदृष्ट से चतछा आये हैं। परन्छु क्रियारूपी ज्ञान का 
| छक्षण कुछ प्रथक्‌ होने के कारण अब इस त्रयी में से ज्ञान की और दूसरी त्रयी में 
| से कर्म एवं कर्ता की च्याख्याएँ दी जाती हैं - ] 

(२० ) जिस ज्ञान से यह माद्म होता है, कि विमक्त अर्थात्‌ मित्र मिन्त 
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पुथक्लेन तु यज्ज्ञानं नानाभावान पुरथशिधाद। 
वेत्ति सर्वेषु मृतेपु तज्ञ्ञानं विद्धि राजलम्‌ ॥ २१ ॥ 
यत्तु कृत्लवदेकस्मिन कार्य सक्तमहेतुकम । 
अतच्चार्थवद्लप॑ च तत्तामसमुदाह्तम्‌ ॥ २२५ ॥ 


सब प्राणियों में; एक ही अविमक्त और अव्यय भाव मयवा दतक्त्व है, उसे सात्विक 
शान जानों। (२१) जिस ज्ञान से प्रथकक्‍्त्व का वोध होता है, कि समस्त प्राणिमात्र 
में मिन्न मिन्न प्रकार के भनेक भाव हैं, उसे राजस ज्ञान समझो। (२२ ) परन्तु जो 
निष्कारण और तत्त्वार्थ को बिना जानेवृझ्षे एक ही वात में यह समझ कर भासक्त 
रहता हैं - कि यही सब कुछ है - वह अव्प छान तामस कहा गया हैं। 
| [ मिन्न मिन्न ज्ञानों के लक्षण बहुत व्यापक हैं। अपने वाल-बच्चों और क्री 
| की ही सारा संसार समझना तामस ज्ञान है। इससे कुछ ऊँची सीढ़ी पर पहुँचने 
[ से दृष्टि अधिक होती जाती हैं; और अपने गॉव का अथवा देश का मनुष्य मी 
| अपना-सा जैंचने लगता हैं; तो मी यह वुद्धि बनी ही रहती है, कि मित्र मिन्न 
| गौवों अथवा देशों के छोग भिन्न मिन्न हैँ | यही शान राजस कहलाता है। परन्तु 
| इससे भी छेँचे जाकर प्राणिमात्र में एक ही खात्मा को पहचाननां पूर्ण और 
| सात्विक ज्ञान है। सार हुआ, फि “विमक्त में अविमक्त ? अयवा ' अनेकता 
| में एकता ? को पहचानना ही क्वान का सच्चा लक्षण है। और, वृहद्रण्यक एवं 
| कठोपनिषदों के वर्णनानुसार जो पहचान लेता हैं, कि इस जगत्‌ में नानात्व 
"| नहीं है- ' नेह नानाख्ति किशन ?- वह मुक्त हो जाता है। परन्तु जो इस 
| जयत्‌ में अनेकता ेखता है, वह डन्म-मरण के चक्कर में पढ़ा रहता है - 
) * मल्ी: स मृत्युमामोति य इह नानेव पतच्यति ? (बू, ४. ४. १९; कठ, ४. ११)। 
| इस जगत्‌ में जो कुछ ज्ञान प्राप्त करना है, वह यही है (गीता १३, १६ ); 
(और छान की यही परम सीमा है। क्योंकि सभी के एक हो जानेपर फिर 
| एकीकरण की ज्ञानक्रिया को भागे बहुने के लिए. स्थान ही नहीं रहता (ठेखों 
| गीतार, प्र. ९, पर. २३३-२३२४ ) एकीकरण करने की इस ज्ञानक्रिया का निरूपण 
| गीतारहस्त के नौंव प्रकरण (प्र. २११६-२११७ ) में किया गया है। जब यह 
| खात्तिक ज्ञान मन में मली माति म्रतित्रिंवेत हो जाता हैं, तब मनुष्य के देहखमाव 
| पर उसके कुछ परिणाम होते हैं। इन्हीं परिणामों का वर्णन दैवी-संपत्ति-गुणवर्णन 
] के नाम से सोलहवे अध्याय के आारंम में किया गया है। और तेहरवें अध्याय 
[ (१३. ७-११ ) में ऐसे देहखमाव का नाम ही 'शान! ततलछाया हैं। इससे 
| जान पड़ता है, कि 'शान! से ( १) एकीकरण की मानसिक क्रिया की पूर्णता तथा 
[ (२) उस पूर्णता का देहख्वमाव पर होनेवाल्य परिणाम - ये दोनों अथ गीता में 
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$$ नियत्त सन्नरंहितमरागद्वेपतः क्तम्‌ । . | 
' अफलग्ेप्सुना कर्म यत्तत्लात््विकद्रच्यते ॥ २३ ॥ 
थत्तु कामेप्सुना कर्म साहंकारेण वा पुनः । 
क्रियते चहुलायासं तद्गाजलसदाह्तम्‌॥ २७ ॥ 


अलुब॒न्धे क्षय हिंसामनपेक्ष्य च पौरुषम्‌ । 
सोहादारम्यते कर्म यत्तत्तामसमुच्यते ॥ २५ ॥ 


| विवक्षित हैं। भत्तः वीसर्चे छोक में वर्णित शान का लक्षण यद्रपि चाह्मतः मानसिक 
| क्रियात्मक दिखाई देता है, तथापि उसी में इस ज्ञान के कारण देहस्वमाव पर 
| होनेवाले परिणाम का भी समावेश करना चाहिये। यह. बात गीतारहस्थ के नौवें 
| प्रकरण के अन्त (५, २४९-२५५ ) में स्पष्ट कर दी गई हैं। अखु; शान के भेद 
| हो चुके । अच कर्म के भेंद बतलाये जाते हैं - ] 

(२३ ) फल्प्राति की इच्छा करनेवाला मनुष्य, ( मन में ) न तो प्रेम और द्वेष 
रख कर, बिना आसक्ति के ( स्वधर्मानुतार ) जो नियम अर्थात्‌ नियुक्त किया हुआ कर्म 
फ़रता है, उस ( कर्म ) को सात्विक कहते हैं। ( २४ ) परन्तु काम अथोत्‌ फछाशा की 
इच्छा रखनेबाला अथवा अहंकारवबुद्धि का ( मनुष्य ) बड़े परिश्रम से जो कर्म करता है, 
उसे राजस कहते हैं। ( २१५) तामत कर्म वह है, कि जो मोह से, बिना इन बातों का 
विचार किये, आरंभ किया जाता है, कि अनुवन्धक अर्थात्‌ आगे क्या होगा, पौरुष 
यानी अपना सामर्थ्य कितना है और (होनहार में ) नाश अथवा हिंसा होगी या नहीं। 
|| [इन तीन भाँति के कर्मों में सभी प्रकार के कर्मों का समावेश हो जाता है | 
-|.निष्काम कर्मो को ही सात्तविक अथवा उत्तम क्‍यों कहा है ! इस का विवेचन गीता- 
| रहस्य के ग्यारहवें प्रकरण में किया गया है; उसे देखो और अकर्म भी सचमुच यही 
| है (गीता ४. १६ पर हमारी टिप्पणी देखो )। गीता का चिद्धान्त है, कि कर्म की 
'] भेक्षा बुद्धि ओेष्ठ है। अतः कर्म के उक्त लक्षणों का वर्णन करते समय बार बार 
| कर्ता की बुद्धि का उछेख किया गया है, स्मरण रहे, कि कर्मे सात्विकपन या तामस- 
| पन केवल उसके बाह्य परिणाम से निश्चित नहीं किया गया हैं ( देखो गीतार. प्र. १२, 
: | ए. १८३-३८४ )। इसी प्रकार २५ वें छछोक से यह भी ठिद्ध है; कि फलछाशा के 
| छूठ जाने पर यह न समझना चाहिये, कि अगलपिछल्थ या सारासार विचार किये 
| बिना ही मंल॒ष्य को चाहे जो कर्म करने की छुट्टी हो गई | क्योंकि २५ वें छोक में. 
| यह निश्चय किया है, कि अनुबन्धक और फछ का विचार किये बिना जो कर्म किया 
| जाता है, वह तामछ है; न कि याच्चिक ( गीतार, प्र. १२, ए. ३८३-२८४ देखी )] 

[| भव इसी तस्च के अनुसार कर्ता के भेद्‌ बदछाते है -] 
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8६ सुक्तसब्बोध्नहंवादी धुत्युत्ताहलमन्वितः। 
सिद्धचसिद्धद्योर्निर्विकारः कतो सात्त्विक उच्यते॥ २६॥। 


रागी कर्मफलप्रेप्लुलुब्धों हिंलात्मकोष्शुचिः | 
हर्पशोकान्वितः कर्ता राजसः परिकीर्तितः ॥ २७। 
अयुक्तः प्राकृतः स्तव्घः छाठो नेष्कृतिकोडछसः । 
विपादी दीर्घंसन्नी च कर्ता तामस उच्यते॥ २८ ॥ 


8६ बुद्धेमेंदें घतेश्बेव गुणतस््रिविर्ध शुणु। 
प्रोच्यमानमशेषेण पृथक्त्वेन धनक्षय ॥ २५ ॥ 


(२६ ) जिसे आसक्ति नहीं रहती, जे। 'मैं? और मेरा” नहीं कहता, कांय की 
सिद्धि हो या न हो; ( दोनों परिणामा के समय ) जो ( मन से ) विकाररहित होकर 
घृुति और उत्साह के साथ कर्म करता है, उसे सात्त्विक (कर्ता ) कहते हैं। ( २७ ) 
विपयासक्त, छोमी, (सिद्धि के समय ) हपए भौर (असिद्धि के समय ) शोक से युक्त, 
कर्मफछ पान की इच्छा रखनेवाल्य, हिंसात्मक और अश्नुति कर्ता राजस कहलाता है। 
(२८ ) भयुक्त अर्थात्‌ चंचल बुद्धिवाला, असम्य, गर्व से फूलनेबाला, ठग, नैंप्कृतिक 
याने दूसरों की हानि करनेवाला, आल्सी, अप्रसन्नचित्त और दीघयन्नी अथांत्‌ देरी 
ल्गानेवाछा या घडी मर के काम को महीने भर में करनेवाछा कर्ता तामस कहलाता है। 

] [ २८ वें छोक में नैष्कतिक ( निस्‌ 4- कृत ८ छेदन करना, काटना ) शब्द का 
| अर दूसरों के काम छेदन करनेवाला अथवा नाश करनेवाला है। परन्त इसके 
| बदले कोई लोग 'नैप्कृतिक' पाठ मानते हैं। अमरकोश में 'निकृत” का अर्थ शठ 
| लिखा हुआ है। परन्तु इस छोक में शठ विशेषण पहले भा चुका है, इसलिए, 
| हमने नैष्कृतिक पाठ को स्वीकार किया है। इन तीन प्रकार के कतोओों में से 
| सात्विक कर्ता ही अकर्तों, अल्प्ति-कत्तों अथवा कर्मयोगी है। ऊपरवाले ऋोक 
| से प्रकट है, कि फलाशा छोड़ने पर ही कर्म करने की आाशा, वत्छाह और 
| सारासार विचार उस कर्मयोगी में वना ही रहता है। जगत्‌ के न्रिविध विस्तार 
| का यह वर्णन ही अब बुद्धि, घृति और सुख के विषय में मी किया जाता है| इन 
| छछोकों में बुद्धि का अर्थ वही व्यवस्ायात्मिका बुद्धि अथवा निश्चय करनेवाली 
| इन्द्रिय अमीष्ट है, कि जिसका वर्णन दूसरे अध्याय (२.४१) में हो छुका हैं | 
| इसका स्पष्टीकरण गीतारहस्थ के छठे प्रकरण (पृ. १२९-१४३) में किया 
| गया है। 

(२९ ) है घनंजय [! बुद्धि और घुति के भी शु्णों के अनुसार जो तीन 
मकार के मिन्न सिन्न भेद होते हैं, इन सब को तुझसे कहता हैँ; सुन 


द्प्न्द्‌ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगक्षात्र 


घवृत्ति च निवृर्सि च॒ कार्याकार्य भयाभये। 
बन्ध॑ मोक्ष च या वेत्ति चुद्धिः सा पार्थ सात्तिकी॥ ३० ॥ 


यया धर्ममधर्म च कार्य चाकार्यमेव च। 
अयथावत्मजानाति बुछ्धिः सा पार्थ राजली ॥ ३१ ॥ 
अधर्म घममिति या मन्यतें तमसावृता | 

सार्थात बिपरीतांश् बुद्धिः सा पार्थ तामसी ॥ ३२॥ 


8६ धृत्या यया धारयते मनः प्राणेन्द्रियक्रिया: 
योगेनाव्यभिचारिण्या घृतिः सा पार्थ सात्तिकी ॥ ३३॥ 


यया तु धर्मकामाथांन्‌ ध्रृत्या धारयते5जुन। 
प्रसद्नेन फलाकांक्षी श्वतिः सा पार्थ राजसी ॥ ३४॥ 
यया स्वप्त॑ सर्य शोक विपाद मदमेव च। 

न विम्ुश्चवति इसेंघा घ्रतिः सा पार्थ तामसी २५॥ 


(३०) हे पार्य | जो बुद्धि प्रहत्ति ( अर्थात्‌ किसी कर्म के करने ) और निदृत्ति ( अत 
न फरने ) को जानती है, एवं यह जानती है, कि कार्य अर्थात्‌ करने के योग्य क्या 
है और अकार्य अर्थात्‌ करने के अयोग्य क्या है! किससे डरना चाहिये और झ्लिसेसे 
नहीं ! किससे बन्धन द्वोता है और कितसे मोल ! वह बुद्धि सात्विक है। (३१) हे 
पार्थ | वह बुद्धि राजसी है, कि जिससे धर्म और अधर्म का अथवा कार्य और 
अकार्य का चथार्थ निर्णय नहीं होता। (३२) हे पार्थ | वह बुद्धि तामती है, कि 
जो तम से व्याप्त होकर अधर्म को घर्म समझती है; और सब बातों में बिपरीत यानी 
उल्टी समझ कर देती है। 
| (इस प्रकार बुद्धि के विभाग करनेपर सब्सहरिवेकधुद्धि कोई स्वतन्त्र देवता 
| नहीं रह जाती; किन्तु सार्िविक बुद्धि में ही उसका समावेश हो जाता है। यह 
| विवेचन गीतारहस्य के प्रकरण ६, पृष्ठ १४२-१४३ में किया गया है। बुद्धि के 
| विभाग हो जुके; अब्र ध्रूति के विभाग चतलाते हैं - ] 

(१३ ) हे पार्थ! जिस अव्यभिचारिणी अर्थात्‌ इधर उधर न डिगनेबाली 
इत्ति से मन, ग्राण और इच्द्रियों के व्यापार, (कर्मफल-त्यागरूपी ) थोंग के द्वारा 
( पुरुष ) करता है, वह धृति सात्त्विक है ! (३४ ) है अजुन | प्रसंगानुत्ार फछ की 
ईच्छा रखनेवाला पुरुष बित भ्रृति से अपने धमे, काम और आर्य (पुद्पाथ ) को 
सिद्ध कर लेता है; वह घरति राजत है। (३५) है पार्थ | जिस धृत्ति से मनुष्य दुर्बृद्ि 
हो कर निद्रा, मय, शोक, विषाद और मद नहीं छोड़ता, वह धृति तामस है। 


अठारहवाँ अध्याय <दण७ 


१६ छुख॑ लिदानीं ज्िविधं शुणण मे सरतर्पस। 
अभ्यासाइमते यत्र दुःखान्त च निगच्छति॥ ५६ ॥॥ 


यत्तद्य विषमिव परिणासेष्स्तोपमम्‌ | 
तत्मुखं सात्त्विकं पोक्तमात्मवुद्धिम्लादजम्‌ ॥ रे७ ॥ 

| [ पति? शब्द का आर्थ चैर्य है; परन्तु यहाँ पर शारीरिक चैर्य अमिप्राय 
| नहीं है। इस प्रकरण में प्रति शब्द का अर्थ मन का इृढनिश्चय है। निर्णय करना 
| बुद्धि का काम है सही; परन्तु इस वात की भी भावव्यकता है, कि बुद्धि जो योग्य 
| निर्णय करे, वह सदैव स्थिर रहे। बुद्धि के निणेय को ऐसा स्थिर या इृढ करना 
| मन का धर्म है। अतण्व कहना चाहिये, कि ध्रति अथवा मानसिक थैय का गुण 
| मन और बुद्धि दोनों की सहायता से उत्पन्न होता है। परन्तु इतना ही कह देने 
| से छात्तिक धरूति का लक्षण पू्णे नहीं हो जाता, कि अव्यमिचारी अर्थात्‌ इधर 
| उघर विचछित न हेनिवाले चैंये के वछ पर मन, ग्राण और इन्द्रियों के व्यापार 
| करना चाहिये) बल्कि यह मी बतलछाना चाहिये, कि ये व्यापार किस वस्तु पर 
| होते है? अथवा इन व्यापारों का कर्म क्या है? वह “कर्म'योग शब्द के सूचित 
| फिया गया है। अत्तः योग? शब्द का आर्य केवल 'एकाग्रचित्त कर देने से काम 
| नहीं चलता | इसी लिए हमने इस झब्द का अर्थ, पूर्वापर सन्दर्भ के अनुसार, कर्मफल- 
| त्यागरूपी योग किया है| सात्तविक कर्म के और सात्तिक कर्ता भादि के लक्षण 
| बतछाते समय जैसे * फल की आसक्ति छोड़ने ? को प्रधान गुण माना है, वैसे ही 
| साकिक घृति का छक्षण ध्षतलाने में मी उती को प्रघान मानना चाहिये। इसके 
| सिवा अगले ही छोक में यह वर्णन हैं, कि राजत घृति फलछाकांक्षी होती है। अतः 
| इस छोक से भी छिद्ध होता है, कि सात्तिक धृति, राजस धृति के निपरित अफला- 
| कांक्षी होनी चाहिये। तात्पर्य यह है, कि निश्चय की दृढता तो निरी मानसिक 
| क्रिया है, उसके मली या बुरी होने का विचार करने के अर्थ यह देखना चाहिये, 
| कि जिस कार्य के लिए डस क्रिया का उपयोग किया जाता हैं, वह कार्य कैसा हैं ! 
| नींद और आालस्य भादि कार्मो में ही दृदनिश्चय फिया गया हो, तो वह तामस है; 
| फलाश्ापूर्वक नित्य व्यवहार के काम करने में लगाया गया हो तो राजस है, और 
| फ़लाशात्यागरूपी योग में वह निश्चय किया गया हो, तो सात्विक हैं । इस प्रकार 
| ये ३ के भेद हुए। अब बतलाते हैं, कि गुणमेद्नुखार सुख के तीन प्रकार कैसे 
| होते है। ) 

(३१६ ) अब है भरतश्रे् ! मैं सुख के भी तीन भेद बतलाता हूँ; सुन। अभ्यास 
से अथोंत निरन्तर परिचय से (मनुष्य ) जिसमें रम जाता है; और जहाँ हुःख का 
अन्त होता है, (३७ ) जो आरंभ में (तो ) विप के समान जान पड़ता है, परन्तु 
परिणाम में अमृत के त॒ल्य है, जो भात्मनिष्ठबुद्धि की श्रसन्तता से प्राप्त होता है; 


<्ण्ट गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


विपयेन्दरियर्सयोगाद्यत्तरभेड्त्तोपमम्‌ 
परिणामे विपमिव तत्छुख॑ राजसं स्म्रतम्‌ ॥ ३८ ॥ 
यदये चानुवन्धे च सुर्ख मोहनमात्मनः। 
निद्रालस्यप्रमादोत्यं वत्तामसमुदाह॒तम्‌ ॥ ३२५ ॥ 
६६ न तद॒स्ति पृथिव्यां वा दिवि देचेपु वा पुनः। 
सच्चे प्रकृतिजैसुक्ते यदामिंः स्थात्निमिमेणेः॥ 2० ॥ 
उस (आध्यात्मिक) सुख को सात्विक कहते हैं। (३८) इच्धियों और उनके 
विपयों के संग्रोग से होनेवाछा ( भर्थात्‌ आधिमीतिक ) छुख राजस कहा जाता है, कि 
जो पहले तो अमृत के समान हैं; पर अन्त में विंप-सा रहता हैं। (१९ ) और चो 
भारंम में एवं अनुचनन्‍्व अर्थात्‌ परिणाम में भी मनुप्य को मोह में फँसाता हैं; भीर 
जो निद्रा, भाल्स्य तथा प्रमाद अर्थात्‌ कर्तव्य की भूछ से उपजता हैं, उसे तामस मुग् 
कहते हैं । 
| [३७ वे छोक में आत्मबुद्धि का अर्थ हमने 'भात्मनिष्चुद्धि! किया हैं। 
| परन्द 'भआात्म! का अर्थ “अपना? करके उसी पद का अर्य ' अपनी बुद्धि ? भी हो 
| सकेगा। क्योंकि पहले (६, २१) कहा गया है, कि अत्यन्त सुख केवल बुद्धि 
| से ही आ्रह्मय ! और “अतीन्द्रियः होता है। परन्‍्त अर्थ भी फोई क्यों न किया 
| जाय ! तात्पय एक ही हैं। कहा तो है, कि सच्चा और नित्य सुख इच्द्रियोपमोग 
| में नहीं है; किन्तु वह केवल चुद्धआह्म हैं। परन्ठ जब विचार करते हैं, कि चद्धि 
| को लच्चा और अत्यन्त सुख प्राप्त होने के लिए क्या करना पड़ता दें? तब गीता 
| के छठे अध्याय से (६, २१, २९ ) प्रकट होता दे, कि यह परमावधि का मुखर 
| भात्मनिध्वुद्धि हुए. बिना ग्रा्त नहीं होता। “बुद्धि! एक ऐसी इन्द्रिय है, कि वह 
| एक ओर से त्रियुणात्मक अक्षति के वित्तार की ओर देखती है; भौर दूसरी भोर 
| से उसको आत्मस्वरूपी परत्नक्ष का भी ब्रोध हो सकता है, कि जो इस प्रकृति के 
| बिस्तार के मूल में अर्थात्‌ प्राणिमात्र में समानता से व्याप्त है, तात्पर्व यह हैं, 
] कि इन्द्रियनिम्ह के द्वारा चुद्धि को त्रियुणात्मक थक्ृतति के विस्तार से हटा कर उह्ं 
| अन्तमुंख और आत्मनिष्ठ किया - और पातंजल्योंग के द्वारा साघनीय विपय्र 
| यही है - तहाँ वह बुद्धि प्रसन्न हो जाती है; और मनुप्य को यत्य एवं अत्यन्त 
| सुख का अनुमव होने छ्गता है। गीवारहस्य के ५ वें प्रकरण (पृ, ११६-११७) 
| में आध्यात्मिक सुख की श्रेष्ठता का विवरण किया जा चुका हैं। भत्र सामान्यतः 
| यह्द बतलछांते हैं, कि जगत्‌ में उक्त त्रिविध मेंद भरा पड़ा हैं - ] 
(४९ ) इस प्रथ्वी पर, आकाश में अथवा देवताओं में अर्थात्‌ देवलोंक में 
भी ऐसी कोई वस्ठ नहीं, कि जो प्रकृति के इन तीन गुणों से मुक्त हो। 


अठारहवाँ अध्याय ८५९ 


६६ ब्ाह्मणक्षात्नियविश्ां छाद्वाणां च परंतप | 
कमाणि पविभक्तानि स्वभावप्रसबैगुणेः ॥ 2१ ॥ 
झमो एमस्तपः शौर्च क्षान्तिराजंवमेव च। 
ज्ञान विज्ञानमास्तिक्य तह्मकर्म स्वभावजम्‌॥ ४२॥ 


| [ भठारहवें छोक से यहां तक शान, कमे, कठों, धृत्ति और सुख के भेद 
| बतला कर अजुन की आँखों के सामने इस वात का एक़ चित्र रख दिया है, कि 
| संपूर्ण जगत्‌ में प्रकृति के गुणमेंद से विचित्रता कैसे उत्पन्न होती है? तथा फिर 
| प्रतिपादन किया है, कि इन सब भेदों में सात्तिक भेद भेठ और आह्य है। इन 
| सात्विक मेंदों में मी जो सब से श्रेष्ठ स्थिति है, उसी को गीता में निशुणातीत 
| भवस्था कहा है। गीतारहस्य के सांतंवें प्रकरण (प्र. १६८-१६९ ) में हम कह 
| छके हैं, कि निगुणातीत अथवा निर्गुण अवस्था गीता के अनुसार कोई स्वतन्त्र 
| या चौथा भेढ नहीं है। इसी न्याय के अनुसार मनुस्यृति में भी साक्त्विक गति 
| के ही उत्तम, मध्यम और कनिष्ठ तीन मेट करके कहा गया है कि उत्तम सात्त्तिक 
| गति मोक्षप्रद्‌ है; मौर मध्यम गति स्वग्रेप्रद है ( मनु, १९, ४८-५० और ८९-९१ 
| देखो ) ! जगत्‌ में जो प्रकृति है, उसकी विचिन्रता का यहाँ तक वर्णन किया गया। 
| भव इस गुणविमाग से ही चाहठ॒वेण्येन्यवस््या की उत्पत्ति का निरूपण किया जाता 
| है। यह बात पहले कई बार कट्दी जा चुकी है, कि (देखो १८. ७-९, २३ और 
| ३, ८ ) स्वधमौनुसार प्रत्वक मनुष्य को अपना नियत” अथीत्‌ नियुक्त किया 
| हुआ कर्म फलाशा छोड़ कर, परन्ठु घृति, उत्साह और सारासार विचार के साथ 
] साथ, करते जाना ही संसार में उसका क्षतंव्य है। परन्तु जि वात से 
| कमे “नियत? होता है, उसका बीज भत्र तक कहीं भी नहीं वतलाया गया। पीछे 
| एक नार चाउब॑ण्येच्यवस्था का कुछ थोड़ा-छा उछेख कर ( ४. १३ ) कहा गया है, 
| कि कत्तेन्‍्य-अकतेन्य का निर्णय झाद्य के अनुसार करना चाहिये (गीता १६. २४ ) 
| परन्तु जगत्‌ के व्यवहार को किसी नियमानुणार जारी रखने के हेतु ( देखो गीतार- 
| प्र. ११-१२, पृ, ३१६-४०१ ओर प्र, १५ प्र, ४९९-५०० ) जिस गुणकर्म- 
| विभाग के तत्त्व पर चाह्ुवर्ण्यरूपी शार््रव्यवस्था निर्मित की गई है, उसका पूर्ण 
| स्पष्टीकरण उस स्थान में नहीं किया गया | अतणव जिस संस्था से समाज में हर 
| एक मनुष्य का कर्तव्य नियत होता है, अयांत्‌ रिथिर किया जाता है, उस चातुर्वष्य 
| की, ग़ुणत्रयविभाग के अनुसार, उपपत्ति के साथ ही साथ अभच पत्येक बर्ण के 
| नियत किये हुए कर्तव्य मी कहे जाते है - ] 
(४१ ) है परंतप ! ब्राक्षण, क्षत्रिय, वैज्य और सझूद्गों के कर्म उनके स्वमाव- 
जन्य अर्थात्‌ प्रकृतिसिद्ध गुणों के अनुसार प्रयक्‌ पृथक्‌ चैट हुए हैं। (४२ ) ब्राह्मण 
का स्वमावजन्य कर्म शम, दम, तप, पवित्रता, शान्ति, सरलता ( आर्जब ), ज्ञान 


८६० गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास््र 


शौर्य तैजो धृतिद्राक्ष्यं युद्धे चाप्यपलायनम्‌। 
दानमीश्वरभावश्च क्षार् कर्म स्वभावजम्‌ ॥ ४४ ॥ 


कृपिगोरक्ष्यवाणिज्यं वैश्यकर्म स्वमावजम्‌ 
परिचयांत्सक॑ कर्म शृद्वस्थापि स्वभावजनम॥ ४४॥ 


१६ स्वे स्वे कमेंण्यभिरतः संखिद्धि लमते नरः | 
स्वकर्मनिरतंः सिर्धि यथा बिन्द्रति तच्छूणु ॥ ४५॥ 


यतः थवृत्तिभूत्रानां येन स्वेमिदं ततम्‌। 
स्वकर्मणा तमभ्यच्य सिद्धि विन्द्रति मानवः ॥ ४६॥ 


भर्थात्‌ अध्याक्षज्ञानं, विज्ञान यानी विविध शान और भाजिक्यवुद्धि है (४३) 
शरता, तेजस्िता, थैये, दक्षता, युद्ध से न भागना, दान देना और ( प्रजा पर ) 
हुकमत फरना क्षत्रियों का स्वाभाविक कर्म है। (४४ ) कृषि अर्थात्‌ खेतों, गोरक्षा 
यानी पद्चझों को णछने का उद्यम और वाणिज्य अर्थात्‌ व्यापार वैश्यों का स्वमावजन्य 
कर्म है। और इसी प्रकार सेवा करना झूड़ों का स्वामाविक कर्म है। 
| [ चात्॒व॑ण्येब्यवस्था स्वमावजन्य गुणमेद से निर्मित हुई है। यद् न 
| समझा जाए, कि यह उपपत्ति पहले पहले गीता में ही बतलाई गई है। 
| किन महामारत के वनपवोन्तर्गत नहुप-युधिए्िर संबाद में और छिल-व्याध संवाद 
| (बन, १८० और २११) में, शान्तिप्व के भ्रगु-भारद्वाज संवाद (थां. १८८ ) 
| में, भनुशासनपर्व के उम्रा-महेश्वर संवाद ( अनु, १४३ ) में और अश्वम्धपर्व 
[(३१९, ११) की भन॒गीता में गुणभेद की यही उपपत्ति कुछ अन्दर से पाई 
| जाती है। यह पहले ही कहा जा चुका है, कि जगत्‌ के विविध व्यवहार 
| प्रकृति के गुणमेद से हो रहे हैं। फिर सिद्ध किया गया हैं, कि मनुष्य का यह 
| कर्तव्यकर्म - कि किसे क्‍या करना चाहिये -जिस चात॒वर्ण्यन्यवस्था से नियत 
| किया जाता है, वह व्यवस्था मी प्रकृति के गुशमेद्र का परिणाम है। अच यह 
| ग्रतिपाब्न करते है, कि उक्त कर्म हरणक मनुष्य को निष्काम बुद्धि से अर्थात्‌ 
| परमेश्वरापणबुद्धि से ही करना चाहिये। अन्यथा जगत्‌ का कारोबार नहीं चल 
| क्कता; तथा मनुष्य के आचरण से ही सिद्धि प्राप्त हो जाती है। सिद्धि पाने के 
| लिए भौर कोई दूसरा अनुष्ठान करने की भावश्यकता नहीं है - ] 

(४५ ) अपने अपने ( स्वमावजन्य गुणों के अनुसार प्रा होनेवाले ) कर्मों में 
नित्य रत ( रहनेवाला ) पुरुष (उसी से ) परम सिद्धि पाता है। सुनो, अपने कर्मों 
में तत्पर रहने से सिद्धि कैसे मिलती है! (४६) प्राणिमात्र की मिस प्रवृत्ति हुई 
है और जिसने सारे जगत्‌ फा विस्तार किया है भयवा जिससे सब्र जगत ध्याप्त हैं 


अठारहवाँ अध्याय <६१ 


8६ श्रेयान्र स्वघर्मा विगुण: परधमात्स्वहुछ्ठितात्‌। 
स्वमावनियतं कर्म कुर्वज्नाभोेति किल्विपम्‌ ॥ 8७॥ 
सहज कम कौन्तेय सद़ेषमपि न त्वजेत्‌ । 
सर्वारम्मा हि दोषेण घूमेनाशिरिवाबृताः ॥ ४८ ॥ 
असक्तबुर्धिः सर्वत्र जितात्मा विगतस्पुहः। 
नैष्कम्यंसिद्धि परमां संन्यासेनाघिगच्छति ॥ ४५९ ॥ 


उसकी अपने ( स्वधर्मानुसार याप्त होनेंवाले ) कर्मों के द्वारा (केवल थाणी अथवा 
फूलें से ही नहीं ) पूजा करने से मनुष्य को सिद्धि प्रात्त होती है। 
| [इस प्रकार अतिपादन किया गया, कि चातुर्व्॑ण्य के अनुसार प्राप्त होनेवाले 
| कर्मो.को निष्काम बुद्धि से अथवा परमेश्वरापणवुद्धि से करना विराद-स्वरूपी परमेंश्वर 
| का एक प्रकार का यजन-पूजन ही हैं; तया इसी से सिद्धि मिल जाती है ( गीततार. 
| प्र १३, प. ४३९-४४० )। अब उक्त गरणभेद्नुसार स्वभावतः प्राप्त होनेंवाल्य 
| कर्तन्य किसी दूसरी दृष्टि से सदोप, अव्छाष्य, कठिन अथवा अप्रिय मी हो सकता 
| है। उदाहरणाथ, इस अवसर पर क्षत्रिय धर्म के अनुसार युद्ध करने में हत्या होने के 
| कारण वह सद्ोष दिखाई ढेंगा। तो ऐसे समय पर मनुष्य को क्‍या करना चाहिये १ 
| क्‍या वह स्वधम को छोड़ कर अन्य धर्म स्वीकार कर ले (गीता ३. १५) १ या 
| कुछ मी हो, स्वकर्म को ही करता जाए ! यदि स्वकर्म ही करना चाहिये, तो कैसे 
| करे ! इत्याडि प्रश्नों का उत्तर उसी न्याय के अनुरोध से बतलाया जाता है, कि जो इस 
| भष्याय में प्रथम ( १८. ६ ) यशयाग भादि कर्मों के संबन्ध में कहा गया है - ] 
(४७ ) यद्यपि परघर्म का आचरण सहज हो, तो भी उसकी अपेक्षा अपना 
धर्म अर्थात्‌ चातुर्व्ण्यविहित कर्म, :विगुण यानी सदोप होने पर भी अधिक कल्याण- 
कारक है। स्वमावतिद्ध अर्थात्‌ गुणस्वमावानुसार निर्मित की हुई चात॒र्व॑ण्य॑व्यवस्था 
द्वारा नियत किया हुआ कषपपना कर्म करने में कोई पाप नहीं लगता । (४८) है 
कैन्तेय ! जो कर्म सहज है, अर्थात्‌ जन्म से ही गुणकर्मविभागानुसार नियत हो गया 
है, वह सदेप दो तो मी उसे (कमी ) न छोड़ना चाहिये। क्योंकि संपूर्ण आरंभ 
भर्थांत्‌ उद्योग ( किसी न किसी ) दोप से वैसे ही व्याप्त रहते है, जैसे कि घुएँ से 
भाग घिरी रहती है। (४९) अभतएव कहीं भी भासक्ति न रख कर मन फो वश 
में करके निष्काम बुद्धि से चलने पर ( कर्मफल के ) संन्यास द्वारा परम नैप्करम्य॑सिद्धि 
प्राप्त हो जाती हैं | 
। [ इस उपसंहारात्मक अध्याय में पहले बतछाये हुए उन्हीं विचार्रों को 
| आअब फिर से व्यक्त कर दिखलाया गया है, कि पराये धर्म की भपेक्षा स्वधर्म मल्य 
| है (गीता ३. रे५ ) और नैष्कर्म्य पाने के लिए कम छोड़ने की आवश्यकता नहीं 


<ध्रे गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


| है (गीता ३. ४) इत्यादि। हम गीता के तीसरे अध्याय में चौथे छोक की 
| टिप्पणी में ऐसे प्रश्नों का स्पष्टीकरण कर चुके हैं, कि नैष्कम्य क्या वस्तु है! और 
| सच्ची नैष्कम्यंसिद्धि फिसे कहना चाहिये १ उक्त सिद्धान्त की महत्ता इस बात पेर 
| ध्वान व्यि रहने से सहज ही समझ में आा जाएगी, -कि संन्यासमा्गवार्लो की दृष्टि 
| केवल मोक्ष पर ही रहती है; और मगवान्‌ की दृष्टि मोक्ष एवं लोकसंग्रह दोनों पर 
| रुमान ही है। लोकृसंग्रह के लिए अर्थात्‌ समाज के धारण और पोषण के निमित्त 
| ज्ञानविज्ञानयुक्त पुरुष अथवा रण में तलवार का जौहर दिखलानेबाज़े चर क्षत्रिय, 
] तथा किसान, चैश्य, रोजगारी, लहार, बढ़े, कुम्हार और मांसविक्रेता व्याघ तक 
| की भी आवश्यकता है। परन्तु यदि फर्म छोड़े मिना सचमुच मोझ्य नहीं मिल्ता, 
| तो सब लोगों को अपना अपना व्यवसाय छोड़ कर संन्यासी बन जाना चाहिये। 
| कर्मसंस्यासमार्ग के लोग इस बात की ऐसी कुछ परवाह नहीं करते | परन्ठ गीता 
| की दृष्टि इतनी संकुचित नहीं है। इसलिए, गीता कहती है, कि अपने अधिकार 
| के अनुसार ग्राप्त हुए व्यवसाय को छोड़ कर दूसरे के व्यवसाय को भला समझ कर 
| के करने लगना उचित नहीं है। कोई भी व्यवसाय छीजनिये; उसमें कुछ-न-कुछ 
| त्रुटि भव्य रहती ही है, जैसे ब्राह्मण के लिए. विशेषतः विहित जो श्षान्ति है 
| (१८, ४२ ), उसमें भी एक बड़ा दोष यह है, कि ' क्षमावान्‌ पुरुष दुबल समझा 
| जाता है? (म. भा. शां. १६०, ३४ ); और व्याघ के पेशे में मांस बेचना भी 
| एक झन्‍्झव ही है ( म. भा. वन, २०६ ) | परन्तु इन कठिनाइयों से उकता कर कर्म 
| 

| 


| 


ही छोड़ बैठना उचित नहीं है | किसी मी कारण से क्यों न हो; जब एक बार 
किसी कर्म को अपना लिया, तो फिर उसकी कठिनाई या अप्रियता की परवाह न 
करके उसे आसक्ति छोड़ कर करना ही चाहिये। क्योंकि मनुष्य की लघुता-मह्ा 
| उसके व्यवसाय पर निर्भर नहीं है। किन्तु जिस लुद्धि से वह अपना ज्यवसाय या 
| कर्म करता है, उसी बुद्धि पर उसकी योग्यता अध्यात्मदृष्टि से अवलूंत्रित रहती 
| हैं (गीता २. ४९ ) | जिसका मन शान्त है, और जिसने सच प्राणियों के अन्तर्गत 
| एकता को पहचान लिया है, वह मनुष्य जाति या व्यवसाय से चाहे कसाई; निष्काम 
| बुद्धि से व्यवसाय करनेवात्य वह मनुष्य ख्ानसन्ध्याशीर ब्राह्मण अथवा शर 
| क्षमेय की बराबरी का माननीय और मोक्ष का अधिकारी है। यही नहीं, चरन 
] ४९ वें छोक में त्पष्ट कहा है, कि कर्म छोड़ने से जो सिद्धि ग्रात्त की जाती है, वही 
| निष्फामइद्धि से अपना अपना व्यवसाय करनेवार्लो को मी मिलती है। भागवत- 
| धर्म का जो कुछ रहस्य है, यह है, वह यही है, तथा महाराष्ट्र देश के साधुसन्तों 
| के इतिहास से त्पष्ट होता है, कि उक्त रीति से आचरण करके निष्काम बुद्धि के 
| दत्त को अमल में लाना कुछ असंभव नहीं है (देखो गीतार- प्र. १३, ए. ५५८ ) 
| अब बतलाते है, कि अपने अपने कमों में तत्पर रहने से ही अन्त में मोक्ष कैसे 
| आाप्त द्ोता है? ] 


ज्ञःस 
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8३ सिद्धि भाप्तो चथा चह्म तथाप्नोति निवोध में 
समासेनेव कौन्तेय निष्ठा ्ञानस्थ या परा ॥ ५० ॥ 


बुद्या चिशुद्धया युक्तो घृत्यवमार्न नियम्य च। 
शब्हादीन विपयांस्त्यक्त्वा रागह्रेपो व्युदस्य च॥ ५१ ॥ 
विविक्तसेवी रूप्वाक्षी यतवाक्कायमानसः। 
ध्यानयोगपरो नित्य॑ वैराग्य समुपाश्रितः ॥ ५२॥ 
अहंकार चलें दर्प कार्म क्रोध परिग्रहम्‌ 

विर्च्य निर्ममः शान्तों वह्ममयाय कल्पते ॥ ५३ ॥| 
ब्रह्ममृतः प्रसन्नात्मा न शोचति न कांक्षति। 

समः सर्वेषु भूतेपु मह्क्ति छमते पराम्‌॥ ५४॥ 
भक्‍त्या सामभिजानाति यावान्यश्वास्मि तत्त्यतः॥ 
ततो मां वच्त्वते ज्ञात्वा विशंते वदनन्तरम्‌ ॥ णण ॥ 
सर्वेकर्माण्यपि सढ़ा कुबोणों मह््यपाअयः । 
मत्यसादाद्वाप्ोति शाश्वत पदमव्ययम्‌ ॥ ५६-॥ 


(५० ) है कौन्तेय ! ( इस प्रकार ) सिद्धि थ्राव्त होने पर ( उस पुरुष को ज्ञान 
की परम निष्ठा - ब्रह्म - बिस रीति से प्राप्त होती है, उसका मैं संक्षेप से वर्णन करता 
हूँ; सन | (५१ ) श॒द्ध बुद्धि से युक्त हो करके चैय से भाव्मतंयमन कर, शब्द आाठि 
( इन्द्रियों के) विपयों को छोड़ करके और ग्रीवि एवं द्वेष को दूर कर (५२) विविक्त' 

जने हुए अथवा एकान्त स्थछ में रहनेवाला, मिताहारी, काया-वाचा और 
मन को वच्च में रखनेवाला, नित्य ध्यानयुक्त और विरक, (५३ ) (तथा ) अहंकार, 
चल, दर्प, काम, क्रोध और परिग्रह अथीत्‌ पाश को छोड़ कर शान्त एवं ममता से 
रदित मनुष्य ब्रह्ममूत होने के लिए समर्य होता है। (५४ ) अल्ममृत हो जाने पर 
प्रउन्नाचित्त हो कर वह न ते किसी आकांक्षा ही करता है; और न किसी का हेप ही; 
तथा समस्त आणिमात्र में उम हो कर मेरी परम भक्ति को आरा कर लेता है। (५५) 
भक्ति से उसको मेरा तात्विक ज्ञान हो जाता है, कि में कितना हूँ! और कौन हूँ; इस 
अकार मेरी तात्विक पहचान हो जाने पर वह मुझमें ही प्रवेश करता है; (५६) और 
मेरा ही आश्रय कर सब कर्म करते रहने पर भी उसे मेंरे अनुग्रह से शाश्वत एवं 
अव्यय स्थान प्राप्त होता है। 

| [ध्यान रहे, कि सिद्धावखा का उक्त वर्णन कर्मयोगियों का है - कर्मन्यास 
| फेधाले पुरुषों का नहीं। भारंभ में ही ४५ वें और ४६ वें शछोक में कहा है, 


<६४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र 


8$ चेतला सर्वकमोणि मयि संन्यस्य मत्परः। 
बुद्धियोगसुपाभित्य मश्ित्तः सतत भव ॥ ५७॥ 


| कि उक्त वर्णन आसक्ति छोड़ कर कर्म करनेवालों का है; तथा अन्त के ५६ वें 
| हलोक में “ सत्र कर्म करते रहने पर भी? शब्द आये हैं। उक्त वर्णन भक्तों के 
| भथवा तिंगुणादीतों के ही समान है। यहाँ तक कि, कुछ शब्द भी उसी बर्णन से 
| छिये गये हैं। डदाहरणार्थ, ५३ वें हठोफ का 'परिग्रह शब्द आठवें अध्याय 
| (६. १० ) में योगी के वर्णन में भाया हैं; ५४ वें ठोक का “न शोचति न 
| कांक्षति ? पढ बारहवें अध्याय (१२. १७) में भक्तिमार्ग के वर्णन में हैं; और 
| विविक्तसेवी? ( अर्थात्‌ चुने हुए, एकान्त स्थल में रहना ) शब्द १३ वे अध्याय 
| के १० ये छोक में आ चुका है। कर्मयोगी को प्राप्त होनेवाली उप्ुक्त अन्तिम 
| स्थिति और फर्मरुन्यासमार्ग से प्रात होनेवाली अन्तिम स्थिति ठोनों केबल 
| मानसिक दृष्टि से एक ही हैं। इसी से संन्यासमार्गीय टीकाकारों को यद्द कहने का 
| भवसर मिल गया है, कि उक्त वर्णन हमारें ही मार्ग का है। परन्तु हम कई बार 
| कह चुके हैं कि यह सच्चा आर्थ नहीं है। अस्त; इस अध्याय के भारंम में 
] प्रतिपादन किया है, कि संन्यास का अर्थ कर्मत्याग नहीं है, किन्तु फलाझा के 
| त्याग को ही संन्यास कहते हूँ। जब संन्यास छाब्द का इस प्रकार अर्थ हो चुका, 
| तब यह सिद्ध है, कि यश, दान भादि कर्म चाहे काम्य हो, चाहे नित्य हों या 
| नैमिक्तिक, उनको अन्य सब कर्मो के समान ही फलाशा छोड़ कर उत्ताह और 
| समता से करते जाना चाहिये। तदनन्तर संसार के कर्म, कर्ता, चुद्धि. आदि संपूर्ण 
| विपयों की गरुणमेद से अनेकता टिखला कर उनमें सात्विक को ओेए्ठ कहा है; और 
] गीताशासत्र का इत्यर्थ यह वतलाया हे, कि चातुवेण्यल्यवस्था के द्वारा स्वथमोनुसार 
| प्राप्त होनेवाले समस्त कर्मों को भाषक्ति छोड़ कर करते जाना ही परमेश्वर का 
] यजनपूजन करना है। एवं क्रमशः इसी से अन्त में पर्रद्म अथवा मोक्ष की यात्ति 
| होती है - मोक्ष के लिए कोई दूसरा अनुष्ठान करने फी भावश्यकता नहीं है; 
| अथवा कर्मत्यागरूपी संन्यास लेने की भी जरूरत नहीं है। केवल इस कर्मयोग से 
| ही मोक्षसहित सन्न सिद्धियाँ प्राप्त हो जाती ह। अब इसी कर्मयोगमार्ग का खीकार 
| कर लेने फे लिए अर्जुन को फिर एक बार अन्तिम उपंदेश करते हैँ - ] 

(५७ ) मन से सब कर्मों को मुझमें 'संन्यस्य' अयोत्‌ समर्पित करके मत्परायण 

होता हुआ (साम्य ) बुद्धियोग के आश्रय से हमेशा मुझमें चित्त रख | 

| [ बुद्धियोग शब्द दूसरे ही अध्याय (२.४९) में आ चुका हैं; और 
| वहाँ उसका अर्थ फछाशा में बुद्धि न रख कर कर्म करने की सुक्ति अथवा समत्व- 
| बुद्धि है। यही भर्थ यहाँ भी विवक्षित है। दूसरे अध्याय में जो यह कहा था, 


अठारहवाँ अध्याय ट्द्ण 


मचित्तः सर्वदृगांणि मत्मसादात्तरिष्यसि। 
अथ चेत्वमहंकाराज् ओष्यसि विनंक्ष्यसि ॥| ५८ ॥ 


88 यदहंकारमाश्रित्य न योत्स्य इति मन्यसे। 
मिथ्यैप व्यवसायस्ते प्रकृतिस्तवां नियोक्ष्यवि ॥ ५९ ॥ 


स्वभावजेन कौन्तेंय निवद्ध+ स्वेच कर्मणा। 

फर्तु नेच्छासि यन्मोहात्करिष्यस्यवशोध्पि तत्‌॥ ६० ॥ 
इं४वरः सर्वेभृतानां हंदेशेष्जेन तिष्ठति। 

आमयन सर्वभूतानि यन्त्रारूढहानि मायया।॥ ६१ ॥। 


तमेंव शरणं गच्छ सर्वभावेन सारत । 
तत्यसादात्परां शान्ति स्थान प्राप्ल्यलि शाश्वतवम्‌ ॥ ६२ ॥ 


, इति ते ज्ञानमाख्यातं गुह्याद्मुह्मयतरं मया। 
विग्श्यैतदशेपेण यथेच्छलि तथा छुस॥ ६३॥ 


| कि कर्म की अपेक्षा बु्धि श्रेष्ठ है, उसी जिद्धान्त का यह उपसंहार है | इसी में 
| कर्मसंन्यास का अर्थ भी इन शर्ब्दों के द्वारा व्यक्त किया गया है, कि ' मन से 
| (अर्थात्‌ कर्म का प्रत्यक्ष त्यान न करके, केवल बुद्धि से ) मुझमें सत्र कर्म समर्पित 
| कर। ? और वही अर्थ पहले गीता ३. २० एवं ५. १३ में मी वर्णित है। || 
(५८ ) मुझम चित्त रख॑नेपर तू मेरे अनुग्रह से संक्ों को अयाँत्‌ कम के 
झुमाशुभ फ्लो को पार कर जाएगा! परन्तु यटि अहंकार के वश हो मेरी न सुनेगा 
तो ( अलत्त ) नाश पावेगा | 
| (५८ वें शोक के अन्त में भह्लार का परिणाम चतलाया है; अब यहाँ 
| उसी का अधिक स्पष्टीकरण करते हैं। ] 
(५९ ) तू अहड़ार से जो यह मानता (कहता ) है, कि भे युद्ध न करूँगा; 
( सो ) तेरा यह निश्चय व्यर्थ है। प्रकृति अर्थात्‌ स्वमाव मुझसे वह ( युद्ध ) करावेगा | 
(६० ) हे फौन्तेय! अपने स्वमावजन्य कमे से बद्ध होने के कारण, मोह के वहा 
होकर तू जिसे न करने की इच्छा करता है, पराधीन ( अयांत्‌ पक्ृति के अघीन ) हो 
करके तुझे वद्दी करना पड़ेगा। (६१) है अर्जुन | ईश्वर सब प्राणियों के दृदय में 
रह कर ( अपनी ) माया से प्राणिमात्र को ( ऐसे ) थमा रहा है, मानो सभी ( किसी ) 
यन्त्र पर चढ़ाये गये हों। (६२ ) इसलिए है भारत | तू सब॑ माव से उसी की शरण 
में जा। उसके अनुग्रह से परम शान्ति और नित्यस्थान प्राप्त होगा | ( ६३ ) इस प्रकार 


गी. २. ५५ 


८६६ गीतचारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


8६ सर्वग॒ह्मतमं भूयः शुणु में परम बचः। 
इशेषसि में उहहमिति ततों वक्ष्यामि ते दितम्‌॥ ६४ ॥ 


भैने यह गुह्म से भी गुह्म ज्ञान तुससे कहा है। इसका पूर्ण विचार करके जैसी तेरी 
इच्छा हो वैसा कर । 
| [इन शोकों में कर्मपराधीनता का जे यृढ तत्य बतछाया गया हैं, उसका 
| विचार गीतारहस्य के १० वे प्रकरण में वित्तारपूर्वक हो चुका है। यद्रपि आत्मा 
| खयं स्वतन्त्र है, तथापि जगत्‌ के कर्थात्‌ प्रकृति के व्यवहार को देखने से मादूम 
| होता है, कि उस कर्म के चक्र पर आत्मा का कुछ भी अधिकार नहीं है, कि जो 
| अभनादि काछ से चल रहा है। जिनकी हम इच्छा नहीं करते, बल्कि जो हमारी 
| इच्छा के विपरीत भी ४, ऐसी उंकडो-हडारों बाते संसार में हुआ करती है; तथा 
| उनके व्यापार के परिणाम भी हम पर होते रहते हैं। क्षथवा उक्त व्यापारों का ही 
| कुछ भाग हमे करना पड़ता है। यदि इन्कार करते हैं, तो इनता नहीं है। ऐसे 
| अवसर पर नानी मनुप्य क्षपनी बुद्धि की निर्मंड कर ओर नुख या दुःख को एक- 
| ठा सम्रश कर सब कर्म किया करता है; किन्तु मूस्थे मनुण्य उनके फ़न्‍्दे में फेस 
| जाता है। इन दोनों के आचरण में यही महत्त्वपूर्ण भेद्र है। मगवान्‌ ने तीसरे ही 
| भष्याय में कह विया है, कि "सभी ग्राणी अपनी अपनी प्रकृति के अनुसार 
| चलते रहते ६; वहाँ निग्रह क्या करेगा !? (गीता ३, ३३ )। ऐसी स्थिति में 
| मोक्षशाल्न अथवा नीतिशास्प इतना उपदेश कर सकता है, कि कर्म में आसक्ति मत 
| रखो। इससे अधिक वह कुछ नहीं कह सकता। चह अध्यात्मदृष्टि से विचार 
| हुआ। परन्तु मक्ति की दृष्टि से प्रकृति भी तो ईश्वर का ही भंश है। अतः यही 
| दिद्धान्त ६१ वे और ६२ व छोफ मे ईश्वर को सारा क्ुत्व सोप कर बतलाया 
| गया है। जगत्‌ में जे कुछ व्यवहार हो रहें ६, उन्हें परमेश्वर जैठे चाहता ह, 
| बेसे करता रहा है। इसलिए ज्ञानी मनुष्य फो उचित है, कि भहंकाखुद्ि छोड़ 
| कर अपने आाप छ्ो सर्वथा परमेश्वर के ही हवाले कर दे | ६३ वे ठोक में भगवान 
| ने कहा है सही, कि ' जैसी तेरी इच्छा हो, वैसा कर, ? परन्तु उसका आर्थ बहुत 
| गंभीर है। ज्ञान अथवा भक्ति के द्वारा जहाँ बुद्धि साम्यावस्था में पहुँची, वहाँ 
| फिर बुरी इच्छा बचने ही नहीं पाती |] सतणव ऐसे ज्ञानी पुरुष का 'इच्छा-स्वारतंत्य 
| (इच्छा की स्वाधीनता) उसे अथवा जगत्‌ को कमी अहितकारक नहीं हो सकता। 
| इसलिए उक्त कछोक का ठीक टीक मावार्थ यह है, कि ' ज्यो ही तू इस जान की 
| उमझ छेगा ( बिमृद्य ), त्यों ही तू खवयंप्रकाश हो जाएगा; और फिर ( पहले से 
| नहीं ) तू अपनी इच्छा से जो कर्म करेगा, वही घर्म्य एवं प्रमाण होगा तथा 
| स्थितप्रश्ञ की ऐसी अवस्था प्राप्त हो जाने पर तेरी इच्छा को रोकने की भावश्यकता 
| ही न रहेगी ।? अस्त गीतारहस्य के १४ वें प्रकरण में हम दिखला छुके हैं कि 


अठारहवाँ अध्याय <६७ 


ज्‌मवा भव मद्धक्तो मधाजी मां नमस्कुरु | 
भार्मेनेष्यसि सत्यं वे श्रतिजाने प्रियोडसि मे ॥ ६० ॥ 


सर्वर्मान परित्यज्य मामेक शरणं त्रज | 
अहँ त्वा सर्वपापेभ्यों मोक्षयिष्यामि मा छुचः ॥ ६६ ॥ 


| गीता में शान की अपेक्षा मक्ति को ही अधिक महत्त्व दिया गया हैं। इस ठिद्धान्त 
| के भनुसार भव संपूर्ण गीताशास््र का मक्तिमघान उपसंहार करते हैं - ] 

(६४) (भत्र ) अन्त की एक वात और सुन, कि जो सब से गुद्य है। तू 
मुझे अत्यन्त प्यारा है। इसलिए में तेरे हित की वात कहता हूँ। (६५ ) मुझमें 
अपना मन रख [ मेरा भक्त हो। मेरा यजन कर और मेरी वन्दना कर; में तुझसे सत्य 
प्रतिजा करके कहता हूँ, कि ( इससे ) तू मुझमें ही आ मिलेगा | ( वकोंकि ) तू मेरा 
प्यारा (मक्त ) हैं। (६६ ) सत्र धर्मों को छोड़ कर तू केवल मेरी ही शरण में भा 
जा। मैं तुझे सब पापी से मुक्त करूँगा, डर मत। 

| [ कोरे ज्ञानमार्ग के टीकाकार्रों को यह मक्तिग्रधान उपर्संहार प्रिय नहीं छगता। 
| इसलिए वे धर्म शब्द में ही अधर्म का समावेश करके कद्दते है, कि यह छोक 
| कठोपनिपद्‌ के इस उपदेश से समानार्थक है, कि ' धर्म-अधर्म, कृत-अकृत, और 
| भूत्न-भन्य, सत्र को छोड़ कर इनके परे रहनेवाले परब्रह्म को पहचानो ? (कठ.२, १४); 
| तथा इसमें निगुण त्रह्म की शरण में जाने का उपदेश है| निग्गुण ब्रह्म का वर्णन 
| करते समय कठ उपनिपद्‌ का छोक महाभारत में आया है। (शां. १२९. ४०; 
| ३३१, ४४ ) । परन्ठु दोनो स्थानों पर घमे और अधरमम दोनों पद जैसे स्पष्टतया 
| पाये नाते हैं, वैसे गीता में नहीं है | यह सच है, कि गीता निगुण ब्रह्म को मानती 
| है; और उसमें यह निर्णय भी किया है, कि परमेश्वर का वही स्वरूप शेष है (गीता 
| ७. २४)। तथापि गीता का यह भी तो छिद्धान्त है, कि व्यक्तोपासना सुछझम और 
| श्रेष्ठ है । (१९. ५ )। भर यही मगवान्‌ श्रीकृष्ण अपने व्यक्त स्वरूप के विषय में 
| ही कह रहे हैं| इस कारण हमारा यह दृढ मत है, कि यह उपसंदहार मक्तिप्रधान 
| ही है। अर्थात्‌ यहाँ निरगुण ब्रह्म विवक्षित नहीं है। किन्तु कहना चाहिये, कि यहाँ 
| पर धमम शब्द से परमेश्वरप्राप्ति के लिए शाज््रों में जो अनेक मार्ग बतछायें गये है, - 
| जैसे अहिसाधम, सत्यधर्म, माठृपितृसेवाधर्म, गुरुसेवाघर्म, यश्यागधर्म, दानधर्म, 
| उंन्यासधर्म, आदि - वे ही अभिग्रेत हैं। महामारत के शान्तिपर्व ( ३५४ ) में एवं 
| अनुगीता ( अश्व, ४९) में जहाँ इस विषय फी चर्चा हुईं है, वहाँ धर्म शब्द से 
| मोक्ष के इन्हीं उपायों का उल्लेख किया गया है। परन्तु इस स्थान पर गीता के 
| ग्रतिपादय घर्म के अनुरोध से भगवान्‌ का यह निश्रयत्मक उपदेश है, कि उक्त नाना 
| धर्मों की गड़बड में न पड़ कर ' मुझे अकेले को ही भज; मैं तेरा उद्धार कर दूँगा; 
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है 
8६ इड ते नातपस्काय चाभ्क्ताय कठाचन | 
न ताश्मश्रपत्रें बाच्यं न च मां योध्म्यस््यति ॥ ६७ ॥ 


थ इंदँ परम गृहां मह्तक्तेप्वभिधास्यति | 
भसक्ति मयि परां क़ृत्या मार्मेधप्यत्यसंशयः ॥ ६८ ॥ 


न चर तस्मान्‌ मनृप्येपु कश्विन में प्रियक्रत्तमः 
मविता न तर में तस्मादन्यः प्रियतरों भुवि ॥ ६५ ॥ 


६६ अश्येप्यते च थ इस घर्म्य संवादमावयोः। 
ज्ञानयन्ञेन तेनाहमि्टः स्थामिति में मतिः ॥ ७० ॥ 


अ्रद्धावाननख्य॒क्न जुण॒यादपि यो नरः। 
सोषपि मुक्तः छर्मांझोकान, घाप्लुयात्पुण्यकर्मणाम्‌ ॥ ७१ ॥ 


| डर मत ? (3खो गीतार, प्र. ४६० ) | सार यह है, कि अन्त में अईन को निम्चिच 
| बना कर मगवान, सभी को आखासन उेते हैं, कि मेरी इृद्ध मक्ति करके मलरायम- 
| बद्धि से स्वर्मानुखार थाम द्वोनेवाले कम करते छाने पर इहलोंक और परलोक 
| गोनों ऋगद ठुग्हारा कल्याण होगा; डरो मत। यही कर्मग्रोग कहलाता हैं; और 
| खब गीताधर्म का सार मी यही है। अऊ इतछाते दें, कि इस गीठाथर्म की ल्घात्‌ 
| छानमूलक मक्तिअरधान कर्मबोग की परंपरा आये कैसे ऋारी रखे क्ञाए- ] 

(६७) जो तप नहीं करता, भक्ति नहीं करता और नुनने दी इच्छा नहीं 
रखता; तथा जो मेरी निन्‍्द करता हो, ठखे यह ( नुद्य ) कमी मत इतछादा ! ( द्८ ) 
जो यह परम गुह्म मेरे मक्तो को बतस्शण्या, उसकी मुझ पर परम रक्ति होगी भार 
वह निस्सन्‍्द्रेह मुझमें ही भा मिलेया। (६५) उनछी अपेस्ा मेरा लबिक प्रिय 
करनेवाला संपूर्ण मनृष्यों में दूसरा कोई भी न मिलेगा; तया इस भूमि में हुद्धे 
उसकी अपेक्षा अधिक प्रिय और कोई न होगा। 

| [ परंपरा की रक्षा के इस उपदेश के साथ अब फल ब्वछते हैं - 

(७० ) हम दोनों के इस धर्मसंबाद का के अध्ययन करेगा, में उमझगा कि 
उसने ज्ञानयज्ञ से मेंती पृत्ा की | (७१ ) इसी प्रकार छोप न दँढ कर अ्रद्धा के हाथ 
जो कोई इसे सुनेगा, वह भी (पार्पो से ) मुक्त होकर उन झुम लोक में छा पहँचेया, 
कि जो पुण्यवान्‌ छोगों को मिल्ते हैं] 

| [ यहाँ उपदेश समात्त हो छुका । अब वह चाँचने के लिए, कि यह दम 
| झज्जुन के समझ में ठीकू ठीक आा गया है था नहीं! - भगवान्‌ टससे पूछते हैं - | 
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१६ कच्निदेतच्छुत॑ पार्थ लयैकाय्रेण चेतला। 
कश्मिद्ज्ञानसम्भोहः पनएस्ते घनंक्षय ॥ ७२ ॥ 
अज्जुन उवाच | 
नष्टो मोहः स्म॒तिलेब्धा त्वव्यसादान मयाच्युत। 
स्थितो5स्मि गतसन्देहः करिष्ये वचन तव ॥ ७३॥ 
संजय उवाच | 
8६६ इत्यहं चासछुदेवस्थ पार्थस्य च महात्मनः। 
संवादमिममश्रीपमरुतं रोमहर्पणम्‌ ॥ ७४ ॥ 
व्यासप्रसादाच्छतवानेतदगुह्ममहं परम्‌। हु 
योग योगेश्वरात्कृष्णात्साक्षात्तथयतः स्वयम्‌ ॥ उप ॥ 


(७२) है पार्थ | तुमने इसे एकाग्र मन से सुन तो लिया है न! ( और ) है 
धनंजय | तुम्हारा अशानरूपी मोह अन्न स्वंया नष्ट हुआ कि नहीं ! भर्जुन ने कहा - 
(७३ ) है अच्युत ! तुम्हारे प्रखाट से मेरा मोह नष्ट हो गया; और मुझे (कर्तंन्यधर्म 
की) स्रति हो गई। में (भर) निः्सलेंह हो गया हूँ। आपके उपदेशानुसार 
(युद्ध ) करूँगा । 

| [ जिनकी सांप्रदायिक समझ यह है कि गीताधम में भी संसार फो छोड़ देने 
] का उपदेश किया गया है, उन्होंने इस भन्तिम भर्थात्‌ ७३ वें शोक की बहुत कुछ 
| निराघार खींचातानी की है। यदि विचार किया जाए, कि अजुन की कि वात की 
| विस्मृति हो गई थी? तो पता लगेगा, कि दूसरे अध्याय ( २. ७ ) में उसने कहा 
| है, कि ' अपना धर्म अथवा कर्तव्य समझने में मेरा मन असमर्थ हो गया हैं? 
| ( घर्मसम्मूदचेताः ) अतः उक्त ःछोक का तरल अर्थ यही है, कि उठी (भूले हुए ) 
| कर्तेन्यकर्म की भव उसे स्मृति हो भाई है। अर्जुन को युद्ध में प्रदत्त करने के लिए, 
| गीता का उपदेश किया गया है; और स्थान स्थान पर ये शब्द कहे हैं, कि * इस- 
| लिए तू युद्ध कर ” ( गीता २. १८; २. ३७; ३. ३०; ८. ७; ११. ३४ )। अतएव 
| इस “आपके आशानुछार कर्लूँगा” पद का भर्य ' युद्ध करता हूँ? ही होता है। 
| अस्त; श्रीकृष्ण और अर्जुन का संवाद समात्त हुआ। अब महामारत की कथा के 
| संदमानुसार संजय धृतराष्ट्र को यह कथा सुना कर उपसंहार करता है - ] 

संजय ने कहा - ( ७४ ) इस प्रकार झरीर को रोमान्चित करनेवाल् बासुदेव 
गौर महात्मा अजुन का यह अदूमुत संवाद मैंने सुना | (७५ ) व्यासजी के अनुग्रह 
से मैंने यह परम गुह - यानी योग अर्थात्‌ कर्मयोग - साक्षात्‌ योगेश्वर स्वयं श्रीकृष्ण 
ही के मुख से सुना है। 
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राजन संस्स्त्य संस्छत्य संवादमिममजुतम | 

केदश्ावाजुनयोः पुण्य॑ हृषण्यामि च महुसंहुः॥ ७६ ॥ 

तत्व संस्त्ृत्य संस्य॒त्य रूपमत्यऊुतं हरेः। 

विस्मयो ये महान राजन हृष्यामि च पुनः पुनः ॥ ७७॥ 

यत्र योगेश्वरः कृष्णो यत्र पार्थां धन्ुधरः 

तत्च श्रीविंजयों भूविश्वंवा नीतिसंतिमस ॥ ७८ ॥ 

इति श्रीमद्भगवरद्गीतासु उपनिपत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्रे श्रीकृष्णाजुनसंबादे 

मोक्षसंन्यासयोगों नाम अष्टादक्ोंड्प्यायः || १८॥ 





| [पहले ही लिखे आये हैं, कि व्यास ने संजय को दिव्यहष्टि दी थी; 
| जिससे रणभूमि पर हेनेवाली सारी घटनाएँ उसे घर बैंठे ही दिखाई देती थीं। 
| भीर उन्हीं का बत्तान्त वह ध्रृतराष्ट्र से निवेदन कर देता था। श्रीकृष्ण ने लितत 
| योग का प्रतिपादन किया, वह कर्मयोग है (गीता ४, १-३ ); और अबुन ने 
| पद्कछे उसे योग? (साम्ययोग ) कह्दा है ( गीता ६. ३३ ); तथा अब्र संजय भी 
| श्रीकृष्णाजुन के संवाद को इस छोक में 'योग' ही कहता है | इससे स्पष्ट है, कि 
| श्रीकृष्ण, अर्जुन और संजय, तीनों के मतानुसार * योग” अर्थात्‌ कर्मयोंग ही गीता 
| का प्रतिपाद्य विषय है। और अध्यायसमाप्तिसूचक संकल्प में मी वही- अर्थात्‌ 
| योगशाज्र -- शब्द आया है। परन्तु योगेश्वर शब्द में योग” शब्द का अर्थ इससे 
| कहीं अधिक व्यापक है। योग का साधारण अर्थ कर्म करने की युक्ति, कुझछता या 
| शैली है। उसी भर्थ के अनुसार कहा जाता है, कि बहुरूपिया योग से अर्थात्‌ 
| कुशछता से अपने खाँग घना जाता है। परन्तु जन्र कम करने की युक्तियों में भरे 
| युक्ति को खोजते हैं, तब कहना पड़ता है, कि जिस युक्ति से परमेश्वर मूल में अव्यक्त 
| होने पर भी बह अपने आप को व्यक्त स्वरुप देता हैं, वही युक्ति अयवा योग सब में 
| भेष्ठ है। गीता में इसी को “ ईश्वरी योंग ? ( गीता ९. ५; ११, ८ ) कहा हैं। और 
| वेदान्त मैं जिसे माया कहते हैं, वह मी वही है ( गीता ७. २५) । यह अलीकिक 
| भथवा भघदित योग बिसे साध्य हो जाए, उसे अन्य सब युक्तियाँ तो हाथ का मैल 
| है। परमेश्वर इन योगों का अथवा माया का अधिपति है। अतएव उसे योगेश्वर अर्थात्‌ 
| योगो का स्वामी कहते हैं | “योगेश्वर! शब्द में योग का अर्थ पातंजलयोंग नहीं हैं। ] 
(७६ ) हे राजा (घृतराष्ट्र)! केशव और अजुन के इस अद्भुत एवं पुण्यकारक 
संवाद का स्मरण होकर सुझ्े वार वार हर्प हो रहा है; ( ७७ ) और हे राचा ! श्रीहेरि 
के उस अत्यन्त अद्भुत विश्वकप की भी वार चार रुठ्ति द्वोकर मुझे चड़ा वित्मय होता 
है; और वार बार हे होता है। (७८ ) मेरा मत है, कि जहां योगेश्वर श्रीक्षप्ण 


डंडे 


हैं और जहें धनुर्घर अर्जुन है वहीं श्री, विजय, शाश्वत ऐश्वर्य और नीति हैं । 
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| [ठिद्धान्त का सार यह हैं, कि जहाँ युक्ति और शक्ति दोनों एकत्रित 
| होती हैं, वहों निश्चय ही ऋषद्धि-सिद्धि निवास करती हैं | कोरी झक्ति से अथवा 
| केवल युद्धि से काम नहीं चलता। जब जरासन्ध का वघ करने के लिए, मन्त्रणा 
| हो रही थी, तव युनिछिर ने भीकृष्ण से कहा है, कि * अन्ध बल जड़ प्राहु 
| प्रणेतव्यं विचक्षणैः? (सभा २०. १६ )-वल अन्धा और जड़ है, बुद्धिमानों 
| को चाहिये, कि उसे मार्ग दिखल्मएँ; ठया श्रीकृष्ण ने मी यद्द कह कर, कि “ मयि 
| नीतिर्वेछ मीमे ? (समा, १०. हे )- सुझमें नीति है; और मीमसेन के शरीर में 
| बल है - मीमसेन की साथ ले उसके द्वारा जराउन्घ का वध युक्ति से कराया है। 
| केवल नीति बतलानेवाले के आधा चठर समझना चाहिये। अर्थात्‌ योगेश्वर यानी 
| योग या युक्ति के ईश्वर और धघनुघर अर्थात्‌ योढा, ये दोनों विशेषण इस छोक 
| में हेत॒पूर्वक दिये गये हैं | ] ै 
इस प्रकार श्रीमगवान्‌ के गाये हुए.-अर्यात्‌ कहे हुए -उपनिपद्‌ में तह्म- 
विद्यान्त्गंव योग - भर्थात्‌ कर्मयोंग - शात्रविषयक थरीकृष्ण और अर्जुन के संवाद 
में मोक्षसंन्यासयोग नामक अठारहवों अध्याय समाप्त हुआ। 
| [ ध्यान रहे, कि मोक्षउंत्यातयोग शब्द में संन्यास झब्द का अर्थ 'काम्य 
| कर्मों का संन्यास ? है, जैसा कि इस अध्याय के आारंम में कहा गया है। चतुथे 
| आश्रमरूपी संन्यास यह विवक्षित नहीं है; इस अध्याय मैं प्रतिपादन किया गया 
| है, कि स्वधर्म को न छोड़ कर उसे परमेश्वर में मन से संन्यास अर्थात्‌ समर्पित 
| कर देंने से मोक्ष प्रात्त हों जाता है। अतएव इस अध्याय का मोक्षसंन्यासयोग 
| नाम रखा गया है। ] 
इस ग्रकार बाल गंगाधर तिलककृत श्रीमहृनगवद्गरीता का रहस्यसंजीवन नामक 
प्राकृत अनुवाद टिप्पणीसहित समाप्त हुआ | 


गंगाधर-पुन्र पूना-चासी भहदाराष्ट्र विप्र, 
वैदिक तिछक बाल घुध ते विघीयमान। 
गीत्तारदस्य” किय। श्रीश को समर्पित यह, 
वार काल योग भूमि शक में सुयोग जान। 


॥ ३# तत्सवत्नह्मापंणमस्तु॥ 
॥ श्ान्तिः पुष्टिस्तुष्टिश्वास्तु ॥ 
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हिन्दु धर्मग्रन्थों का संक्षिप्त परिचय 


हिन्दुम के मूलभूत ग्रन्यों में महत्त और कालानुक्रम दृष्टि से बेद यह श्रेष्ठ 
भौर आभाद्य अन्य है; और संहिता, ब्राह्मण तथा उपनिपर्दों का उसमें ही समावेश किया 
जाता है। यश्यागादि के कर्मकाण्ड भर परमार्थ-विचारों के ज्ञानकाण्ड इन दोनों का 
मूल इन तीनों में है | त्थापि ज्ञानकाण्ड के मूलभूत आधघारग्रन्थ उपनिषद्‌ हैं । हिन्दूधर्म 
के सामाजिक व्यवहारों का नियन्त्रण स्मृतिग्रन्थों के द्वारा किया जाता है | परन्तु उनके 
मर क्षाधार रहासत्त हैं। रहसूत्रों के सिवा और मी अनेक सूतग्रन्थ हैं। परन्तु उनका 
घर्मन्यवहार से संबन्ध नहीं, किन्तु विश्व के स्वरूप के बारे में उद्घाठन करनेवाली 
विविध विचारपरंपराओं से है। इन विविध विचारपरंपराओं को ही पहुशन कहते 
है। गौतम के न्यायसृत्र, वैशेषिक सत्र, जैमिनी के पूर्वमीमासा सूत्र, चादरायण के 
बेंदान्त अथवा ब्रक्मतृत्र, पतक्ल'ठी के योगसूत्र इत्यादि का पड़व्शन में समावेश होता है; 
परन्तु पड़शन के सिवा भी अन्य अनेक सूत्रग्रन्थ हैं | उनमें पाणिनीसन्र, शाण्डिल्यसूत्र 
और नारदसज् इत्याडि की गणना होती है | पाचीन मूर्तियूजारहित और निर्मल पारमा- 
थिंक स्वरूप का वैदिक धर्म में परिवतेन होकर उपास्य देवताओं को मानने की प्रवृत्ति 
जारी होने के भाढ पुराणों का जन्म हुआ। महामारत और रामायण ये पुराण नहीं, 
किन्तु इतिहास हैं। पुराणों में ही गीठा का समावेश होता है। गीतारहस्य अन्य में 
इस विपय का प्रतंगानुसार ऊहापोह किया है। परन्तु वाचर्कों को उसका एकत्र शान 
होवे, इस उद्देश्य से इसका परिचय तालिका के स्वरूप में नीचे सादर किया जाता है। 
(१ ) वेद कथवा श्रुतिग्रत्थ :- 
संहिता ( ऋचाओं का अथवा मन्त्रों का संग्रह ? कर्म अयवा यशक्ाण्ड 
ब्राह्मण ( आरण्यक ) 
उपनिषंद ( ज्ञानकाण्ड ) 
(२) शास्र ३- 
१, धर्मग्रन्थ :- गह्मसून्त, स्मृतिग्रन्य ( मनु, याशवल्क्थ और हारीत ) | 
२. चूत्र :- ( पड़डशेन ), जैमिनी ( मीमासा अथवा पूर्वमीमांसा ) | 
ब्रह्म ( वेगन्त, शारीरिक अथवा उत्तर मीमांसा ), न्याय ( गौतम ) योग 
(पातेजल ), सांख्य-वेशेषिक ( सांख्यकारिका ) | 
(३) अन्य सूत्र :- व्याकरण ( पाणिनी ), भक्तिमार्ग के ( नारठ, शाण्डिल्य ) 
सूनप्रन्थ | 
(४ ) इतिहास ;- रामायण, महाभारत ( हरिवंश )। 
(५) पुराण +- अष्टादश, महापुराण, उपपुराण और गीता । 
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इसी युग में अष्टादश महापुराण भार अष्टाबइश उपपुराण ऐसे वर्गीकरण किये 
गये हैं। और पएथक्‌ प्रथक्‌ गीताओं का जन्म हुआ। गीतारहस्थ में निर्देश किये हुए 
वेदस्मृति-पुराणाडि अन्था की तालिकाएँ अगले प्रष्ठी पर टी गयी हैं । 

बेंद $- अथव, कप्म्बद | 

संहिता :- तैत्तिरीय, मन, वाजसमेयी, सृत | 

ब्राह्मण :- आर्पेय, ऐतरेय, कीपिक, तंत्तिरीय, फीपीतकी, शतपथ | 

उपनिपद्‌ :- अमृतबिन्दु, ईश (ईशावास्य ), ऐस्रेय, कठ, केन, केवल्य, 
कौपीतकी ( की. ब्राह्मण ), गर्म, गोपाल्तापनी, छान्दोग्य, छुरिका, जावाल संन्यास, 
तैत्तिरीय, ध्यानबिंदु, नारायणीय, ऋर्सिहोत्तरतापनीय, प्रश्न, वृहद्वरण्यक, महानारायण, 

ए्टक्य, मुण्डक (सुण्ड) मैन्री (मैत्रायणी ), योंगतत्त्व रामपूर्व ( तापनी ), 

वजञ्सची, श्वताश्वतर, सव। 

स्वृति :- मनु, याशवल्क्य, हारीत | 

सूत्र :- आपस्तम्न, अमितायुसुत्त, भाश्वकायन, श्हाशेप, गीतम-न्याय, नैत्तिरीय, 
नारद, नारदपञ्चरात्र, पाणिनी, पतखजलयोग, ब्रोधायनथधर्म, त्रीधायनय्ह, ब्रह्म ( वेदान्त, 
शारीरक ), मीमांसा, वेदन्त (ब्रद्द, शारीरक ), झारीरक (ब्रह्म ), शाण्डिल्य 

कारिका :- सांख्यकारिका । 

च्ययकरण :- पाणिनी | 

इतिद्वास :- रामायण, महामारत ( हरिवंश )। 

पुराण +- अमि, कूर्म, गणेश, गरंड, गोडीय पञ्मोत्तर, देवी मागवत, नारद, 
नरसिंह, पद्म, व्रह्माण्ड, मागवत, मत्स्य, मार्कण्डेय, लिड्र, वराह, विष्णु, स्कन्ठ, हरिवंद्ा। 

गीताएँ :- अवधूत, अष्टावकर, इश्वर, उत्तर, कपिछ, गणेश, ठेवी, पराशर, 
पाण्डव, पिद्चल; अक्म, वोध्य, मिश्र, मंकि, यम, राम, विचिख्यु, व्यास, बत्र, झिव, 
शाम्पाक, सूत, सूर्य, हंस, हारीत | 

पाछीग्रन्थ ;- अमितायुसुत्त, उटान, चुलवग्ग, तारानाथ, तेविजयूत्त ( त्रैविजयूत्र ) 
थेरगाथा, दशरथजातक, दीपबंस, धम्मपद, ब्रह्मजाल्सुत्त, ब्राह्मण, धार्मिक, महापरि 
निब्बाणसुत्त, महावंश, महावग्ग, मिलिन्दप्रश्न, व्थुगाथा, सद्धमंपुण्डरीक, सुत्तनिपात, 
सेलसुत्त, सब्ब्रासवस॒त्त, सौन्दरानन्द | 


छोकमान्य तिरुकजी की जन्मकुण्डली, राशिकुण्डली 
तथा 
जन्मकालीन स्पष्टयह 


शके १७७८ आपाढ कृष्ण ६, सर्योदयात्‌ गत घटि २, पलें ५ 


जन्मकुंडली 





जन्मकालीन स्पष्टप्रद 





॥ प ; 
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भनुगीतापवें में भी भाया हैं (म. मा, अश्व, १९, ६१ ); और ऐसी कथाएँ भी है, 
कि वनपवांन्तर्गत ब्राह्मण-व्याध-संवाढ में मांस वेचनेवाले व्याध ने किसी ब्राह्मण को, 
तथा झान्तिपर्व में तुलाघार अर्थात्‌ बनिये ने नाजलि नामक तपरलवी ब्राक्षण को, यह 
निरूपण सुनाया है, कि स्वधर्म के अनुसार निष्कामबुद्धि से आचरण करने से ही 
मोक्ष कैसा मिल जाता है ( म. भा. वन, २०६-२१४; शां. २६०-२६३ ) | इससे 
प्रकट होता है, कि जिसकी बुद्धि उम हो जाए, वही श्रेष्ठ हे। फिर चाहे वह सुनार 
हो, बढ़ई हो, बनिया हो, या कलाई; किसी मनुष्य की थोग्यता उसके घन्थे पर, 
व्यवसाय पर, या जाति पर, अवलंबित नहीं; किन्ठ॒ सर्वथा उसके अन्तःकरण की 
घुद्धता पर अवलबित होती हैं; और यही भगवान्‌ का अभिप्राय भी है। इस प्रकार 
किसी समाज के सब लोगों के लिए मोश्ष के दरवाजे सोल देने से उस समाज में जो 
एक प्रकार की विल््षण जाणति उत्पन्न होती है, उसका स्वरूप महाराष्ट्र में मागवतधर्म 
के इतिहास से भली भोति टीख पइता है| परमेश्वर को क्‍या स्त्री, क्या चाण्डाल, क्‍या 
ब्राह्मण-सभी समान हैं; “देव भाव का भूखा है?-न प्रतीक का, ने कलि-गेरे वर्ण 
का; और न स्त्री-पुरुष आाि या ब्राह्मण-चाण्डाल भादि भें का ही? साधु तुकाराम 
का इस विपय का अमिप्राय, इस हिन्दी पद से प्रकट हो जाएगा - 


क्या द्विजाति क्‍या थूद्व ईश को वेश्या भी मज सकती है, 
खपयों को भी भक्तिभाव में श्ुचिता कब त्तज सकती हैं। 
मजुभव से कहता हैँ, मेने उसे कर लिया दे सब में, 
जो चाद्दे सो जिये प्रेम से अम्टूत भरा है इस रस में ॥ , 


भधिक क्या कहें ! गीताश्ाऊत्र का भी यह सिद्धान्तै है, कि ' मनुप्य कैसा ही दुराचारी 
क्यों न हो; परन्तु यदि अन्तकाल में भी वह मी अनन्य माव से भगवान्‌ की चरण 
में जाए, तो परमेश्वर उसे नहीं भूल्ता ? ( गीता ९. ३०; और ८, ५-८ देखो ) | उक्त 
पद्म में वेश्या शब्द (जो साधु तुकाराम के मूलवचन के आधार से रखा गया है ) 
को देखकर पवित्नता का ढोग करनेवाले बहुतेरे विद्वान फो कग्वित्‌ बुरा लंगे | परन्तु 
सच बात तो यह हैं, कि ऐसे लोगों को सच्चा धर्मतत्त माठ्म ही नहीं। न केवल 
हिन्दुघर्म में किन्तु चुद्धधर्म में मी यही सिद्धान्त स्वीकार किया गया हैं ( मिल्न्दप्श्ष 
३. ७, २ ) उनके धमंग्रन्थो में ऐसी कथाएं है, कि बुद्ध न आम्रपाकी नामक किसी 
केब्या को और भगुलीमाल नाम के चोर को दीक्षा दी थी। इंसाइयों के धर्मग्रन्थ में 
भी यह वर्णन है, कि क्राइस्ट के साथ दो चोर सूली पर चढ़ाये गये थे, उनमें से 
एक चोर मृत्यु के समय ऋकाइस्ट की शरण में गया; और क्राइस्ट ने उसे सद्गति दी 
(ल्यूक, २३. ४२ ओर ४३ ) | स्वयं क्राइस्ट ने भी एक स्थान में कहा है, कि हमारे 
घर्म में श्रद्धा रखनेवाली वेश्याएँ भी मुक्त हो जाती है (मेथ्यू. २१, ३१; ल्यूक- 
७. ५० )| यह वात दसवें प्रकरक्ष में हम चतला चुके हैँ, कि अध्यात्मशात्र की दृष्टि से 
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भी यहीं सिद्धान्त निष्पन्न होता है। परन्तु यह धर्मदत्त्व शात्नतः यद्यपि निर्विबाद है; 
तथापि जिसका सारा जन्म दुराचरण में ही व्यतीत हुआ है, उसके अन्तःकरण मेँ 
केवल मृत्यु के समय ही भनन्‍्य भाव से भगवान का स्मरण करने की बुद्धि कैसे चा्त 
रह सकती है ! ऐसी भवस्था में अन्ततः काल की वेदनामो को सहते हुए केवल ब्न्च 
के समान एक वार 'रा? कहकर ओर कुछ देर से 'म! कहकर मुंह खोलने और बन्द 
करने के परिश्रम के सिवा कुछ अधिक लाम नहीं होता । इसलिए भगवान्‌ ने सब 
लोगों को निश्चित रीति से यही कहा है, कि * न केवल मृत्यु के समय ही, किन्ठु सारे 
जीवन भर सदैव मेरा स्मरण मन में रहने ढो; और स्वघर्म के अनुसार अपने सच 
न्यवहारों को परमेश्वराप॑णवुद्धि से करते रहो । फिर चाहें ठुम किसी भी जाति के रहो, 
तो भी ठुम कर्मों को करते हुए ही मुक्त हो जाओगे? (गीता ९, २६-२८ और 
३०-३४ देखो ) | 

इस प्रकार उपनिपटो का ब्रह्मात्मैक्यज्ञान आभावालवद्ध समी लोगों के लिए सुूम 
तो कर विया गया है; परन्तु ऐसा करने में न तो व्यवहार का छोप होने दिया हैं; 
और न बर्ण, भाश्रम, जाति-पॉति अथवा ख्त्री-पुरुप आाहि का कोई मेद रखा गया है। 
जब हम गीताप्रतिपादित मक्तिमार्ग की इस शक्ति अयवा समता की ओोर ध्यान देते 
हैं, तब गीता फे अन्तिम अध्याय में मगवान्‌ ने प्रतिज्ञापूर्वक गीताशास्र का जो 
उपसंहार किया है, उसका मर्म प्रकट हों जाता है। वह ऐसा है - सब्र धर्म छोड़ 
कर मेरे अकेले की शरण आ जा; मैं तुझे सब पापों से मुक्त करूँगा, घब्राना 
नहीं |! यहाँ पर घर्म छब्द का उपयोग इसी व्यापक अर्थ में किया गया है, 
कि सब्र व्यवहारों को कस्ते हुए भी पापपुण्य से अल्सि रहकर परमेश्वररूपी 
आत्मश्रेय जिस मार्ग के द्वारा संपादन किया जा सकता है, वही धर्म है। 
भनुगीता के गुरुशिष्यसंवाद में ऋषियों ने ब्रह्मा से यह प्रभु किया (अश्व, ४९), 
कि भहिंसाधर्म, सत्यधर्म, जत, तथा उपवास, ज्ञान, यज्ञयाग, दान, धर्म, संन्यास 
आदि जो अनेक प्रकार के मुक्ति के साधन अनेक लोम बतलते हैं, उनमें से सच्चा 
साधन कीन है ! और शान्तिपर्व के (३५४ ) उंच्छवृत्ति' उपाख्यान में भी यह प्रश्न 
है, कि गाईस्थ्य धर्म, वानप्रस्थधर्म, राजघर्म, मातृ-पित-सेवाधर्म, क्षत्रियों का रणांगण 
में मरण, ब्राह्मणों का स्वाध्याय, इत्यारि जो अनेक धर्म या स्वरगप्राप्ति के साधन शाज्ं 
ने बतलाये हैं, उनमें से ग्राह्म धर्म कौन है? ये भिन्न भिन्न धर्ममार्ग या धर्म दिखने में 
तो परस्पर-विरुद्ध माल्म होते हैं, परन्तु शा्रकार इन सब प्रत्यक्ष मार्गों की योग्यता 
को एक ही समझते हैं| क्योंकि समस्त प्राणियों में साम्यतुद्धि रखने का जो अन्तिम 
साध्य है, वह इनमें से किसी भी धर्म पर प्रीति और श्रद्धा कें साथ मन को एकाग्र 
किये विना प्राप्त नहीं हो सकता | तयापि, इन अनेक मार्गों की अथवा प्रतीक-उपासना 
की झन्हाट में फैसने से मन घब्रड़ा सकता है। इसलिए अकेले अर्जुन को ही नहीं; 
किन्तु उसे निमित्त करके सव लोगों को भगवान्‌ इस ग्रकार निश्चित आश्वासन देते हैं, 


